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35.  Les femmes en retraite.  photographe inconnu 
 La cureuse est assise sur la chaise. Kinshasa, 2000 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

36.  Un des moments de détente durant la retraite 1 photographe inconnu 
  Kinshasa, 2000 
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37. Un des moments de détente durant la retraite 2 photographe inconnu 
  Kinshasa, 2000 
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Maman Esther 

Introduction 

Le récit que je vous propose de découvrir dans ce chapitre est celui d’une femme à qui j’ai 
donné le nom fictif d’Esther. Elle avait passé le rite de la retraite décrit précédemment et était 
devenue membre classé d’un groupe local de Chrétiens. Mon ambition en présentant ce récit 
est de montrer le prototype de la personnalité idéale combattante. Pour appréhender cela, j’ai 
utilisé comme méthodologie l’étude approfondie de cas. Grâce à l’intensité des contacts, j’ai 
pu observer les attitudes, les activités, les relations sociales d’Esther, ainsi que sa vie 
d’épouse, de mère et de servante de Dieu. Ceci m’a permis de saisir quelques concepts de la 
structure sociale dans laquelle elle évolue et de placer la dynamique de changement dans sa 
vie pratique quotidienne. La première partie du chemin de vie d’Esther, depuis sa naissance à 
Ndekese au Congo jusqu’à son adhésion au Combat, elle me l’avait racontée elle-même: elle 
est née d’une mère célibataire et n’a jamais connu son père car il avait quitté sa mère en 
s’apercevant qu’elle était enceinte. Elle fut élevée par sa grand-mère. A 22 ans, Esther démé-
nagea vers Kinshasa et adhéra à un groupe de prières pour des problèmes de célibat prolongé.  

La seconde partie de sa vie, c’est à dire son arrivée en Europe, son mariage, sa stérilité 
temporaire, sa maternité, sa montée dans la hiérarchie de l’organisation … est basée sur nos 
échanges et mes observations à partir du moment où nos chemins se sont croisés. Mes 
contacts avec elle datent de 1998. Le hasard a voulu qu’à cette époque nous fréquentions en-
semble une filiale d’un groupe religieux à Bruxelles. Nous faisions la navette entre les Pays-
Bas et la Belgique en passions nos nuits chez une connaissance commune. Grâce à ce noma-
disme, se créa une certaine affinité entre nous jusqu’au moment où elle devint thérapeute. 
Comme responsable elle reçut alors un traitement spécial: elle était logée à part; mais cela 
n’empêcha pas mes visites lors de nos fréquents séjours à Bruxelles, tuant le temps à regarder 
ensemble les cassettes vidéo qui faisaient partie de l’immense archive du groupe. 

 
En décrivant la vie quotidienne d’une seule personne, le comportement d’Esther peut être 
extrapolé à d’autres milliers de femmes congolaises. Pour faire l’analyse de la manière dont 
Esther manipule les croyances, autour des positions et des rôles qu’elle joue dans le nouveau 
champ social, je m’inspirerai du terme habitus (Bourdieu 1980: 87-109; 1986: 40) où les dis-
positions culturelles sont sensées déterminer en partie la réalité subjective des acteurs à 
l’intérieur de leur champ social, avec leurs stratégies et leurs logiques. Suivant cette perspec-
tive, le concept ethnosociologique congolais mayele ou budimu (Mianda 1996), c’est à dire la 
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capacité créative que doit incarner l’individu au sein de la structure, conduira ma réflexion sur 
les attitudes d’Esther dans un contexte mondialisé.  

Mon mari c’est mon honneur 

Esther avait passé la retraite qui lui avait donné l’identité combattante depuis environ cinq ans 
quand nous nous sommes rencontrées. Elle avait cherché l’aide du groupe de prières à Kins-
hasa à cause de son célibat prolongé. Dans nos conversations, Esther disait qu’elle avait un 
passé familial qui lui avait donné des malédictions. Elle était condamnée au célibat. Sa famille 
lui avait injecté la stérilité mais Dieu avait fait en sorte qu’elle trouve un mari. Bien qu’elle ait 
mis au monde, elle regrettait le fait qu’après son mariage; leur premier enfant ait mit du temps 
pour se manifester. En effet, lorsque nous nous sommes rencontrées, Esther était mariée à 
Daniel Mukusa. Elle aimait bien se présenter comme madame Mukusa lorsqu’elle était devant 
un groupe et d’ailleurs, elle exigeait désormais d’être nommée maman Mukusa ou maman 
Daniel. Elle disait qu’elle était femme au foyer, ajoutant chaque fois que son mari était son 
honneur. Par exemple, avant de prendre la parole lorsqu’elle était invitée à le faire devant un 
groupe de chrétiens, elle aimait dire que c’était son mari qui était son chef, qu’il était le patron 
au foyer. En fait les époux s’appelaient mutuellement chéri(e) et manifestaient leur amour de 
l’un pour l’autre, surtout publiquement, par de petites attentions. Ce qui frappait directement 
l’œil lorsqu’on avait franchi le seuil de leur appartement, c’était une grande photo poster sus-
pendue sur la cheminée de leur salon. Elle avait été prise le jour de leur mariage chrétien. 
L’image montrait la mariée habillée en robe blanche, un voile recouvrant sa tête. Le marié 
était en costume noir et chemise blanche. Le couple était assis de profil et se regardait dans les 
yeux, la main du mari tenant le menton de l’épouse comme s’il s’avançait pour lui donner un 
baiser. 

L’atmosphère de cet appartement situé dans un quartier de La Haye invitait à se compor-
ter correctement: parler poliment, à voix basse, éviter les éclats de rire. Ce climat était ampli-
fié par les différents objets collés au mur: une affiche avec des textes bibliques comme ‘moi et 
ma maison nous servirons le Bon Dieu’. Un texte écrit sur un calendrier était traduit en trois 
langues: ‘année des conquêtes’, ‘Annos des conquistas, the year of conquests’. Ce qui prou-
vait le caractère international du mouvement auquel le couple appartenait. Il y avait aussi une 
grande photo de maman Esther, habillée en robe bleu marine et posant sa main sur la Bible. 

Et puis, le salon était impeccablement soigné et rempli de fauteuils volumineux, avec une 
télévision à large écran qui était toujours allumée. J’avais l’impression que la famille ne re-
gardait pas la chaîne tv5 comme c’est l’habitude chez les Congolais mais bel et bien les cas-
settes vidéo, avec les témoignages des croyants et des prédications. D’ailleurs leurs deux en-
fants couraient d’un coin à l’autre entre les chaises, le nez presque sur l’écran de la télévision 
allumée imitant les mouvements d’un prédicateur, en anticipant ses mots comme s’ils avaient 
appris le texte de la cassette par cœur. Esther disait que ses enfants ne pouvaient pas avoir de 
jouets. Ils devaient s’initier à la vie religieuse. Parfois les enfants entamaient des chansons 
religieuses pour les personnes qui arrivaient en visite, chantonnant les mélodies en français, 
balbutiant des mots déformés seulement comme les enfants savent le faire: meshi jeji meshi 
jeji pour dire merci Jésus. 
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Esther semblait avoir créé dans sa maison une discipline conçue sur la base des versets 
bibliques. Elle riait très peu. Chaque parole qui sortait de sa bouche était presque un verset 
biblique. C’est à cause de cela que les personnes qui la connaissaient depuis Kinshasa lui 
avaient donné comme surnom ‘la compliquée’.  

Effectivement, il était très difficile de communiquer avec maman Esther. Même son mari, 
dont elle louait la place dans le foyer, semblait la craindre. Par des différentes attitudes, ma-
man Esther semblait être gênée énormément par ce mari qu’elle avait épousé sans l’avoir 
connu d’avance. Bien que Mukusa était svelte, il avait certains défauts physiques. Il parlait 
très difficilement. Ce qui demandait beaucoup de patience dans la conversation avec lui. En 
plus ses yeux ronds ressortaient des orbites comme une graine de pistache ressort de sa cap-
sule. Ceci donnait à son visage l’expression d’une personne effrayée. Il louchait si fort qu’il 
était difficile de savoir ce qu’il regardait. Esther semblait vraiment être déçue par cette appa-
rence. Elle ne le trouvait pas présentable et avait toujours des rapports de heurt. Ce compor-
tement était souvent rapporté à ses supérieures qui l’interpellaient régulièrement à ce sujet lors 
des réunions des responsables comme cela m’a été confié. Lors d’une de ces rencontres, sa 
supérieure hiérarchique demanda à Esther de se mettre debout et s’adressa à elle avec ses 
mots: 

 
‘Toi, Esther, tu importunes ton mari, tu lui dois le respect. Cet homme t’a mariée, t’a fait venir en Europe. 
Tu n’aurais été rien sans lui. 

Bakovandisa yo oluka lisusu délivrance  
On te fera asseoir afin que tu cherches encore la délivrance.’ 
 

En fait, Esther n’avait vu Daniel que sur photos lorsque ce dernier lui proposa le mariage. 
Comme signalé, notre protagoniste avait consulté un groupe de Combat à Kinshasa pour les 
problèmes de célibat prolongé. Après quatre années d’engagement dans la prière, le bonheur 
lui sourit. Un homme émigré aux Pays-Bas cherchait une femme et avait commissionné sa 
famille au pays de lui en trouver une. La sœur de Daniel était membre du même groupe 
qu’Esther et ses yeux tombèrent sur sa sœur en Christ. Esther avait déjà 33 ans. Elle se sentit 
bénie en recevant cette proposition qu’elle accepta. Son futur mari envoya la dot d’Europe 
aux responsables du groupe. Mais le responsable ne remit pas directement la dot à la famille 
biologique d’Esther. Il décida de bloquer les biens matrimoniaux et il interdit à Esther 
d’entreprendre les démarches nécessaires pour rejoindre son mari. Ce dernier devait d’abord 
adhérer à la prière, là où il était, avant de compter sur la réunion avec son épouse. C’est ainsi 
que Daniel devint membre en Europe d’une filiale du groupe dont sa sœur et sa future épouse 
étaient membres à Kinshasa. Il y subit une initiation et une délivrance accélérée. Daniel 
s’appelait originalement Edouard Mukusa. Il prit le nom Daniel par lequel tous les membres 
de son groupe de prières l’appellent désormais. 

 
Né à Bunia, une petite ville congolaise dans l’Ituri, province orientale; Edouard Mukusa avait 
déménagé très jeune à Kinshasa où il fut militaire dans l’armée congolaise à l’époque de Mo-
butu Sese Seko. Il faisait partie de la division qui surveillait le fleuve Congo entre Brazzaville 
et Kinshasa. Pour ce travail il avait été envoyé avec ses collègues en Suisse pour y suivre une 
formation. Mais à cause de la crise économique au Congo et surtout à cause des pillages de 
1993 et 1995 Daniel déserta l’armée. Il quitta la Suisse pour demander l’asile aux Pays-Bas. 



181
  

Lorsque sa femme vint en Europe une année après l’envoi de la dot, elle fut accueillie par le 
couple berger de leur groupe. Le couple devint les parents spirituels des futurs époux. Ils in-
terdirent à Esther d’aller directement habiter avec son mari comme elle l’avait probablement 
pensé. Elle devait d’abord apprendre la vie de ménage. De plus, ils leur interdirent d’avoir des 
rapports sexuels avant le mariage chrétien.  

Le stage prénuptial 

Dès son arrivée en Europe, Esther ne pouvait pas se permettre de prendre les décisions elle-
même. Elle fut obligée d’habiter au domicile des responsables de son groupe. Le berger et la 
bergère étaient des gens qu’elle n’avait jamais rencontrés jusqu’à son arrivée à Zaventem, 
l’aéroport de Bruxelles. Elle avait seulement entendu parler de ce papa et de cette maman 
chez qui elle allait vivre pour une période indéterminée d’apprentissage de la vie d’épouse. Il 
s’agissait d’un stage avant le mariage. Traditionnellement, c’est la période au cours de la-
quelle elle devait apprendre les attitudes idéales d’une bonne épouse en observant les femmes 
au sein de son nouveau groupe de référence. Elle l’avait sans doute déjà appris dans les leçons 
mais elle devait le voir en pratique, en vivant avec ses parents spirituels. En fait le stage pré-
nuptial est une habitude connue dans la société congolaise. Lorsque le transfert des biens ma-
trimoniaux d’une famille à l’autre a eu lieu, l’alliance matrimoniale est conclue. Ceci oblige la 
femme à regagner la famille de son mari. Rik Ceyssens (1984) mentionne cette habitude dans 
ses recherches chez les Kongo-Dinga. Après le paiement de la dot demandée, les parents don-
nent leur fille aux soins de sa belle-famille. Elle doit apprendre les nouvelles habitudes dans 
une initiation à la vie dans la famille de son mari. Elle devra surtout éviter la compagnie de 
ses anciennes amies et de sa parenté et côtoyer le plus possible les femmes expérimentées de 
son nouvel entourage. L’épouse vit le plus possible en compagnie des personnes de sa nou-
velle famille. Elle fait son apprentissage de femme d’une ethnie différente de la sienne. Elle 
doit montrer l’esprit d’entreprise, être active en s’exerçant aux métiers répandus, aidant sa 
belle-mère dans différents travaux qu’elle devra progressivement reprendre comme, par 
exemple, le défrichement des champs, s’initier à la reconnaissance des plantes et leur usage, 
connaître la manière de préparer la nourriture. Il s’agit de leçons de la vie suivies avec tâton-
nements et incertitudes.  

C’est aussi la période où elle organise progressivement ses relations avec sa nouvelle pa-
renté. Elle apprend les convenances de sa belle-famille, les interdits, les rites, leur manière de 
parler. Elle s’insère dans le réseau de solidarité clanique; elle participe discrètement aux dé-
bats et aux fêtes concernant la collectivité; elle affirme son initiative et se montre capable de 
subvenir à ses besoins. C’est ainsi que la femme construit son identité comme épouse d’un 
clan différent du sien et s’éveille à leur vie sociale. C’est avec le même objectif qu’Esther 
était placée dans cette famille religieuse dont elle n’avait en commun que le fait d’être mem-
bre d’une même communauté internationale des combattants. Elle observait les instructions 
de sa mère spirituelle, reprenait différentes tâches du ménage, cuisinant, apprenant à mettre la 
table; faisant la lessive, le repassage. Lors des fêtes, elle s’empressait pour servir, pour net-
toyer la salle etc. En observant le comportement de sa mère spirituelle elle intériorisait aussi 
les types d’attitudes et comportements qu’elle devrait, plus tard, reproduire envers son mari. 
Les parents spirituels d’Esther n’avaient pas encore d’enfants. En dehors des travaux ména-
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gers Esther était régulièrement envoyée à la bergerie pour y accueillir les visiteurs, s’occupait 
des personnes de passage, leur préparait les repas, les mettait en prière. Elle assurait aussi la 
garde des enfants dans les ménages où la femme était temporairement absente. 

Esther se donnait avec assiduité à cet apprentissage. Sans se révolter, sans murmurer, sans 
se plaindre. Lorsqu’on lui demandait par exemple d’animer une session, elle ne regardait pas 
sa montre, le sommeil et la nourriture n’avaient jamais eu d’importance pour elle. Lorsqu’il 
fallait prier, elle priait sans manifester le moindre signe de fatigue, se référant correctement à 
la richesse expressive des versets bibliques. Mais surtout, elle montrait que les thèmes sur 
lesquels elle prêchait ne venaient pas d’une préparation préalable mais qu’ils étaient soufflés 
hic et nunc par l’Esprit. Elle était valorisée grâce à cette obéissance, à son humilité et son en-
durance. La direction de son groupe local et les missionnaires de passage louaient en effet 
cette attitude d’Esther. Elle était coriace et extrêmement engagée. Quatre mois après ce stage 
ardu, ses parents spirituels la jugèrent prête pour faire le mariage chrétien. Ils s’occupèrent de 
toute l’organisation de la fête. On lui acheta sa robe de mariée et un complet équipement pour 
le ménage. 

Une pluie de bénédictions  

Après la célébration du mariage, le port de la bague au doigt devenait l’emblème du premier 
seuil franchi et du témoignage de la bénédiction de Dieu dans la vie d’Esther. Etant donné 
qu’à Kinshasa elle était déjà consacrée thérapeute, son zèle dans la prière l’aida à être nom-
mée intercesseuse européenne et spécialiste de la prière agressive. Chaque semaine, Esther 
faisait des tournées dans différents pays auprès des filiales pour y conduire les séances. Très 
peu de temps après avoir exercé cette tâche, elle reçut l’autorisation d’initier une filiale dans 
son pays résidentiel et fut officiellement intronisée en 2002, en présence d’une lourde déléga-
tion de frères et sœurs de religion venus de Kinshasa et de partout en Europe. 

Ce développement rapide et progressif dans la vie d’Esther était surtout remarquable dans 
ses apparences. Elle était métamorphosée. Elle accumulait les perruques, les vêtements, les 
chaussures et différents sacs à mains. Chaque objet qu’elle portait sur son corps était assorti 
aux autres vêtements. Lors d’un déménagement, je fus très étonnée de voir le nombre de 
chaussures rangées sur une étagère comme si elles étaient exposées à la vente. Je pouvais 
compter une vingtaine de paires. Comme si ce nombre n’était pas suffisant Esther en ajoutait 
encore et toujours. Elle disait qu’en tant que responsable, elle devait être présentable et prête à 
partir lorsqu’elle était appelée. C’est pour cela qu’elle avait différentes perruques qu’elle pou-
vait enfiler pour être directement disponible si elle était appelée à accomplir une mission. 
Cette disponibilité permanente l’obligeait à avoir différents vêtements et accessoires. 

En fait la vie d’Esther était caractérisée par des absences prolongées du foyer. Ce qu’elle 
aimait répéter évidemment à ses enfants spirituels. Elle était disponible lorsque ses supérieurs 
avaient besoin d’elle et c’est aussi ce qu’elle exigeait des autres comme Debora. La disponibi-
lité aux ordres de ses supérieurs avait failli lui coûter une grossesse. Un jour, alors qu’elle 
était enceinte jusqu’aux yeux, son responsable lui téléphona à neuf heures du soir pour lui 
demander d’aller dans une filiale d’un autre pays pour y faire une intercession. Esther fit le 
voyage. A son retour le bébé se manifesta. Elle fut amenée à l’hôpital où elle mit au monde 
une prématurée de sept mois. Mais Esther et Daniel ne voulurent pas accepter les prescrip-
tions médicales selon lesquelles le bébé devait être gardé en couveuse. Ils refusèrent aussi 
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d’admettre que l’enfant était née avant terme. Pour eux si la petite était née, c’était Dieu seul 
qui avait organisé sa naissance et il n’y avait aucune raison pour qu’elle soit mise dans la cou-
veuse. Ils tentèrent en vain de la dérober pour l’amener à la maison. Après quelques semaines 
d’hospitalisation le bébé fortifié fut remis à ses parents. Les responsabilités d’Esther n’étaient 
donc pas sans sacrifice. Les enfants par exemple restaient souvent avec leur père, même s’il y 
avait toujours une personne pour l’assister durant les missions de son épouse. L’une de ses 
gardes, qui est restée très longtemps dans ce ménage, fut Naomi. C’était une jeune femme 
congolaise venant d’Allemagne. Elle était fiancée et son séjour chez Esther était aussi un 
stage prénuptial. Naomi était aussi chrétienne. Elle s’occupait de tous les travaux dans la mai-
son d’Esther comme cette dernière l’avait elle-même fait chez ses parents spirituels. Lors-
qu’Esther rentrait de ses voyages et qu’elle enlevait ses chaussures pour s’allonger sur son 
divan, Naomi venait ramasser les souliers pour les ranger. Elle nettoyait la maison, faisait la 
cuisine. C’était elle qui recevait parfois les visiteurs, entamait la prière pour les accueillir, leur 
présentait à boire pendant que ceux-ci attendaient; elle s’occupait des enfants, les amenait à la 
crèche, allait les chercher, leur donnait à manger. S’ils dérangeaient leur mère, cette dernière 
appelait Noami pour les occuper. Contrairement à Esther, Noami s’exprimait parfaitement en 
français. Elle avait fait une école supérieure et semblait avoir beaucoup de difficultés à trou-
ver la manière de se comporter envers Esther et ses marteaux. Son hôte la traitait comme une 
petite servante, lui faisant des remarques teintées de mépris comme ‘tu dois encore apprendre 
à bien verser le thé’, ou lui reprochait d’avoir laissé les enfants boire du jus alors qu’ils étaient 
en jeûne. Le peu de vie sociale que Noami avait, se limitait à regarder les cassettes vidéo. Elle 
n’avait pas de contacts, parfois je l’ai vu avec une larme aux yeux, comme si elle se mettait à 
trouver pénible et fastidieux l’apprentissage nuptial chez une mère qu’elle n’avait jamais ren-
contrée auparavant.  

‘Si une femme s’élève, son mari s’élève aussi’  

Le travail de maman Esther était continu et imprévisible. Sa semaine était coupée en deux, ce 
qui signifiait être souvent absente du foyer. Elle accomplissait ses tâches religieuses de la ma-
nière la plus régulière possible. Lorsqu’elle avait terminé les activités dans le groupe où, dé-
sormais, elle était responsable, elle regagnait les autres pays pour y remplir ses autres obliga-
tions. Sa fonction lui demandait tellement de déplacements que le couple était très peu sou-
vent réuni et cela ne semblait en aucun cas déranger Daniel qui se vantait d’ailleurs au sujet 
des responsabilités de sa femme comme ministre de Dieu. Il présentait les voyages et les ab-
sences de son épouse comme une bénédiction de leur couple. Dans son balbutiement dû à la 
difficulté de parler, il commettait même des lapsus linguae significatifs comme appeler son 
épouse Jésus à la place de chérie. Esther commettait également des gaffes, devenues anecdo-
tiques pour les Congolais, comme le jour où devant l’assemblée des chrétiens elle fit un dis-
cours de remerciement commençant son allocution en disant ‘mon épouse et moi nous remer-
cions l’assemblée’. Suite aux réactions de la salle, elle se corrigea, utilisant l’expression de-
venue célèbre pardonnez mon émotion qui rappelle les larmes de Mobutu Sese Seko lorsqu’en 
1994 il annonça devant les représentants du peuple sa démission du MPR, parti Etat dont il 
était le fondateur.  
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Mais l’acquisition d’une position hiérarchique importante d’Esther dans le mouvement se 
reflétait sur son mari. Il était devenu une personnalité dans le groupe. L’enrôlement de sa 
femme comme cadre et ses absences étaient compensés par l’augmentation de son statut. Non 
seulement Daniel était respecté par les adeptes, qui l’appelaient papa, accouraient pour porter 
son sac, se proposaient comme chauffeur et garde corps, mais sa métamorphose était aussi 
matériellement visible. Peu de temps après qu’ils soient devenus responsable, il acheta une 
voiture avec laquelle il amenait sa femme là où sa fonction l’exigeait. Il changeait régulière-
ment de costumes, portait la cravate et se chaussait avec une multitude d’impeccables chaus-
sures en cuir de marque italienne, même dans les moments de détente à domicile. A chacun de 
ses retours de voyage, Esther lui ramenait des cadeaux et des enveloppes. Celles-ci conte-
naient de l’argent qu’elle avait perçu d’une manière ou d’une autre, par exemple des dons en 
espèce ou en nature donnés par les adeptes, des bénéfices des objets qu’elle avait eu la chance 
de vendre. L’attention de sa femme améliorait le statut de Daniel qui investissait, entre autre, 
dans le confort du ménage comme lorsqu’il acheta la télévision à écran large qui envahissait 
tout le salon. 

 
Avant l’évolution d’Esther dans la hiérarchie du groupe, Daniel travaillait à la poste où il fai-
sait le tri du courrier. C’était un emploi pour lequel il devait se lever tôt, à cinq heures du ma-
tin, mais avec lequel il n’avait pas une situation sociale aisée. C’est pourquoi il quitta ce tra-
vail lorsque sa femme devint une autorité religieuse car il était désormais en dessous de son 
nouveau statut. Leur source de revenu formel était l’allocation donnée par le service social qui 
exigeait que Daniel cherche un emploi. C’est pourquoi ils avaient toujours des conflits avec 
cette instance parce que Daniel disait qu’il faisait le travail de Dieu. Sa femme ne désirait 
d’ailleurs pas voir à nouveau son mari accepter un emploi en dessous de leur rang. En effet, 
cette décision le mettait hors des images valorisées de la relation conjugale selon le contexte 
congolais. où l’homme est considéré comme, Mais En fait, il faut reconnaître que les femmes 
ont plus d’argent que les hommes car elles sont plus flexibles dans l’acceptation et la pratique 
de divers métiers. Cette situation donne de l’insécurité existentielle à l’homme, entraînant des 
conflits dans le ménage menant aux séparations. Le monde social est en train de changer dans 
un sens anomique et la prédominance de l’homme comme pourvoyeur dans le foyer est en 
train de disparaître au profit des femmes. 

Habitus et Mayele  

Sunga ye 
Protège le 
 

Ce cas nous présente beaucoup d’éléments de la transformation sociale. Dans les analyses 
présentes je vais seulement me centrer sur le modèle de la vie du couple pour relever des au-
tres points plus tard, lors de la conclusion au chapitre 10. A travers des faits différents, le 
fonctionnement conjugal d’Esther et Daniel nous met devant un une mode de vie contraire à 
celui du mari pourvoyeur. Ici, c’est l’épouse qui apporte l’argent. C’est aussi elle qui procure 
un statut à son mari: les enveloppes lui ont fait gagner du respect au sein du groupe de réfé-
rence et lui permettent de faire des dépenses. Daniel n’était pas tourmenté du fait d’être le 
consommateur de l’argent de son épouse. Il n’était pas l’objet de moquerie dans son nouveau 
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groupe. A l’inverse, il glorifie sa compagne, fier de cette épouse qui a réussi à maintenir 
l’habitus qui lui était familier en recourant à différents modèles d’épouses, choisis parmi ceux 
qu’ils avaient tous les deux avaient connus jadis. Pour sauvegarder l’harmonie dans son mé-
nage, elles recourent à des stratégies qui sont tout simplement des déterminations d’un habitus 
particulier, c’est-à-dire un système de dispositions, un ensemble de schèmes de perception, de 
pensée et d’action qui obéit à une logique qui est celle de la pratique. Il véhicule les schèmes 
de pensée et de comportement transmis de génération en génération. Ainsi, le modèle 
d’épouse observé chez Esther traduit une rencontre des systèmes différents accumulés dans sa 
trajectoire et sert, de surcroît, à résoudre les tensions dans son couple. Les Combattants, 
comme Esther et Daniel, bien qu’ayant une origine rurale, ont vécu en ville en passant par les 
écoles missionnaires. Ils ont accumulé avec le temps des schèmes de conduites liées aux rap-
ports domestiques, retravaillées pour répondre aux conditions présentes. Le renversement des 
rôles actuels représente une menace pour l’équilibre du ménage là où le mariage est l’idéal de 
la vie congolaise. Mais en recourant aux différentes stratégies, les femmes contournent les 
obstacles culturels, créant un type de ménage autre, tout en maintenant l’idée du mari pour-
voyeur. 

 
Voici quelques unes de ces stratégies:  

 
Il y a d’abord le port du nom de son mari. Ceci est une nouveauté, car, dans la tradition 
congolaise, la femme porte son propre nom même après le mariage. Le port du nom du mari a 
été introduit au Congo par l’Occident. Ce sont surtout les femmes éduquées, souhaitant se 
rapprocher des Européennes, qui se le sont approprié en le présentant comme un signe de mo-
dernité et d’émancipation. Mais ici il s’agit surtout de confirmer l’homme dans la valeur qui 
doit lui être imputée, même s’il ne correspond pas à l’image du conjoint préférentiel. 
L’épouse rehausse ainsi son statut vis-à-vis de l’entourage. Le port du nom devient alors un 
des attributs de l’élévation et de la considération dont jouit le conjoint, comme le montre Es-
ther. Puis il y a la transparence des revenus. D’abord Esther se dit femme au foyer, exposant 
des affiches encadrées sur la conduite d’une femme vertueuse, avec photos posters suspen-
dues au mur comme pour accentuer encore plus sa présence, alors qu’Esther est régulièrement 
absente du ménage pour faire son travail et gagner de l’argent. A chacun de ses retours, elle 
amène des cadeaux et des enveloppes et c’est Daniel qui doit dépenser l’argent qu’elle gagne. 
En donnant l’argent qu’elle gagne à son mari, Esther lui offre la possibilité de se montrer le 
mari pourvoyeur. La tradition congolaise accorde de fait à la femme un rôle productif 
(N’Dongola 1980). Mais, traditionnellement, l’homme ne devait pas s’ingérer dans les affai-
res de sa femme et réciproquement (van Wing 1959: 195). La colonisation transforma cet as-
pect de la culture. Cependant, malgré ces changements, les femmes exerçaient encore des 
activités économiques. Comhaire-Sylvain (1968) et Mianda (1996) décrivent respectivement 
la manière dont vivaient certaines familles de chômeurs du Congo belge et les stratégies des 
femmes entreprenantes dans le Congo post-moderne à Kinshasa. Grâce aux activités de vente 
des épouses, la contribution des femmes au ménage était plus significative que celle de leur 
époux, et elles utilisaient différentes astuces afin de camoufler leur indépendance économi-
que. Une dernière stratégie est la manifestation publique de la tendresse de la femme envers 
son mari. Dans la tradition congolaise il y a bien sûr des manières verbales et non verbales 
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utilisées par les partenaires pour se manifester leur affection, mais la tendance actuelle est de 
l’exposer. Surtout du côté des femmes, tout se passe comme si la manifestation ostentatoire de 
l’amour permettait de confirmer à l’entourage la valeur qu’elles accordent au mari malgré ses 
carences. Ici aussi on retrouve la logique du cumul: l’appellation ‘chéri’, ‘mon mari’ (mobali 
nangaï), ‘papa’, les ‘murmures’ à l’oreille, la multiplicité des petits soins démonstratifs sont 
des schèmes de pensées et de comportements dont l’adoption s’est faite tout au cours de leur 
vie. Ils font que les rapports conjugaux présents constituent la scène de la promotion de la 
masculinité, de la soumission de la femme, mais aussi de l’émancipation de la femme. Esther 
est donc une femme à la fois émancipée, soumise, productive; ces caractéristiques d’habitus 
accumulées proviennent du monde rural, de la scolarisation missionnaire, des campagnes 
d’émancipation et du recours à l’authenticité. Elle s’appelle femme au foyer, gagne de 
l’argent qu’elle remet à son mari. Daniel répond par l’assentiment du renforcement de leurs 
liens, et elle préserve le mariage en créant un rapport domestique inédit, transformé, une pro-
duction transculturelle car configuration du vécu humain. 

 
L’histoire d’Esther n’est pas unique. Elle esquisse un modèle de rapports domestiques large-
ment applicable dans les relations conjugales des Congolais, là où les changements socio-
économiques ont atteint les gens dans leur fonctionnement quotidien. Mais malgré leur posi-
tion financière renforcée dans les ménages face à la précarité économique des hommes, les 
femmes cherchent à maintenir le rôle du mari pourvoyeur que la culture citadine a véhiculé et 
transmis. Tout comme Esther, les femmes utilisent des stratégies, pour contourner les obsta-
cles culturels, dissimuler la réalité objective de leur ménage en donnant à l’extérieur l’image 
mari d’un pourvoyeur. Elle maintient l’idée de rapports conjugaux conformes au patrimoine 
culturel kinois. Ces stratégies sont des compromis correspondant à la trajectoire collective 
dans une conjoncture socioculturelle particulière. Par un bricolage créatif d’attitudes connues, 
il tranquillise parce qu’en s’identifiant à ceux qui ont eu la même trajectoire sociale, dans le 
groupe de référence, on met fin aux tensions. Mais ce qui est surprenant est que ces stratégies 
sont un bricolage des idiomes issus de répertoires sociaux différents, à la fois traditionnels et 
mondialisés. Il présente aux femmes un modèle alternatif, transformé et inédit de l’épouse qui 
met fin aux conflits et à l’incertitude créés par la dichotomie et les contradictions entre les 
idiomes locaux et mondialisés. 
 
Lorsque l’on parle des transformations sociales en Afrique, on a trop souvent tendance à met-
tre séparément l’accent sur le mimétisme, sur les discontinuités, sur le métissage. Les chan-
gements culturels ne peuvent être conçus qu’en terme de brassage, comme la sociologie nous 
l’a appris, un mélange des comportements anciens et nouveaux dans la recherche d’un com-
promis correspondant à la trajectoire collective des gens. Mais le local tient une grande place. 
Les pratiques dans les rapports conjugaux présents comme produits d’une rencontre dynami-
que entre des systèmes spécifiques enracinés dans la longue durée montrent la prédominance 
du local. En recourant à des stratégies propres, les femmes combinent différents modèles dans 
leur ménage, mais le local reste le plus fort comme dans le cas qui nous intéresse, car 
l’homme conserve son rôle de mari pourvoyeur. 



 10 

Conclusion 

Les ancêtres piétinés, les ancêtres imités …  

J’ai tenté de répondre dans ce livre aux questions que je m’étais proposée d’aborder. Il s’agit 
de savoir qui sont les pionniers et les responsables du Combat, l’organisation du mouvement, 
la manière dont le sentiment d’appartenance est construit, le projet de vie qui est mis en place 
au sein de la subculture combattante, le cadre de référence, s’il y avait continuité ou rupture 
avec la culture congolaise historique. J’ai aussi répondu à certaines questions méthodologi-
ques au sujet de la technique de récolte de données, du recours aux concepts. Dans le docu-
ment qui clôture ce livre, le post scriptum, je tenterai de montrer de manière détaillée com-
ment j’ai voulu rapporter les faits en évitant les risques d’objectivation. 

Étant donné que la question centrale de l’étude était d’explorer le cadre de référence du 
nouveau dispositif culturel que Le Combat offre à ses adeptes, bien que cela soit apparu déjà 
dans les divers chapitres, je vais y revenir encore dans cette conclusion que j’avais dans un 
premier temps l’intention d’intituler ‘Etre Kinoise dans le temps et dans l’espace’ afin de res-
ter proche ma thèse de la reproduction de la culture kinoise. Elle se diffuse dans les différents 
lieux de la diaspora congolaise et que c’est cette culture remaniée qui dirige les comporte-
ments des Congolais. Le cas étudié au chapitre précédent sur les nouveaux rapports conju-
gaux, illustre un aspect de cette culture citadine: pour sauver son mariage malmené par les 
tensions d’une situation conjugale anomique, liée au manquement du mari à son rôle du pour-
voyeur, Esther recourt à des stratégies tout azimut, en recourant au mayele ya basi, comme 
aussi remarqué par Gertrude Mianda dans son étude sur les maraîchères à Kinshasa (1996: 
117-127). L’épouse camoufle sa position renforcée dans le ménage. En étant à la fois la 
femme au foyer et entreprenante, Esther sauve la face de son mari vis-à-vis de l’extérieur en 
lui confiant la gestion de l’argent qu’elle gagne. Elle nous offre une relation domestique iné-
dite et transformée, scène de la promotion de la soumission de la femme au mari et de son 
émancipation comme elle l’avait appris dans son milieu rural, à l’école et durant l’authenticité 
de Mobutu. 
 
Après réflexion, j’ai finalement préféré intituler ce chapitre ‘Les ancêtres piétinés, les ancêtres 
imités …’ afin de placer mes données dans la problématique générale des changements reli-
gieux. Mon hypothèse étant que ceux-ci ont débuté depuis longtemps à Kinshasa et que Le 
Combat n’est pas un phénomène de migration vers l’Europe. Les filiales sont d’ailleurs sous 
la tutelle de Kinshasa. Ainsi Kinshasa est le centre et les groupes locaux la périphérie. De plus 
j’ai opté pour la théorie des sociologues et des anthropologues de la dynamique culturelle. Ils 



 188 

caractérisent la transformation sociale par deux mouvements qui sont à la fois mêlés et 
contradictoires: la continuité et la rupture parce qu’il est question d’une réforme qui se dé-
roule par identification aux valeurs des mythes tels que les gens les ont intériorisés tout au 
long de leur trajectoire sociale. En ouvrant différentes portes, les attitudes, qu’on avait accu-
sées jusque-là, sont alors réappropriées, sous de nouvelles formes mais en perpétuant 
l’idéologie des forces d’autorités, contre lesquelles avait été dirigée la rébellion. Tout le long 
du livre, dans les différents thèmes abordés par Le Combat et l’alternative proposée aux 
membres, on remarque une continuité abstraite du système cognitif congolais, mais présenté 
comme discontinuité. C’est qui prouve la thèse du schisme comme analysé par Turner. C’est 
pour cela qu’on peut remarquer que le titre de cette conclusion se termine par un ajout de 
pointillés. Les pointillés signifient que la liste des forces imitées est longue et ne se borne pas 
aux ancêtres. Le titre aurait pu en effet être ainsi: les ancêtres piétinés, les ancêtres imités; la 
scolarité piétinée, la scolarité imitée, l’authenticité piétinée, l’authenticité imitée; l’émanci-
pation piétinée, l’émancipation imitée, le féminisme piétiné, le féminisme imité … C’est 
parce que la reconstruction identitaire dans l’étude présente est un jeu de sélection des diffé-
rents idiomes rendus valables par la référence biblique.  

Du point de vue théologique, c’est à dire, la sélection des textes bibliques et leur interpré-
tation et la manière dont Le Combat se les approprie est similaire aux analyses des théolo-
giens qui ont examiné l’exégèse des prédicateurs des groupes de prières congolais à Kinshasa 
(Kabasele 2002). Les textes sont interprétés de manière subjective, ‘littéraliste’. Ils sont placés 
hors de leur contexte. Aux Ecritures est accordé le pouvoir absolu de résoudre les problèmes 
terrestres et immédiats. La théologie du Combat est basée sur la purification du corps, la rup-
ture avec le passé, les rapports domestiques, la fertilité. En annexe j’ai transcrit quelques ex-
traits bibliques favoris des officiants chrétiens. Même si la liste n’est pas exhaustive elle 
donne néanmoins un idée de la qualité des textes choisis en fonction de la vie présente et donc 
interprétés dépouillés de leur contexte. Avec l’appui du professeur Dr Wouter van Beek, du 
bibliste Dr André Kabasele et du prêtre Patrick Mulamba j’ai tenté de trouver, si possible, une 
interprétation scolaire du verset en le mettant en parallèle avec le sens donné dans Le Combat. 
Ces textes ont comme thème l’alliance entre Israël et Dieu, le rapport homme femme et la 
relation presque maritale entre le Christ et son église. Mais ils ont reçu un autre sens. Les ex-
traits ayant comme thème l’alliance entre Israël et Dieu, entre Christ et Son église servent à 
justifier les rapports domestiques et les rapports hiérarchiques etc... 

Ce qui est frappant est que peu d'attention est accordée à la vie après la mort, à la diffé-
rence entre l’apocalypse et la vie maintenant, à la théodicée, au dernier jugement, à 
l’eschatologie. Le centre même du Christianisme, avec la figure de Jésus Christ comme Sau-
veur, son sacrifice pour la réconciliation et la résurrection, manque. L’Ancien Testament et le 
Nouveau Testament sont lus afin de désigner et d’expliquer l’immédiat. II ne s’agit pas d’une 
lecture historique, à la manière dont les aînés déclament les proverbes, les Ecritures sont ap-
pliquées pour diriger la vie d’ici et maintenant, en évitant les contradictions. Il s’agit donc 
d’une religion purement africaine, avec Dieu et quelques Ecritures. La condensation biblique 
facilite l’exercice qui consiste à ouvrir et fermer différentes portes qui ont propagé des 
conduites idéalisées, afin d’y puiser certains des traits qui formeront le nouveau dispositif 
culturel. 
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Le jeu de continuité et rupture, de l’appropriation des traits culturels venant d’ailleurs a 
fait l’objet de différentes études qui ont rendu compte des transformations culturelles en Afri-
que en utilisant des termes comme créolisation, identités de trait d’union, hybridation, patch-
work. Ces expressions permettent d’illustrer l’idée de continuités et de ruptures dans la re-
construction identitaire. Cependant, si ces termes aident à faire les analyses en attirant 
l’attention sur la sélection, ils ont le désavantage de présenter les gens comme des êtres cou-
pés en pièces détachables comme on peut le voir sur la couverture du livre de Jean-Loup Am-
selle Logiques métisses (1990). Alors qu’en fait, ceux qui vivent cette réalité culturelle, pré-
sentée comme une nouveauté, ne ressentent plus qu’ils vivent avec des réalités morcelées. Le 
simple terme de métisse rend compte de cette imbrication en faisant en sorte que les réalités 
soient fondues les unes dans les autres, soient mêlées comme des races différentes se sont 
mêlés et conjugués jusqu’en dessous des draps, présentant un produit qui n’est au final, ni 
l’un ni l’autre. C’est la raison pour laquelle je m’inspire partiellement du terme métissité de 
Mudimbe et de Ngal (Banywesize 2005). Ces auteurs utilisent ce mot pour désigner les figu-
res idéales africaines et du monde, qui reposent sur la transculturalité. Ainsi l’identité métisse 
est un carrefour où les traits culturels multiples sont devenus indissociables. Elle met fin aux 
tensions nées de la superposition des mémoires (ici des mythes ancestraux, de l’Occident, de 
la post-colonie), aux comportements incertains. Elle est la libération par l’instauration d'une 
nouvelle mémoire. Mais à mon avis, si la métissité convertit les angoisses et les violences des 
écarts, elle ne peut être assumée que si elle est une sélection des codes qui s’aligne sur des 
mondes que les individus connaissent déjà. Les concernés n’inventent pas le sens de cette 
nouvelle identité par eux-mêmes. 

La métissité 

Il y a donc un management culturel qui ne s’inspire pas uniquement de la cosmologie tradi-
tionnelle comme l’a pensé Horton en son temps (1971, 1975), mais qui a recourt à différentes 
matrices culturelles. On s’en est aperçu au sujet des rapports domestiques. Ils sont le produit 
d’une rencontre dynamique entre des systèmes spécifiques enracinés dans la durée. Si on 
prend l’exemple des rapports conjugaux, le même processus de sélection se retrouve dans les 
différents aspects de la culture combattante. Je vais ici en développer deux: la hiérarchie et 
son maintien et l’entraide. 

La hiérarchie et son maintien 
La communauté combattante n’est pas un monde d’égaux comme pourrait le suggérer le dé-
roulement de certaines cérémonies communautaires comme le symposium décrit au chapitre 
3. La communitas partielle n’est qu’une abolition des critères hiérarchiques des systèmes so-
ciaux antérieurs, de la gérontocratie, des diplômes et de l’argent. Aux systèmes d’autorité 
anciens s’est substitué l’esprit de discernement comme critère d’autorité. C’est pour cela que 
les responsables sont des experts de la bibliologie. Leur discernement qui justifie leur pouvoir 
a des attributs à l’exemple de la mémorisation absolue de la Bible et la réussite sociale. Les 
versets bibliques qu’ils utilisent par exemple sont des messages éducatifs. Ils sont dans la li-
gnée des proverbes auxquels recouraient les aînés familiaux pour la continuité de l’idéal an-
cestral, avec l’intransigeance de l’obéissance aux valeurs distillées. A la différence de ces 
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proverbes de tradition orale, la cosmologie divine est vérifiable. En effet, à travers l’écriture, 
les éducatrices ne peuvent pas être accusées de supercherie.  

En plus de la bibliologie, la réussite sociale constitue aussi un aspect de l’autorité. Etre 
marié, par exemple, est un attribut de la réussite. Etant donné que le mariage est l’idéal du 
Combat, seules les personnes hétérosexuelles mariées peuvent diriger les groupes. C’est la 
raison pour laquelle la responsabilité est confiée à un couple. La réussite sociale mais aussi 
une aisance contribuent à rendre l’autorité crédible, surtout si cette base matérielle est acquise 
progressivement grâce à l’adhésion. Associer la réussite sociale à la hiérarchie rend le respon-
sable crédible. Le groupe s’identifie à un leader ayant réussi. Il est supposé être le garant de la 
réussite de chacun. Dans le document The common ground: power, sacredness and the secu-
lar state sur la notion du pouvoir en Afrique, Wouter van Beek (2005) montre que les attri-
buts d’un chef sont associés à la pluie, à la fertilité et à la santé. Il cite Jacobsson-Widding qui 
rapporte qu’en suivant une telle logique, un chef impotent avait été obligé de se suicider. Mon 
expérience est qu’un tel chef s’exile. C’est cette logique qui est aussi en vigueur ici. Le sym-
bole de la Bergère est une image projetée sur l’écran du groupe. La connaissance dont elle 
dispose en étant femme mariée et mère, son expérience de souffrance, son trajet d’initiation, 
sa réussite sont des commodités visibles qui la rendent crédible et lui permettent de convain-
cre. Ceci éclaircit la notion du régime de vérité de Foucault qui est un système inhérent au 
fonctionnement du symbolisme africain. Mais si ces attributs rendent la Bergère crédible, sa 
réussite sociale a aussi son revers. Elle doit retentir dans le groupe car celui-ci exerce à son 
tour un contrôle (monitoring). Michel Foucault (1976; 1984) analyse ce mécanisme de 
contrôle lorsqu’il donne l’exemple de la relation entre le pasteur et son troupeau. La Bergère 
qui a réussi socialement peut rassembler, guider et conduire son troupeau. Mais sa réussite 
sociale doit aussi se mesurer dans son groupe. Si elle a pu se marier après un long célibat, si 
elle est féconde et nantie économiquement, tandis que dans sa filiale il n’y pas de mariages, il 
n’y a pas de grossesses et les gens ne gagnent pas leur permis de séjour ou que les personnes 
meurent, alors elle n’est pas une bonne responsable: sa réussite met ses gouvernés en insécuri-
té et elle n’est plus crédible. Lors du décès de Debora, plusieurs personnes ont quitté le 
groupe. Une des versions de son décès, propagée par les dissidents, est qu’elle avait été man-
gée par sa maman spirituelle qui l’avait offert afin d’agrandir son pouvoir. N’oublions pas que 
lorsque l’on reçoit cette étiquette d’avoir la sorcellerie, il est très difficile de l’enlever. Enfin 
de maintenir cette hiérarchie et de favoriser la participation au nouvel ordre social le lien de 
filature est instauré. Il s’agit d’un sentiment de surveillance, à la manière dont le faisait Mobu-
tu Sese Seko lors de son règne. La filature est mise en place par des rites qui concrétisent la 
procédure d’affiliation. Dans la lignée des sociétés lignagères, la société combattante est par-
semée d’actes symboliques que l’individu doit subir dès la consultation et ce jusqu’au passage 
du rituel. Pour guérir, on doit raconter toute sa vie, abandonner son corps aux manipulations 
d’un thérapeute, se faire raser les cheveux, serrer les mains, s’immerger dans l’eau des sour-
ces ou des bains en signe de baptême, rester enfermé pendant des jours dans un espace aban-
donné aux ordres etc. L’attention est surtout accordée à l’opérateur des rites. Dans les milieux 
conservateurs, ce sont les mères qui sont habilitées à être opératrices des rites. Chez les Chré-
tiens, ce sont les supérieurs hiérarchiques comme les Bergères sur qui repose cette tâche. 
L’exécution des rites crée un lien entre l’applicateur et le récepteur. Il s’agit d’un canal à par-
tir duquel on s’engage à la domination et à la surveillance. A travers les rites, la Bergère s’est 
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installée dans le corps. Les déserteurs disent d’ailleurs qu’ils se sont fait envoûtés par ces res-
ponsables qui contrôlent leur vie. Elle est Dieu. Ce qui lui donne la capacité de se comporter 
comme si elle pouvait deviner le secret de chacun des membres et les menacer au sujet des 
comportements dans lesquels chacun peut se retrouver. Elle est omniprésente et omnipotente 
dans l’imagination de ses enfants. Elle ne cesse de contrôler et de surveiller les conduites de 
cet ensemble, ce qui instaure un règne basé sur la peur. Mais ceci ne doit pas nous faire perdre 
de vu la réalité suivant laquelle la majorité des femmes qui adhèrent au Combat espèrent se 
marier. Elles savent pertinemment que la Bergère détient un large réseau d’hommes maria-
bles. Se soumettre est aussi une stratégie du clientélisme. 

L’entraide 
Un dernier aspect culturel en tant que mixage des divers systèmes concerne les obligations et 
devoirs envers les frères et sœurs de religion. L’affiliation à un groupe crée l’obligation 
d’assistance. On est bien entendu libre de s’extraire de la participation, mais alors on n’est 
plus membre de la relation collective. L’assistance est basée sur la réciprocité comme c’est le 
cas de la solidarité familiale des milieux ruraux, avec le do ut des dans la mobilisation symbo-
lique ou matérielle de tous. On aide celui qui aide et en aidant on devient un ayant droit de 
l’assistance. La réciprocité est une dimension essentielle de ces relations contrairement au 
parasitisme répandu dans les milieux urbains. Evidemment les Chrétiens savent que la frater-
nité religieuse est une construction familiale changeante et éphémère. C’est pour cela que 
l’assistance est scellée par les annotations dans un cahier. Ce qui la rend vérifiable et contrô-
lable. Constituer ces archives véhicule le modèle universel des organisations formelles. 

Je n’ai cité que ces traits qui confirment la thèse de la métissité même s’il y en a bien 
d’autres dans ce livre. Tout le discours du Combat tourne autour de la purification pour une 
mutation culturelle. Les actes exécutés lors de la réclusion symbolisent le passage. En mettant 
tout dehors par le vomissement comme catharsis, puis en détruisant tout par une gesticulation 
corporelle (brisement/ konyika, piétinement/konyata et le jetage dans les lieux arides/kobuaka 
na bisika bikawuka) on donne l’espoir d’arriver au point zéro et de recevoir une culture nou-
velle, libérée des valeurs des systèmes sociaux antérieurs. Avant même d’accepter d’être 
transformé, le candidat souffrant se retrouve comme à l’école, avec son bic et son cahier, à 
prendre part à l’examen étiologique. Au cours de celui-ci, il doit lui-même déconstruire et 
démystifier, Bible à l’appui, toutes les idéologies des mythes qui avaient jusque-là orienté sa 
vie et qui l’avaient aliéné. C’est à cause de cela qu’à l’inverse des cultes de lignages où 
l’affect mobilise la famille, la recherche de l’origine du mal met l’individu seul au centre de 
sa démarche. Elle montre une tension vers la transformation des conduites pour construire une 
nouvelle identité dont la base épistémologique est la Bible. 

Et pourtant, la Bible est un livre importé au Congo. Elle a été amenée par les missionnai-
res occidentaux qui en ont d’ailleurs aussi fait une sélection pour donner aux gens ce qu’ils 
voulaient, sélectionnant des textes correspondant sans doute à leur propre background cultu-
rel. Les combattants disent d’ailleurs que les missionnaires ne leur ont pas appris à connaître 
le Livre. En utilisant le même instrument, en faisant une nouvelle sélection des passages, pui-
sés autant dans le Nouveau et dans l’Ancien Testament, ils construisent une culture univer-
selle, les textes choisis confirmant tout ce que les gens connaissent déjà dans le parcours de 
leur existence. Ainsi donc, de façon paradoxale à la mutation radicale promise, les valeurs 
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proposées sont la célébration du mariage, de la maternité, de la femme au foyer, de la réussite 
économique, de la maîtrise des messages éducatifs, du respect des autorités etc. 

 
Kanyeba, Ntumba, Kombi, Mpenge, Auguy sont ces femmes venues au Combat pour des 
problèmes conjugaux, pour trouver un mari. Les problèmes qui les empêchent de réaliser leur 
féminité sont une accumulation des différentes images de la femme mais qu’elles ne parvien-
nent pas à ménager. Chaque récit révèle la grande aliénation/envoûtement qui a pris place par 
l’intermédiaire des objets, des bêtes, des bâtiments, des gestes, des actes représentant chacun 
une institution et ses idéologies. Ces idéologies sont en écart les unes par rapport aux autres. 
Elles sont atemporelles car il y a un décalage entre la réalité vécue et le contexte dans lequel 
elles ont été émises. 

La fondatrice du Combat connaissait d’ailleurs elle-même la souffrance de cette aliéna-
tion sur ceux et celles qui sont venus chercher de l’aide. En fait, le contexte de l’éclosion du 
Combat à Kinshasa est bien similaire à celui des mouvements religieux qui l’ont précédé dans 
l’histoire du Congo. A chaque confrontation des valeurs apparaissent des personnes illumi-
nées qui, par le procédé autoréférentiel, c’est-à-dire pour avoir vécu eux-mêmes la souffrance 
et l’avoir résolue, ont embrassé cette carrière pour guérir les maux. La littérature les nomme 
political, economic and ideological brokers. Il s’agit des individus travaillés par différentes 
forces d’autorité et qui sont des symboles achevés de l’écartèlement identitaire. Dans la vie de 
maman Olangi par exemple, il y a les aspects culturels de mondes différents et la manière 
dont elle a résolu ses problèmes comme montrés dans ses détails biographiques. Sa situation 
socio-économique, ses obligations dans son propre foyer en milieu urbain et les attentes fi-
nancières de sa famille élargie dans une période de réduction des potentialités économiques 
du ménage aboutissent à une remise en question de la solidarité familiale entretenue par la 
coutume. Sa vie en milieu rural, puis en ville, en passant par la scolarisation missionnaire et 
même des séjours à l'étranger, font qu’elle est une incarnation d’accords différents qui l’ont 
probablement amenée à créer une nouvelle réalité, construisant une nouvelle structure fami-
liale, oeuvrant avec les différentes matrices qu’elle a connues.  

 
La Bible a dit que les femmes doivent se marier, enfanter, les frères et sœurs de la religion 
doivent s’entraider, respecter l’autorité, les femmes doivent gagner de l’argent, aider le mari, 
le respecter, être soumise. Tout cela est confirmé par des écrits comme les stencils. Grâce à la 
vérification biblique, tous les habitus, les dispositions connues, cumulées et qui donnaient 
avant de l’incertitude, deviennent désormais acceptables. Elles se meuvent et se dynamisent, 
perpétuant spectaculairement toutes les influences alors que le discours de rébellion était une 
promesse de distinction. Ce rituel biblique d’inversion sociale confirme la thèse des change-
ments religieux comme liés à la conjoncture. Les groupes religieux se profilent comme étant 
des médiateurs des problèmes-clés de la société congolaise. En réconciliant les aspects parti-
culiers des différentes influences, l’objectif est que la personne retrouve un équilibre. Mais 
pour arriver à cet équilibre il faut d’abord que le corps gomme toutes les idéologies et les 
symboles d’autorité auxquels il avait été soumis. La mutation culturelle n’étant qu’une repro-
duction de tout ce qui l’avait imprégné tout le long de l’existence. Le Combat a nommé les 
déliquescences dans la société congolaise, il a mis le doigt sur les incohérences et sur les 
contradictions, mais il n’y a pas apporté vraiment de solution. 



Post scriptum 

Tuye toooo, tuimane1  

Une réflexion sur le chemin que j’ai parcouru pour écrire cet ouvrage 

Leiden, septembre 1997 

‘Waar kom je vandaan?  
D’où viens-tu? 

Uit Congo maar niet vandaag 
Du Congo mais pas aujourd’hui 

Uit welke streek van Congo?  
De quelle province congolaise? 

Uit de provincie Kasaï en als je meer van me wil weten, mijn totem is een pangolin 
De la province du Kasaï et si tu veux en savoir plus mon totem est le pangolin 

Ik heb ook een totem.  
Moi aussi j’ai un totem 

Is jouw vrouw zwart?  
Ta femme est-elle noire? 

Nee ze is wit ‘. 
Non, elle est blanche. 
 

Je n’avais pas, au moment de cet entretien, un projet de réaliser une thèse de doctorat, mais 
c’est sur la base de cette conversation que je décidai alors de relever le défi. L’entretien avait 
lieu entre le professeur Wim van Binsbergen et moi-même, en 1997, lors d’une conférence 
internationale organisée par le Centre d’Etudes Africaines (ASC) à Leiden, Pays Bas. 
J’assistais à cette conférence sur invitation du Dr Tom Draisma que je connaissais pour avoir 
suivi le cours ontwikkelingsproblematiek2 qu’il coordonnait à l’université de Leiden. Inspirée 
par ce cours, j’échangeais avec lui sur l’inégalité existante dans la répartition du savoir sur 
l’Afrique entre l’Afrique et l’Europe. La carence du savoir est un frein au développement. En 
effet, alors qu’en Europe les bibliothèques3 débordent de la documentation et des résultats de 
recherche sur les populations de l’Afrique sub-saharienne, les peuples de ce continent vivent 
dans une misère intellectuelle criante. Le manque de savoir sur les réalités de leur environne-
ment culturel est donc à l’origine de la non-affirmation de soi dans leurs rapports avec les 
Occidentaux. C’est pour cette raison que les contacts entre les ressortissants de ces deux par-

                                                      
1 Cette expression luba veut littérairement dire arrêtons-nous (après un long parcours) pour regarder en arrière. 
2 La problématique du développement. 
3 C’est ce que j’ai voulu montrer dans ce livre en élaborant une immense bibliographie. 
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ties du monde consistent en la domination ou l’hégémonie des uns sur les autres. Dans son 
livre Intercultural Encounter (2003) van Binsbergen aborde ce thème. Il définit l’hégémonie 
comme le processus politique, idéologique, économique et militaire qui, dans l’interaction 
entre les groupes sociaux et les catégories, réduit pratiquement à néant les possibilités de 
l’autre groupe (ou catégorie) à définir ses objectifs, ses priorités, ses destinées et à les réaliser. 
La catégorie dominante (les pays du Nord) rendant l’autre (les pays du Sud) servile dans la 
réalisation de leurs projets (:17). L’auteur élargit sa réflexion en citant Foucault pour qui les 
rapports hégémoniques au macro niveau sont implémentés dans les relations à micro échelle, 
c’est à dire entre les individus. Parler de l’hégémonie est en fait une question très complexe, 
qui ne se limite pas dans les rapports entre l’Occident et l’Afrique. On trouve le même sys-
tème dans les sociétés africaines. Mais les rapports entre l’Occident et l’Afrique sont histori-
quement construits sur base de l’hégémonie occidentale. Celle-ci est entretenue de différentes 
manières et c’est l’incertitude au sujet de l’image de soi, reflétée par les autres qui doit guider 
les conduites qui est la base de la domination des populations du Sud comme Valentin Yves 
Mudimbe l’analyse dans son célèbre ouvrage The Invention of Africa (1988). Il montre que les 
colons ont essayé de construire et d’organiser les régions non européennes à l’image de 
l’Occident. Et à mon avis ce système est entretenu aussi aujourd’hui. 

Etant consciente de cette problématique depuis longtemps, j’ai appris à y réagir. C’est la 
raison pour laquelle j’avais interrompu peu de temps avant cette rencontre mon travail de 
consultante en développement parce que j’étais impuissante à l’égard du paternalisme et du 
clientélisme entre les financeurs occidentaux des projets de développement et leurs partenai-
res Africains. C’est aussi pour cette raison, que des années auparavant, comme déléguée pour 
les Grands Lacs d’une organisation Internationale (UCISS), j´avais créé et dirigé entre 1984 et 
1988 le Centre de Recherche en Développement Social, CERDES au Kasaï Occidental (Ka-
nanga). CERDES remplit jusqu’aujourd’hui sa mission, qui est celle de faire des recherches 
qui mettent à nue la réalité locale afin qu’elles orientent les initiatives de développement.  

C’est donc en restant proche de moi que je dirigeais la conversation avec mon interlocu-
teur. Je savais que dans ce milieu d’académiciens il fallait présenter mon curriculum vitae, 
mes titres universitaires, ma profession. En parlant de mon totem, je marquai la particularité 
de mon individualité de femme congolaise métisse culturelle. La conscience de mes traditions 
originaires de la sphère culturelle du Kasaï,4 chaque fois renouvelée par les femmes de ma 
famille à travers l’ode des ancêtres (kasala ou kutua mena) me procure de l’énergie vitale qui 
me permet d’ouvrir les portes de différentes vies et d’y prendre ce que je veux. 

Etant donné que l’entretien était inhabituel, je m’attendais à ce que mon interlocuteur 
fronce ses sourcils, qu’il se croit dans le film ‘crocodile dundee’ et … Fin de la communica-
tion. Mais sa réaction me mit en péril. Nous discutâmes de nos totems respectifs. Il portait des 
perles aux poignets et au cou et ces objets symbolisaient son métier de nganga, guérisseur 
traditionnel qu’il combinait avec sa profession de professeur d’université. J’étais perplexe. La 
conversation me semblait une plaisanterie comme je l’ai raconté à mon mari. Je fus surprise 
aussi lorsque je lus dans un de ses travaux qu’il avait donné à quelques uns de ses enfants les 
noms de ses collaborateurs africains. Ce qui, à ma connaissance est une exception. Ce sont en 
général les Africains qui donnent à leurs enfants les noms de leurs bienfaiteurs européens afin 
de marquer la gratitude infinie. 
                                                      
4 C’est ainsi qu’on nomme les ressortissants des deux Kasaï. Masculin Kasaïen. 
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La teneur de la rencontre fit que j´acceptai la proposition qui me fut faite par le professeur 
van Binsbergen de faire des recherches dans le cadre du groupe thématique ‘mondialisation et 
transformations socioculturelles’ dont il était l’initiateur et qu’il dirigeait au Centre d’études 
Africaines. Les travaux de quelques membres de ce groupe étaient orientés vers l´anthro-
pologie post moderniste axée sur les transformations sociales en Afrique. Inspirée par les tra-
vaux de mes prédécesseurs (van Dijk 1997) et par les recherches intensives à Kinshasa du 
professeur René Devisch lors d’un séminaire à l’ASC; je me suis orientée vers les communau-
tés religieuses congolaises aux Pays-Bas. Elles m’intéressaient particulièrement car en 1993, 
dans ma famille, nous avions perdu un frère trois mois après le décès de notre père. Mon frère 
était membre d’un groupe de prière à l’Université de Lubumbashi où il étudiait. Sans savoir 
qu’il était malade, la nouvelle d´aller l’enterrer nous surprit comme un tonnerre.  

Enfin j’ai choisi Le Combat dont je connaissais quelques uns des membres à Kinshasa. 
Mon intérêt pour les Combattants n’était donc pas un hasard. Comme écrit Bastide (2000 
(1958): 21), on ne s’attache pas à vouloir comprendre certaines formes sociales innocemment. 
D’une certaine manière, c’est parce que je pouvais me reconnaître dans leur vie que les fem-
mes combattantes m’attiraient. J’ai en effet grandi sous l’influence d’un père qui s’est cons-
truit son individualité dans une tension permanente d’écartement des conventions opprimantes 
issues de son milieu familial, de la mission et des représentants de l’Etat. Il cherchait à être 
autonome, construisant des relations qui lui permettaient de vivre de manière harmonieuse sa 
vie. Cette appréhension que c’était mon histoire familiale qui me rapprochait des combattants 
fut concrète lorsque je découvris que derrière la consultation, les femmes combattantes étaient 
occupées à se libérer de l’hégémonie des différentes structures socialisantes qui leur avaient 
imposées les idéaux qui devraient diriger leur vie. Le Combat semblait leur offrir une alterna-
tive. 

Mais pour faire une telle étude sur les transformations sociales en Afrique en utilisant 
comme cadre un mouvement religieux africain, je dus affronter quelques barrières. D’abord 
celle de travailler sur les traditions religieuses africaines dans un cadre académique occiden-
tal. Au sujet des pratiques religieuses africaines, j’ai grandi au Congo avec l’idée que les po-
pulations de l’Afrique sub-saharienne ne sont pas prises au sérieux par les Occidentaux. Ma 
jeunesse fut imprégnée par le catéchisme et les rites de l’église catholique où mes grands pa-
rents étaient bien longtemps convertis. Je me demandais comment je devrais m’exprimer de-
vant mes promoteurs européens. Un autre obstacle fut le recours aux méthodes anthropologi-
ques. En fait, je suis ethnologue empirique, j’ai une formation dans le domaine social mais je 
n’ai pas été formée comme anthropologue, avec des attitudes du métier dans la récolte des 
données. Ma licence en travail social ne me destinait pas directement à être armée des pres-
criptions de la discipline.  

L´anthropologie est une science privilégiée de la production des connaissances intercultu-
relles grâce au travail de terrain dominé par la rencontre des spécialistes africanistes identifiés 
dans la région du nord et leurs objets de recherches originaires du sud. Cette rencontre est une 
arme à double tranchant. Elle peut conduire à affirmer l’identité et les valeurs de l’autre. Mais 
peut aussi être nuisible. Comme l’exprime van Binsbergen (2003: 22) elle est le haut lieu du 
risque de la destruction de l’autre, les descriptions et analyses ethnographiques balançant vers 
la déshumanisation par l’objectivation de la communauté étudiée. C’est pour cette raison que 
van Binsbergen lui même a abandonné l’anthropologie pour la philosophie (1999). Ces échos 
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sur la production des connaissances sur l’Afrique à travers le travail des anthropologues occi-
dentaux et leurs acolytes africains se retrouvent chez les académiciens africains.5 Ces auteurs 
considèrent l’anthropologie comme un moyen de produire un discours ethnocentrique en utili-
sant des concepts chargés d’histoire d’émotions occidentales. 

Consciente de ces considérations j’entrais sur le terrain des anthropologues avec le senti-
ment d’être prise entre ‘le marteau et l’enclume’ comme j’ai voulu l’exprimer par le titre de 
mon intervention lors d’une conférence organisée à l’occasion du vernissage de Quest: Revue 
Africaine de la Philosophie (Ndaya 2005). La question qui me hantait était la suivante: com-
ment écrire un livre sur un groupe auquel je m’identifie sur certains points en évitant 
l’aliénation? Car, écrire une thèse de doctorat est une double rencontre. Avec les superviseurs 
académiques et avec les populations étudiées. Ma supervision académique était européenne. 
Alors comment éviter d’être acolyte, ou Judas? Les exigences de cette discipline consistent à 
utiliser les connaissances intimes des autres, non seulement pour les amener dans le secteur 
public, mais pour les décrire en les objectivant, à travers l’utilisation des langues qui ne sont 
pas celles des populations étudiées. En outre, ces populations étudiées n’ont souvent pas accès 
aux ouvrages produits. Et puis, j’allais rencontrer des femmes comme moi-même, intellectuel-
les, engagées politiquement et socialement. Comment écrire une œuvre qu’elles ou leurs en-
fants pourront lire et se reconnaître?  

 
Comme l’exprime le titre de ce document, je vais m’arrêter et prendre du recul sur la manière 
dont j’ai procédé pour arriver à mes découvertes. Je vais montrer les conditions que je me suis 
imposée pour faire la récolte des données et les écrire en évitant les pièges de la destruction et 
de la déshumanisation. Je montrerai cela à travers la manière dont j’ai pu résoudre les obsta-
cles inhérents à écrire une thèse de doctorat comme africaine sur les pratiques religieuse 
congolaise dans un cadre académique occidental, au fait d’être proche et faire les analyses 
ainsi qu’au sujet des pièges de l’adhésion à un rituel d´affliction.  

Le cadre académique  

Au sujet de la supervision académique européenne, je sais que les Africains ont des soupçons 
concernant l’intégrité du monde académique occidental. Il m’arrive aussi de temps à autres de 
ne pas échapper à cette attitude. Mais je sais aussi que comme dans n’importe quels groupes 
où les gens s’affilient pour des diverses raisons, il y a un ‘esprit de corps’ (Bourdieu 2004: 
19), c’est à dire un sentiment construit, avec les solidarités d’intérêts et les affinités faisant 
que les membres forment un groupe avec des complicités. Mais le monde académique euro-
péen est comme partout ailleurs composé des individus dont chacun a sa manière de négocier 
son individualité dans la tension entre son appartenance à un groupe. C’est pour cela que, se-
lon moi, la distinction entre le monde académique africain et européen n’a pas de valeur. Dans 
les communautés, on peut trouver des gens avec lesquels on peut collaborer et ceux avec les-
quels cela est absolument impossible. Les a priori risquent d’empêcher de voir les arbres à 
cause de l’immensité de la forêt. Je peux le dire car je côtoie depuis longtemps les deux mon-
des à travers différents réseaux. 

                                                      
5 Mudimbe 1988; Buakasa 1984; Ela 1994. 
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Pour la supervision de mon trajet de thèse j’ai eu la chance d’avoir choisi consciemment 
ou inconsciemment (je ne le sais pas) les baobabs africanistes. Avec le professeur van Bins-
bergen comme illustré dans l’entretien cité plus haut et plus tard, en 2002, avec le Prof. Dr. 
van Beek j’avais des superviseurs auprès desquels je n’éprouvais pas de gêne pour parler des 
traditions socio culturelles congolaises. Cette barrière vaincue je pouvais faire des recherches 
en restant proche des conditions que je m’étais imposées. Les superviseurs m’ont montrée, 
pour paraphraser Khalil Gibran, la maison de leur sagesse mais ne m’ont pas obligée à y en-
trer. En me donnant leur confiance, leur sagesse et leur amour, ils m’ont conduite au seuil de 
ma propre maison. 

Travailler avec eux était d’abord une mise en garde contre ridiculiser mon peuple, une 
échange des expériences de vies et une garde fou. Je n’oublierai jamais le ton véhément du 
Prof. Dr. van Beek lorsque je lui présentai une version d’un de mes chapitres dans laquelle 
j’avais transcrit une querelle des deux femmes. Avec une sérénité intransigeante il me deman-
da d’enlever ce paragraphe parce qu’il ridiculisait mes compatriotes. Mais l’élément qui m’a 
aidée à me retrouver moi même est que par la supervision je ne les côtoyait pas seulement 
mais je les rencontrais vraiment. Je n’étalais pas seule ma vie et celle des autres. Ma considé-
ration envers leur personne a grandi lorsque, malgré leur haut niveau scientifique ils m’ont 
parlée d’eux mêmes, de leurs pratiques religieuses, de leurs propres expériences comme cher-
cheur et comme personnes engagées dans des différents rôles ainsi que de la lutte d’être écri-
vain au sein du propre groupe comme me l’a racontée le professeur Van Beek qui est un Mor-
mon. Tout cela avait un impact sur moi. Ils m’ont inspirée et renforcée à prendre la liberté de 
trouver mon propre chemin.  

Parallèlement à mes superviseurs j’ai puisé de l’inspiration auprès des scientifiques afri-
cains et des livres écrits par eux que j’ai choisis grâce à leurs signatures. Avec Dr Ntambue 
Tshimbulu, Dr Mufuta Kabemba, Dr Ntambue Kadinda, Dr Mimbu Kilol, Dr Abedayo Wil-
liams, Dr Albertine Tshibilondi j’ai souvent échangé sur la sorcellerie, l’identité, les rites, la 
sexualité etc. J’ai consulté quelques rares auteurs africains francophones comme Dr Gertrude 
Mianda, Muende Badibanga, professeur Mudimbe et Dr Kabasele Malumba. C’est enfin de 
compte la combinaison d’une supervision où comme chercheure je ne côtoyais pas mais ren-
contrais vraiment mes superviseurs et mes partenaires africains qui m’a aidée à rester proche 
de mes expériences comme africaines, évitant le plus possible les aliénations, la perte de mon 
identité et la trahison.  

Être proche et faire les analyses 

L’utilisation des concepts analytiques fut un réel obstacle à surmonter. En 1999, j’eus le privi-
lège de rester pour la première fois trois mois au Centre d’Etudes Africaines, jouissant des 
facilités qu’offre l’ASC et de l’hospitalité du groupe thématique ‘mondialisation’ pour étudier 
des concepts comme la mondialisation, la virtualité, la sorcellerie, la notion de genre. Mais 
par après je suis restée durant des années au centre, comme membre du groupe thématique 
Agency in Africa où l’intérêt des collègues pour ma recherche me stimulait énormément. Mal-
gré tout, j’avais beaucoup de mal à participer aux débats. Je pensais que c’était la barrière de 
la langue car la littérature scientifique est en majorité anglophone. Je suis francophone et j’ai 
appris assez vite le néerlandais, dès mon arrivée aux Pays Bas, pour m’intégrer dans les mi-
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lieux correspondants à mes intérêts. Mais le monde académique néerlandais fonctionne avec 
l’anglais. Cette barrière linguistique a fait que mes références bibliographiques sont relative-
ment anciennes. Mais ma plus grande difficulté n’était pas l’anglais. Mon problème (et de 
beaucoup d’Africains à participer aux débats scientifiques sur les recherches parmi leur pro-
pre peuple) n’était pas d’être proche de la réalité et de faire des analyses, mais de parler en 
utilisant les termes des autres, en acceptant leurs interprétations qui malheureusement ne tra-
duisent pas toujours la réalité telle qu’elle est vécue par les concernés. J’ai beaucoup parlé 
avec mon mari de cette difficulté. Je le réveillais à n’importe quelle heure de la nuit pour dis-
cuter bien qu’il ait une formation en science exacte et pas du tout en science social. Je ne ra-
tais évidemment pas une occasion, à chacun de mes séjours à Bruxelles ou à Paris, pour parler 
de ce que je faisais aux scientifiques congolais. Ils considéraient aussi la dépendance écono-
mique comme un frein pour les Africains à se confirmer. Le néerlandais a une très belle ex-
pression pour cela: 

 
Wiens brood men eet, diens woord men spreekt.6  
 

Mais en Afrique aussi il y a une expression suivant laquelle lorsqu’on est dans la pirogue de 
quelqu’un, on chante sa chanson. La dépendance, surtout économique est un frein à une ré-
flexion libre. Comme pour éviter de marcher dans les sentiers battus, j’ai voulu profiter de ma 
situation pour faire une recherche en prenant une marge de liberté. J’eus un soulagement 
inexplicable lorsque la demande de subvention de mon projet introduite chez WOTRO fut 
refusée. Je décidai, malgré l’implication de ma décision dans notre foyer, de continuer mes 
recherches par mes propres moyens comme je l’ai annoncé en 1999 au groupe thématique. 
Bien entendu j’avais la chance de pouvoir compter sur le travail de mon mari bien que nos fils 
posèrent comme condition l’augmentation de leur argent de poche dès que la thèse terminait.  

Ce qui m’encourageait est que je pouvais compter sur les facilités de l’ASC. Et puis plus 
tard, en 2004, grâce au professeur van Binsbergen, l’Université d’Erasme m’octroya une 
bourse et mes voyages à Kinshasa (2000 et 2004) furent honorés respectivement par le Centre 
d’Etudes Africaines et par la Fondation Nationale Néerlandaise pour les recherches dans les 
Tropiques (WOTRO). Lors des séjours à Bruxelles je logeais chez des connaissances. J’avais 
aussi quelques sponsors. Ainsi je pouvais acheter des livres en français et payer mes voyages 
à Bruxelles, à Leiden et partout aux Pays Bas.  

Parce que je ne voulais pas être trop influencée par la littérature sur les mouvements reli-
gieux, lors de la récolte des données je n’avais pas beaucoup lu. C’est dans ces conditions là 
que j’ai recueilli les matériaux rangés dans le premier document intitulé ‘les enseignements de 
la délivrance’ que je remis aux membres du groupe thématique mondialisation. Sur base de ce 
document je fus admise comme membre associé du groupe. Je m’étais donnée intensément 
pendant une année aux contacts avec les combattantes. J’étais devenue amie des hommes et 
des femmes qui n’étaient pas orthodoxes dans leur vie de combattants et avec lesquels je pou-
vais aisément communiquer. Systématiquement, je discutais avec eux mon matériel une fois 
qu’il était rangé comme je le fis au sujet du schéma 1 représentant l’arbre de la mort au chapi-
tre 7. Je procédai de la même manière pour les corrections faites sur les illustrations 2 et 3 

                                                      
6 Littéralement: on parle la parole de celui dont on mange le pain’; c’est à dire, on ne peut pas s’exprimer avec 
toute la liberté dans une situation de dépendance économique, sociale ou mentale. 
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(voir annexe) représentants les correspondances entre malédiction et afflictions au même cha-
pitre. L’intérêt et les réactions des compatriotes à l’égard de ce que j’écrivais étaient une 
forme de censure au sujet de ce que je pouvais rendre public ou non et sur la manière de le 
faire. Le chapitre 6 par exemple fut soumis aux critiques de mes amies Antoinette Kusu et 
Godé Mangangi mais aussi de ma mère. Evidemment par cette méthode de vérification je me 
rendais vulnérable car les discussions étaient sans fin. J’ai pourtant persévéré à travailler ainsi 
pour éviter la déshumanisation et la destruction de la vie des autres: les personnes avec les-
quelles je causais, tout comme moi-même, ont des traditions auxquelles elles accordent une 
grande valeur. Lorsqu’elles sont exposées en public sous des formes folkloriques ou traduites 
dans d’autres langues par des chercheurs imprudents, elles perdent leur valeur aux yeux de 
ceux qui les vivent de l’intérieur. C’est comme un attentat à la vie. C’est la raison pour la-
quelle les quelques phrases de la glossolalie reproduites au chapitre 8 n’ont pas été traduites. 

En outre la comparaison pour me rendre compte de la validité de mes données était faite 
en soumettant mes écrits à ceux des êtres combattantes, participants aux enseignements. Lors-
que l’occasion se présentait je soumettais mes compositions aux thérapeutes afin qu’elles ju-
gent ma compréhension de ce qu’elles enseignaient. Ce qui pourrait sembler contraire aux 
exigences scientifiques selon lesquelles la seule ethnographie qui puisse réclamer la validité 
interculturelle est basée surtout sur l’intersubjectivité avec les autres scientifiques. Mais pour-
tant l’intersubjectivité dont on parle est double. Celle avec les collègues et celle avec les po-
pulations sujets des études. J’ai privilégié la dernière. Le peu de comparaison avec les décou-
vertes des autres chercheurs me procuraient le sentiment que les Allemands nomment le Aha 
Erlebnis.  

L’adhésion à un rituel d’initiation  

Adhérer à un groupe thérapeutique c’est assister à la souffrance des autres. Cela demande un 
énorme investissement personnel du chercheur pour comprendre la vie et la manière dont les 
protagonistes interprètent leur propre souffrance. L’empathie est une des attitudes qui permet 
d’atteindre ce partage de la douleur. Elle est une disposition qui permet au chercheur de res-
sentir ce que les autres ressentent. Cette attitude a un grand impact sur la vie personnelle 
même si l’adhésion est une stratégie de terrain. On est susceptible d’être entraîné dans le vécu 
des autres. Si par la suite on quitte la communauté thérapeutique, celle-ci ne vous quitte pas. 
Les exemples des anthropologues (voir van Binsbergen 2003: 21) qui se sont fait soignés ou 
initiés aux pratiques curatives des populations qu’ils ont étudiées confirment mon expérience. 

Moi je souhaitais être initiée mais en restant ‘pieds dedans pieds dehors’ comme le pro-
fesseur van Beek parmi les Mormons. Je voulais faire avec, mais sans mettre en pratique tou-
tes les prescriptions. La participation était par ailleurs inévitable car il fallait récolter de 
l’information parmi des gens éparpillés partout dans le monde alors que leurs fréquentations 
se limitent au seul cadre restreint des membres et des rencontres organisées par leur Bergerie. 
Mais mon mari et ma famille désapprouvaient ma décision de participer à l’initiation à cause 
du risque d’être obligée de passer un jour le rituel. Franchir cette barrière signifierait trahir 
mes ancêtres. J’étais donc devant un dilemme. En fait même si j’avais de la sympathie pour 
les Combattants, mais je désapprouvais leur méthode de purification. J’ai un attachement 
charnel à certaines pratiques culturelles inhérentes à l’environnement sociales où je suis née et 
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où j’ai grandi. Je me souviens de mon angoisse de perdre la grossesse lorsqu’en 1986, mon 
père refusa la poudre de chasse remise par son gendre. La poudre de chasse était une partie de 
la dot. Mais ce produit était devenu rare et difficile à trouver. C’est ainsi que celui qui voulait 
épouser sa fille acheta des cartouches militaires, les vida, récupéra le contenu qu’il offrit 
comme cela lui avait été donné. Mon père découvrit la mauvaise qualité du produit et le ren-
voya avec un message qu’il attendait la bonne sorte. Certaines de ces pratiques que Le Com-
bat diabolise, je les reproduis comme épouse, mère, tante et grande sœur. A la naissance de 
notre fils aîné à Kananga ma mère lui noua une corde aux reins et planta son cordon ombilical 
en dessous d’un bananier de notre jardin. Et j’éprouve aujourd’hui encore de la peine de ne 
pas avoir fait pareil à la naissance de notre second fils dans le Veluwe où nous vivions lors-
qu’il est né, car aux Pays Bas ne poussent pas les bananiers. Et puis, j’ai appris à nos fils à 
jeter leur dent là où le soleil se lève comme je l’ai fait dans mon enfance (bien qu’ils fouil-
laient par après le gazon pour la récupérer afin qu’elle produise de l’argent sous l’oreiller se-
lon le rite néerlandais). Enfin, à certains événements dans ma famille, je déclame l’ode initia-
tique (kasala) des exploits des ancêtres de mon ethnie. 

A cause de la valeur que j’accorde aux rites je n’étais pas d’accord avec l’interprétation 
que leurs donnaient les Combattants. C’est la raison pour laquelle je ne pouvais pas exécuter 
toutes les prescriptions. J’avais décidé de rester discrète, de prier avec, de gesticuler mais mes 
prières et gesticulations n’étaient pas des menaces aux ancêtres mais des actions de grâce. 
J’implorais leur compréhension de la souffrance des femmes et des hommes venus chercher la 
résolution des problèmes dans leur vie. Lorsqu’il fallait ouvrir la bouche pour absorber le sang 
(makila) de Jésus lors des séances de purification du corps, je le faisais mais je ne vomissais 
pas et ne crachais pas. Mais il était difficile de ne pas respecter ces dernières prescriptions. 
Vomir est très contagieux. Et puis il y avait la pression du regard des officiants qui indispo-
sait. En fait dans le premier groupe où j’avais adhéré en 1998, il y avait environ 15 personnes. 
Après le premier entretien et bien qu’ayant avoué les réelles motivations de ma présence, 
l’attitude de la Bergère à mon égard ne changea pas. Je reçus quelque chose d’un statut de 
VIP. Etant femme lettrée, mariée à un hollandais et parlant le néerlandais, j’avais une valeur 
exceptionnelle pour le groupe. C’était comme si ma présence augmentait la valeur du Combat. 
Je jouissais d’une certaine considération et cela me dérangeait car il y avait une distance entre 
les ‘simples peuples de Dieu’ et moi. C’est pour cela que simultanément à ma participation à 
ce groupe j’ai fréquenté la CIFMC à Bruxelles car le groupe était plus grand. Mais aller à 
Bruxelles était aussi une fuite. Les rumeurs selon lesquelles j’étais devenue combattante cir-
culaient comme une traînée de poudre parmi mes compatriotes. Je devais à chaque fois 
m’expliquer car les Combattants ont la réputation d’avoir coupé les liens avec leurs familles. 
Mais, comme dirait mon superviseur, professeur van Beek, qui se défend s’accuse. Mes expli-
cations étaient vaines car j’apparaissais sur certains enregistrements. Et puis lorsque la filiale 
de la CIFMC des Pays Bas devint officielle en 2000, je devins à nouveau une personnalité 
visible. Sans le vouloir, j’étais devenue le bras droit de la Bergerie. J’étais la secrétaire de la 
Bergerie. Ainsi, j’assurais le soutien pratique de l’administration, je m’occupais de la corres-
pondance, des contacts avec les autorités. J’aidais à traduire les lettres, à intervenir lors des 
conflits avec les services sociaux, j’accompagnais dans la recherche de la salle, les contacts 
avec des agents immobiliers. J’accomplissais ces tâches aussi comme une manière indirecte 
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de remercier pour l’information que je recevais. Mais j’avais aussi une certaine satisfaction 
d’avoir inspiré la fille d’une Bergère à suivre des cours d’anthropologie. 

La position de chercheure à l’intérieur du groupe avait des avantages et des inconvé-
nients. L’avantage était qu’elle me permettait d’entrer dans l’aventure de la découverte du 
milieu combattant. En étant reconnus dans le groupe, nous pouvions prendre des photogra-
phies, filmer, enregistrer les enseignements et la glossolalie comme transcris au chapitre 8. Je 
pouvais librement recueillir des données que je transcrivais chaque soir, heureuse de la facilité 
extraordinaire d’avoir un ordinateur.7  

Un des inconvénients de ma position est que je subissais une pression insupportable de la 
part des responsables pour éclaircir ma position dans Le Combat. Le travail que je faisais 
l’exigeait selon la Bergère. Pour elle j’apprenais vite et je devais me protéger en passant le 
rituel. C’est ainsi que j’avais l’impression d’être surveillée. Dans les sessions communautai-
res, sans directement s’adresser à moi, la Bergère faisait des remarques très dirigées selon 
lesquelles il y avait des gens qui étaient appelés à de hautes fonctions mais qui se trouvaient 
en danger car le diable savait qu’ils savaient trop. Elle remarquait aussi mon hésitation parce 
que je ne participais pas à certaines obligations comme par exemple héberger les autres. Les 
combattants sont des frères et sœurs et lorsqu’on demande d’accueillir des délégations étran-
gères personne ne peut choisir qui loger. J’avais des réticences à le faire car vivre avec un 
combattant, surtout s’il est orthodoxe, n’est pas de la sinécure à cause d’un ascétisme exagéré. 
J’avais des amis Combattants plus ou moins libéraux avec qui je pouvais être moi même. 
C’est ainsi, que lors d´un rassemblement international, on fit appel au peuple de Dieu pour 
loger les délégations étrangères. La responsable indiquait qui prenait en charge le séjour de 
qui. Comme à l’appel je ne levais pas le bras, j’eus l’impression que le regard de la responsa-
ble était fixé sur moi. J’aurais voulu disparaître, être invisible. Bien évidemment, la question 
me fut posée publiquement et je dus avouer que j’avais déjà réglé quelque chose: effective-
ment nous nous étions arrangé pour qu’un couple d’amis loge chez nous. 

En réalité, ma position ‘pieds dedans, pieds dehors’ me donnait le sentiment d’être un Ju-
das, de commettre quelque chose de l’ordre du cambriolage comme je l’ai écrit dans mon car-
net de notes durant ma maladie. J’étais continuellement en alerte. Ce sentiment était entretenu 
par certaines des remarques de mes proches comme mes fils qui disaient que j’étais une es-
pionne.  

Mais malgré ma lutte pour ne pas être absorbée par Le Combat, je me suis aperçue après 
une année et demi de fréquentation des Combattants que j’étais entrée dans un certain isole-
ment. J’avais peu de contacts avec les personnes extérieures au mouvement. Et puis les élé-
ments que je recueillais mettaient à l’épreuve ma vie personnelle. Je découvrais petit à petit 
que j’étais engagée dans une entreprise dont l’enjeu n’était plus seulement intellectuel. Au 
bout d’un certain temps, je commençais à m’expliquer les problèmes de ma vie privée en me 
servant de la Bible et des cahiers de notes prises pendant les enseignements. J’écoutais des 
chansons religieuses. Lorsque mon mari protestait je répliquais qu’il ne pouvait pas compren-
dre Le Combat car il n’avait pas grandi en Afrique. Ce qui l’enrageait. Et je me gênais aussitôt 
car c’est seulement dans ce genre de moment que je vois sa peau. L’argumentation essentia-
liste est un outil facile mais subtil d’intimidation et d’exclusion.  

                                                      
7 Il ne faut pas se faire d’illusion. Lorsqu’on a affaire à un crash, on regrette la machine à dactylographier. 
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Dans cette même période que je me mis à envisager de passer le rituel. En avril mai 2000 
je participai à une retraite communautaire organisée à La Haye. Le deuxième jour, comme je 
voulais rentrer à la maison, je me suis écroulée sur le sol devant le Haagse Markt. Mon crâne 
se fendait en deux et je dus me traîner dans une boucherie sous les regards interrogateurs des 
clients qui s’attroupèrent autour de moi en attendant l’arrivée de l’ambulance. C’est aussi 
pendant cette période d’oscillation, qu’en participant au symposium de Kinshasa, je tombai à 
nouveau sur le sol au milieu d’une conversation. Grâce à l’intervention de mon mari, je ne fus 
pas internée à la clinique où j’aurais du être soignée avec la méthode combattante.  

Il y eut plusieurs signes qui m’ont poussée à ne pas passer le rituel et à perdre ma sympa-
thie pour Le Combat. C’est l’exemple d’un songe que j’ai fait en 2000 où je voyais mon père 
réparer la toiture de notre maison avec du chaume alors que le toit n’en avait pas. Le Profes-
seur van Binsbergen m’aida à interpréter ce rêve comme un appel à retourner aux traditions. Il 
y eut aussi le décès de Debora qui me plongea dans une réflexion mêlée de révolte suite au 
vide autour de l’organisation de ses funérailles. Alors que les Combattants se prétendent être 
une famille, la Bergerie dans ce cas ci ne se manifesta pas pour prendre en charge les obliga-
tions de la famille autour de ces circonstances alors que Debora s’était énormément investie 
dans sa quête d’appartenance au groupe religieux. Enfin, découvrir que se libérer était se 
soumettre inconditionnellement à l’autorité de responsable renforça ma décision de me pren-
dre distance. 

 
Le Combat est un phénomène très complexe mais il se profile avant tout comme une idéologie 
qui promet la libération du poids des mythes. De ce point de vue, ce mouvement a trouvé sa 
place dans le contexte actuel de la société congolaise. Il montre que les contextes au sein des-
quels les mythes ont été élaborés sont différents de la réalité dans laquelle les gens vivent. A 
l'histoire locale se sont greffées d'autres histoires. Il est impossible de vivre comme les ancê-
tres. L’idéologie du retour à l'authenticité de Mobutu Sese Seko dans les années 70, qui visait 
la réhabilitation de l’idéal ancestral détruit par la colonisation était une utopie. Et puis, ce que 
l’Occident a offert par la scolarisation, les projets de développement et la coopération ne 
donne pas non plus le bonheur promis. L’idéologie combattante propose une sélection de 
quelques idiomes de toutes ces influences, disponibles dans les Congolais, pour les articuler 
dans une forme culturelle transformée, conforme à la vie réelle et qui est reconnaissable car 
elle se moule dans la sphère culturelle au sein de laquelle les gens sont nés et où ils ont gran-
dis. Mais malgré tout Le Combat n’est pas une solution aux problèmes identitaires du Congo 
contemporain, car l’identité combattante est surveillée, imposée, on doit la négocier conti-
nuellement. La libération des idéaux diffusés par les mythes aboutit à la soumission à un sys-
tème rigide qui recoure à un dispositif de contrôle semblable à celui du maintien de la disci-
pline dans les prisons comme décrit par le philosophe français Michel Foucault dans son livre 
surveiller et punir: Naissance de la prison (1975). Foucault y décrit le système pénitentiaire du 
XIX siècle, comme basé sur le panoptisme, c’est à dire, la surveillance incessante des gens 
par une autorité omniprésente dans le but du redressement et de l’intégration des morales au 
pouvoir; avec des dispositifs pour identifier, sanctionner les fautes, contrôler les corps et les 
esprits. On trouve le même système dans Le Combat. Les listes de présence, la disponibilité 
absolue envers les responsables, la condamnation publique des comportements déviants, 
l’application publique des excuses laissent entrevoir un système inquiétant de privation de la 
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liberté comme prix à payer pour devenir et rester Combattant. L’individu devient captif du 
système comme le récit de Debora et la vie d’Esther au chapitre 9 l’illustrent. Il s’agit d’un 
emprisonnement virtuel. 

Grâce à ces découvertes j’ai pris distance du Combat mais pas des Combattants, car la 
question qui se pose aux Combattants est de savoir si, afin d’assumer leur individualité, il faut 
ou non être membre d’un groupe. Mais je ne peux pas y répondre. Mon histoire familiale m’a 
singularisée. Traversée par des influences, je me suis créée à ma manière mon individualité et 
je l’assume. De la même manière, j’assume ce livre. J’ai tourné à mon profit ce que j’ai ren-
contré sur mon chemin pour écrire un ouvrage avec lequel je suis bien dans peau. 
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39. Les compositions de l’auteure corrigées par une Bergère 2 

 
 



Annexe 1:  Quelques textes bibliques auxquels est souvent  
 fait référence dans Le Combat 

 
 
 
 
APOCALYPSE 12: 17. 

 
Et le dragon fut irrité contre la femme, il s’en alla faire la guerre aux restes de sa postéri-
té, à ceux qui gardent les commandements de Dieu et qui ont le témoignage de Jésus 
 
Exégèse première: 
Texte contre la femme.  
Orienté vers le dernier combat.  
Sens apocalyptique 
 
Exégèse Combat: 
Justification du leadership des femmes dans Le Combat.  
Pas de sens apocalyptique 
 

APOCALYPSE 21: 7-8. 
 
Celui qui vaincra héritera ces choses; je serai son Dieu, et il sera mon fils. 
Mais pour les lâches, les incrédules, les meurtriers, les impudiques, les enchanteurs, les 
idolâtres et tous les menteurs, leur part sera dans l'étang ardent de feu et de souffre, ce qui 
est la seconde mort. 
 
Exégèse première: 
Dernier jugement 
Sens apocalyptique 
 
Exégèse Combat: 
Bénédiction ici et maintenant 
De ceux qui respectent la parole de Dieu. 
Jugement des pêcheurs 
Pas de sens apocalyptique 
 

GENÈSE 17,15-17 
 
Ensuite Dieu dit à Abraham: «Ne donne plus à ta femme le nom de Saraï, car désormais 
son nom est Sara. Je vais la bénir et te donner par elle un fils. Je la bénirai et elle devien-
dra l'ancêtre de nations entières; il y aura des rois de divers peuples dans sa descendance.» 
Abraham se jeta le visage contre terre et il rit, car il se disait: «Comment pourrais-je avoir 
un enfant, moi qui ai cent ans, et comment Sara qui en a quatre-vingt-dix pourrait-elle de-
venir mère?» 
 
Exégèse première: 
Pour Dieu rien n'est impossible  
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Exégèse Combat: 
La fécondité malgré l'âge, les conditions physiques etc... 
 

JEAN 8:32 
 
Vous connaîtrez la vérité et la vérité vous affranchira. 
 
Exégèse première: 
La libération personnelle  
 
Exégèse Combat: 
La vérité (par la vérification biblique du passé) 
 

EXODE 20:1-6 
 
Alors Dieu prononça toutes ces paroles en disant: Je suis l'éternel, ton Dieu, qui t'a fait 
sortir du pays d'Égypte, de la maison de servitude. Tu n'auras point d'autres dieux devant 
ma face, 
Tu ne feras point d'image taillée, ni de représentation quelconque des choses qui sont en 
haut des cieux, qui sont en bas sur la terre. Tu ne te prosterneras point devant elles et tu ne 
les serviras point; car moi, l'éternel, ton Dieu, je suis un Dieu jaloux, qui punit l'iniquité 
des pères sur les enfants jusqu'à la troisième et la quatrième génération de ceux qui me 
haïssent, et qui fait miséricorde jusqu'à la millième génération de ceux qui m'aiment et qui 
gardent mes commandements. 
 
Exégèse première: 
Instauration du monothéisme  
 
Exégèse Combat: 
Contre l'idolâtrie 
 

EPHÉSIENS 5:22-33 
 
Femmes, soyez soumises à vos maris, comme au seigneur, car le mari est le chef de la 
femme, comme Christ est le chef de l'église, qui est son corps et dont il est le Sauveur. Or 
de même que l'Eglise est soumise à Christ, les femmes aussi doivent l'être à leurs maris en 
toutes choses. 
 
Maris, aimez vos femmes comme Christ a aimé l'Eglise et s'est livrée lui-même pour elle 
afin de la sanctifier, après l'avoir purifié par l'eau par l'eau et la parole, afin de faire para-
ître devant lui cette Eglise glorieuse, sans tache, ni ride, ni rien de semblable, mais saint et 
irrépréhensible. C'est ainsi que les maris doivent aimer leurs femmes comme leurs propres 
corps. Celui qui aime sa femme s'aime lui-même. Car jamais personne n'a haï son propre 
corsa propre chair, mais il la nourrit et en prend soin, comme Christ le fait pour l'église, 
parce que nous sommes membres de son corps, étant de sa chair et de ses os. 
C'est pourquoi l'homme quittera son père et sa mère, et s'attachera à sa femme, et les deux 
deviendront une seule chair. Ce mystère est grand; je dis 
cela par rapport à Christ et à l' Eglise. Du reste, que chacun de vous aime sa femme 
comme lui -même, et que la femme respecte son mari. 
 
Exégèse première: 
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Mariage entre Christ et l'église 
Parallèle entre le mariage et le Christ/église 
 
Exégèse Combat: 
Les rapports domestiques. 
La soumission de la femme au mari. 
Prendre distance de l'ingérence de la parenté dans la vie du couple 
 

LÉVITIQUE 20: 25-26, 
 
Vous observerez la distinction entre les animaux purs et impurs, entre les oiseaux purs et 
impurs, afin de ne pas rendre vos personnes abominables par des animaux, par des oi-
seaux, par tous les reptiles de la terre que je vous ai appris à distinguer comme impurs. 
Vous serez saints pour moi, car, je suis saint, moi l'éternel; je vous ai séparés des peuples, 
afin que vous soyez à moi. 
 
Exégèse première: 
Alliance entre Dieu et Israël 
 
Exégèse Combat: 
La purification et la rupture avec la cosmologie ancestrale 
 

LÉVITIQUE 18: 
 
Nul ne s'approchera de sa parente, pour découvrir sa nudité. Je suis l'Eternel. 
Tu ne découvriras point la nudité de ton père, ni la nudité de ta mère, C'est ta mère, tu ne 
découvriras point sa nudité. 
Tu ne découvriras point la nudité de la femme de ton père, c'est la nudité de ton père. 
Tu ne découvriras point la nudité de ta soeur, fille de ton père ou fille de ta mère, née dans 
la maison ou née hors de la maison. 
Tu ne découvriras point la nudité de la fille de ton fils. C'est ta nudité. 
Tu ne découvriras point la nudité de la fille de la femme de ton père, née de ton père. 
C'est ta soeur. 
Tu ne découvriras point la nudité de la soeur de ton père, c'est la proche parente de ton 
père. 
Tu ne découvriras point la nudité de la soeur de ta mère. Car c'est la proche parente de ta 
mère. 
Tu ne découvriras point la nudité du frère de ton père. Tu ne t'approcheras pas de sa 
femme, c'est ta tante. 
Tu ne découvriras point la nudité de ta belle fille. C'est la femme de ton fils: tu ne décou-
vriras point sa nudité. 
Tu ne découvriras point la nudité de la femme de ton frère. C'est la nudité de ton frère. 
Tu ne découvriras point la nudité d'une femme et sa fille. Tu ne prendras point la fille de 
son fils, ni la fille de sa fille, pour découvrir leur nudité. Ce sont tes proches parentes: 
c'est un crime. 
Tu ne prendras point la soeur de ta femme, pour exciter une rivalité, en découvrant sa nu-
dité à coté de ta femme pendant sa vie. 
 
Exégèse première: 
Contre l'inceste  
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Exégèse Combat: 
Utilisé contre le lévirat et le sororat. 
 

ROMAINS 1: 24-27. 
 
C'est pourquoi Dieu les a livrés à l'impureté selon les convoitises de leurs coeurs; en sorte 
qu'ils déshonorent eux-mêmes et leur propre corps; eux qui ont changé la vérité de Dieu 
en mensonge et qui ont adopté et servi la créature au lieu du créateur, qui est béni éternel-
lement. Amen. 
C'est pourquoi Dieu les a livrés à des passions infâmes: car leurs femmes ont changé 
l'usage naturel en celui qui est contre nature; et de même les hommes, abandonnant 
l'usage naturel de la femme, se sont enflammés dans leurs désirs les uns pour les autres, 
commettant homme avec homme des choses infâmes, et recevant eux-mêmes le salaire 
que méritait cet égarement. 
 
Exégèse première: 
Discipline propre  
 
Exégèse Combat: 
Utilisé contre l'homosexualité 
 

GENÈSE 12:3: 
 
Le Seigneur dit à Abraham 
Je bénirai ceux qui te béniront 
 
Exégèse première: 
Universalité du salut de Dieu  
 
Exégèse Combat: 
Récompenser les Serviteurs de Dieu pour leurs services. 
 

LÉVITIQUE 18: 24-26. 
 
Ne vous souillez par aucune de ses choses, car c'est par toutes ces choses que se son souil-
lées les nations que je vais chasser devant vous. Le pays en a été souillé, je punirai son 
iniquité, et le pays vomira ses habitants. Vous observerez donc mes lois et mes ordonnan-
ces et vous ne commettrez aucune de ses abominations, ni l'indigène, ni l'étranger qui sé-
journe au milieu de vous. 
 
Exégèse première: 
Alliance entre Dieu et Israël  
 
Exégèse Combat: 
Purification et rupture 
 

1 CORINTHIEN 9: 24-26 
 
Ne savez-vous pas que ceux qui courent dans le stade courent tous, mais qu'un seul rem-
porte le prix? Courez de manière à le remporter. 
Tous ceux qui combattent s'imposent toute espèce d'abstinences, et ils le font pour obtenir 
une couronne incorruptible. 
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189 
Moi donc, je cours, non pas comme battant l'air. Mais je traite durement mon corps et je 
le tiens assujetti, de peur d'être moi-même rejeté, après avoir prêché aux autres. 
 
Exégèse Combat:  
L'ascèse 
 

EPHÉSIENS 6: 10-13 
 
Au reste, fortifiez-vous dans le seigneur, et par sa force toute puissante. Revêtez-vous de 
toutes les armes de Dieu, afin de pouvoir tenir ferme contre les ruses du diable. 
Car nous n'avons pas à lutter contre la chair et le sang, mais contre les dominations, 
contre les autorités, contre les princes de ce monde de ténèbres, contre les esprits mé-
chants dans les lieux célestes. 
C'est pourquoi, prenez toutes les armes de Dieu afin de pouvoir résister dans le mauvais 
jour et tenir ferme après avoir tout surmonté. 
 
Exégèse première: 
La foi chrétienne 
 
Exégèse Combat: 
La persévérance dans la prière  
La rupture avec le passé familiale 
 

EPHÉSIENS 2:11-12 
 
C'est pourquoi, vous autrefois païens dans la chair, appelés incirconcis par ceux qu'on ap-
pelle circoncis, et qui le sont en la chair par la main de l'homme, souvenez-vous que vous 
étiez en ce temps-là sans Christ, privés du droit de cité en Israël, étrangers aux alliances 
de la promesse, sans espérance et sans Dieu dans le monde. 
 
Exégèse Combat: 
Appel à la rupture 
 

1 CORINTHIENS 7: 4 
 
La femme n'a pas d'autorité sur son propre corps, mais c'est le mari; et pareillement, le 
mari n'a pas d'autorité sur son propre corps, mais c'est la femme. Ne vous privez point l'un 
de l'autre, si ce n'est d'un commun accord pour un temps, afin de vaquer à la prière, puis 
retournez ensemble de peur que Satan ne vous tente par votre incontinence 
 
Exégèse première: 
Egalité homme et femme  
 
Exégèse Combat: 
Soumission de la femme au mari 
 

ROMAIN 13: 1-3 
 
Que toute personne soit soumise aux autorités supérieures; car il n'y a pas d'autorité qui 
ne viennent de Dieu, et les autorités qui existent ont été instituées par Dieu. C'est pour-
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quoi celui qui s'oppose à l'autorité résiste à l'ordre que Dieu a établi et ceux qui résistent 
attireront une condamnation sur eux-mêmes. Ce n'est pas pour une bonne action, c'est 
pour une mauvaise que les magistrats sont à redouter? Veux-tu ne pas craindre l'autorité? 
Fais le bien, et tu auras son approbation. 
 
Exégèse première: 
Soumission de l'autorité à Dieu.  
Faire le bien et combattre le mal  
 
Exégèse Combat: 
Soumission des adeptes aux cadres 
 

GENÈSE 1: 26-27 
 
Puis Dieu dit: faisons l'homme à notre image, selon notre ressemblance, et qu'il domine 
sur les poissons de la mer, sur les oiseaux du ciel, sur le bétail, sur toute la terre, et sur 
tous les reptiles qui rampent sur la terre. 
Dieu créa l'homme à son image, il le créa à l'image de Dieu, il créa l'homme et la femme 
Dieu les bénit, et Dieu leur dit: soyez fécond, multipliez-vous, remplissez la terre 
 
Exégèse Combat: 
Soumission de la femme au mari  
La fécondité 
 

HEBREUX 13: 4 
 
Que le mariage soit honoré de tous, et le lit conjugal exempt de souillure, car Dieu jugera 
les impudiques. 
 
Exégèse Combat: 
Ingérence des parents spirituels dans le choix des époux (les mariages préférentiels) 
 

HABAKUK 2,6-9 
 
Les peuples conquis se mettront tous à prononcer contre eux des paroles ironiques et à 
double sens. 
Voici ce qu'ils diront: Malheureux! Vous accumulez des richesses en volant les autres. 
Mais ce ne sera pas pour longtemps ! Vous accumulez ainsi les dettes. Vous serez soudain 
pris à la gorge, vos créanciers surgiront à vos trousses et vous déchireront, ils vous pille-
ront à leur tour. 
Vous dépouillez de nombreux peuples: eh bien, le reste du monde vous dépouillera à 
cause du sang que vous répandez et de la violence avec laquelle vous traitez les pays, les 
villes et leurs habitants ! 
Malheureux ! Vous empochez des gains malhonnêtes en faveur de vos proches, et vous 
pensez être assez haut placés pour échapper aux coups du malheur. 
 
Exégèse Combat:  
Donner la dîme 
 
 



 

Annexe 2:  Les coupures des journaux 
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Résumé  

 
 
Dans les préliminaires de cette  thèse est montré son objet, qui porte sur la manière dont les 
femmes congolaises; dans le contexte de la mondialisation, aussi bien au Congo Kinshasa que 
dans la diaspora, reconstruisent leur identité en vainquant des différents obstacles culturels. 
Cette dynamique culturelle prend place au sein d’un rituel religieux Le Combat Spirituel 
(etumba ya molimo en lingala), en raccourci Le Combat. On l’appelle aussi le ministère de la 
délivrance. Le Combat est un rituel purificatoire d’initiation d’inspiration biblique ayant 
comme qualité la continuité de la fonction d’initié en initiator. Le terminus ad quem du pas-
sage du rituel est la transformation sociale. Ce groupe a été initié à Kinshasa, où son siège, 
dans les années quatre vingt par la sociologue congolaise Elisabeth Olangi Wosho. Il s’est 
répandu au début des années quatre vingt dix dans des différents pays de la migration congo-
laise. Il s’agit donc d’un mouvement transnational. Les congrégations présentes dans la dias-
pora sont sous la tutelle de Kinshasa. Il y a donc une communication intense entre Kinshasa, 
qui est le Centre et les périphéries de la diaspora. Les membres se nomment les combattants. 
On sait pas dire avec certitude combine de combattants il y a dans le monde. Mais il s’agit en 
général des personnes lettrées et urbanisées; en occurrence les femmes. On est identifié 
comme combattant à partir d’un groupe local du de résidence. Il s’agit des groupes fermés. 
Leurs fréquentations sont en général limitées aux seuls membres de la communauté mondiale 
de leur groupe respectif. Pour devenir combattant il faut avoir consulté un groupe lors des 
crises identitaires et passé le rituel. Les motifs courants de consultation pour les femmes sont 
le célibat prolongé, les problèmes conjugaux, les problèmes sexuels, l’infécondité, les mala-
dies durables, les échecs, le permis de séjour qui tarde à être accordé, la mort etc. Il s’agit 
donc d’un rituel de passage comme analysé par van Gennep (1981(1909)) et Turner (1990 
(1969)). 

L’appellation même le ‘Combat’ a une double signification. Elle désigne d’abord le mal-
heur successif interprété comme un signe de l'attaque d’un agresseur invisible logé dans le 
corps de la personne souffrante. Celui-ci est ndoki (sorcier). En deuxième lieu le terme Le 
Combat désigne le chemin thérapeutique. Le mariage est  l’idéal de leur mouvement. 

 
Afin d’avoir une vue dans ce procès de la dynamique culturelle, j’ai cherché entre 1999 et 
2004, la relevance du Combat parmi les Congolais membres de ce mouvement aux Pays Bas, 
en Belgique et dans une moindre mesure  et au Congo. Les questions principales auxquelles 
cette recherche tente de répondre: sont quel est le projet de vie mis en place par ce rituel et qui 
rend le rend attractif principalement pour les femmes lettrées et urbanisées? Quel est le cadre 
de référence? Y a-t-il continuité ou rupture avec la culture congolaise historique? 

Dans les préliminaires je recours brièvement à la littérature anthropologique et sociologi-
que au sujet du changement religieux. Je me suis inspirée de ces écrits car elle développe la 
thèse suivant laquelle lorsque les gens sont confrontés à l’anomie (Durkheim 1993: 281), au 
dérèglement de leur  système menant à une perte de repères culturels, la nouveauté religieuse 
est un signe qui à la fois désigne les conflits vécus et se présente comme leur médiation. Le 
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rituel qu’elle offre est un processus créatif  à travers lequel le système de valeurs qui consti-
tuait la base du fonctionnement des membres d’un groupe société est remis en question, re-
formulé ou confirmé. 

C’est pour cela qu’en prenant en compte le contexte de la mondialisation, j’ai considéré la 
diaspora comme un groupe qui reproduit dans ses nouveaux lieux de séjour une identité cultu-
relle reformulée depuis bien longtemps dans le pays d’origine. Et puis, étant donné cette hy-
pothèse, dans la suite des préliminaires sont présentés trois aspects de la culture kinoise 
comme relevés dans la littérature: Les aspects pris en comptes et qui seront observés aussi 
parmi les migrants congolais sont: les rapports domestiques, La vie associative, les nouvelles 
formes de hiérarchies 

Suivant la littérature les rapports entre les conjoints à Kinshasa sont très imprégnés des 
idées du code de la famille de 1987 produit sous l’inspiration de l’authenticité de Mobutu 
Sese Seko. Cette loi avait pour but de concilier les traditions des différents peuples congolais 
avec les exigences de la vie moderne. Ainsi, au niveau des rapports domestiques, selon le 
code, dans le foyer, le mari est chef du ménage, le patron pourvoyeur du revenu. Lorsque 
l’époux dépend financièrement de son épouse, dans le contexte congolais, c’est un fait anomi-
que. Mais pourtant depuis les années quatre vingt, la crise dans l’administration a émasculé 
l’homme dans son rôle de pourvoyeur. Plusieurs ménages à Kinshasa sont dépendants des 
activités commerciales des femmes. Situation qui crée des tensions au sein du couple. Les 
observateurs de la société kinoise montrent comment les femmes maintiennent envers 
l’extérieur l’image du mari pourvoyeur en recourant à des différentes stratégies. Ensuite est 
observé le phénomène associatif à Kinshasa. Celui ci est analysé dans la lumière de l’absence 
de l’Etat qui ne remplit pas son rôle de protection de la population contre la précarité et 
l’insécurité urbaine. Les auteurs soulignent aussi les rapports entre les membres d’une asso-
ciation sont caractérisés par la réciprocité. 

Un dernier aspect analysé par la littérature sur Kinshasa concerne les nouvelles formes de 
hiérarchies dans les associations. Au sujet des associations religieuses, la tendance est de pré-
senter les relations entre les membres comme basées sur un mode égalitaire. La question est 
savoir si cela est aussi le cas dans les organisations du même genre dans diaspora, que j’ai 
examiné en m’inspirant du concept inversion de Victor Turner (1969). 

Pour terminer les préliminaires, j’ai présenté ma méthodologie. Celle-ci a consisté à 
l’observation participante, une initiation partielle  et une étude approfondie des cas.  

 
Par la suite, le chapitre un présente un cas d’ouverture. Il s’agit du récit d’une femme que j’ai 
nommée Debora et qui était adepte d’un groupe charismatique. Le cas s’ouvre autour des cir-
constances de son décès et fait une démarche rétrospective en présentant son histoire de vie. 
Elle était financièrement autonome depuis Kinshasa où elle a vécu dans les années quatre 
vingt jusqu’à son immigration vers l’Europe. A cause du célibat elle fut victime de l’isole-
ment et des accusations de sorcellerie provenant de ses compatriotes congolais. Pour se faire 
réhabiliter elle devint membre du groupe de prière avec comme motif d’adhésion le célibat et 
la maladie. 

Les descriptions données laissent apparaître la manière dont les personnes comme Debora 
interprètent leurs malheurs et puis le nouveau style de vie que propose Le Combat après le 
passage du rituel. En fait de la femme indépendante qu’elle était, Debora était redevenue un 
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enfant à la charge éducative de sa famille religieuse. Le chapitre termine par un questionne-
ment qui pousse à explorer davantage le chemin parcouru par des milliers des femmes congo-
laises qui ont subies la métamorphose en devenant  membre d’un groupe de prière lors des 
crises identitaires à l’exemple de Debora.  

 
Au chapitre deux, je m’inspire des orientations théoriques concernant le traitement des afflic-
tions, c’est à dire, le malheur inattendus, interprétés en terme d’une domination extraordinaire 
du corps de la personne souffrante par un agent occulte. Deux interprétations ont été prises en 
compte. D’abord celle des fonctionnalistes, qui donnent l’intérêt aux formes de diagnostic et 
d’étiologie qui définissent le trouble en tant que transgression des normes et des valeurs ins-
taurées par les mythes ancestraux. Le traitement sert alors au maintien de la cohésion d’un 
système social, par le retissage des liens entre l’individu et son groupe d’appartenance. Ceci 
est symbolisé par l’audience, composée des membres de la parenté qui accompagne la per-
sonne affligée tout le long du processus thérapeutique. 

Et d’autre part il y a les interprétations des structuralistes s'opposent à la reproduction du 
système social et mettent l’accent plutôt sur l’aspect dynamique d’une société symbolisée par 
ses institutions rituelles. 

Je montre par après la difficulté de séparer ses interprétations parce que je considère 
qu’elles ne s’excluent pas; elles sont plutôt  complémentaires. Mais malgré cela, en présentant 
les données sur Le Combat, je m’appuie sur la thèse des structuralistes pour accentuer le fait 
que ce rituel Le Combat montre les grands processus des transformations sociales au Congo.  

 
Le chapitre trois donne un aperçu général des Congolais aux Pays-Bas: qui sont-ils? Quels 
sont les motifs d’immigration? Quelles sont leurs associations? Les Congolais aux Pays-Bas 
sont en général des citadins Kinois. Il s’agit d’une  population relativement instruite. Le linga-
la est leur lingua franca.  

Dans la présentation une attention particulière est accordée aux femmes, à leurs occupa-
tions, aux relations entre elles et avec les autochtones néerlandais, à leurs organisations. Un 
fait remarquable est qu’aux Pays-Bas beaucoup de femmes congolaises sont des célibataires 
et de mères seules. Ce qui pose à ces personnes beaucoup de problèmes d’intégration dans les 
milieux des compatriotes car une Congolaise n’est pas volontairement célibataire. Le célibat 
est vécu comme un échec social. De plus, les femmes arrivées en Europe seules, indépen-
damment des circuits familiaux ou pour rejoindre leur mari ont difficile d’avoir une union 
maritale stable. Ceci parce que dans la mentalité congolaise, les femmes qui se sont installées 
de manière autonome en Europe ébranle les images idéalisées de la femme. Elles sont sujet de 
la méfiance car état supposées être contaminées par les idées d’émancipation à l’occidentale.  

A propos des contacts entre congolaises, ils sont formalisés au sein des associations de 
différente nature. 

Après avoir passé en revu quelques unes, j’ai approfondi les congrégations religieuses 
parce qu’elles sont les plus durables. A cette occasion, comme illustration est donnée la struc-
ture  du Combat, la hiérarchie, les devoirs et obligations des membres, les proscriptions et 
prescriptions. Dans le groupe local, appelée aussi Bergerie, le couple berger, nommé par 
Kinshasa est au sommet de la hiérarchie. Il supporte la tâche éducative et est garant de la 
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bonne marche de la filiale. Il est suivi par les thérapeutes. Ensemble avec le couple berger, les 
thérapeutes forment le noyau du groupe.  

Par la suite il y a le peuple de Dieu, bana ya Nzambe, bandimi (les croyants en lingala). 
Ce sont les hommes, les femmes et les enfants qui ont soit déjà passés le rituel, soit sont en-
coure en cours de formation. Ils font tous partie de la communauté internationale des combat-
tants et ont l’obligation de s’assister et les uns et les autres. En outre, ils sont soumis à un pro-
gramme intense des rencontres organisées par la bergerie respective ou par le siège Kinshasa. 
Au sein de la bergerie les femmes sont très représentées dans les fonctions éducatives. Il 
s’agit en occurrence des femmes mariées et sans vouloir généralisé, contrairement à la direc-
tion du mouvement bien formée les personnes qui ont les tâches éducatives le sont moins. 
Mon hypothèse est alors qu’il s’agit là d’une stratégie permettant l’assurance de la continuité 
et la reproduction de la culture congolaise traditionnelle. Ce qui constitue en fait le paradoxe 
de la transformation sociale. 

 
Par la suite est aussi illustrée la manière dont le sentiment d’appartenance est construit en dé-
crivant une rencontre des combattants; le symposium international qui célèbre tous les cinq 
ans la naissance du Combat Kinshasa. 

Lors de cet événement, les accusations à l’égard du monde externe, le partage d’un repas, 
les témoignages, le port de l’uniforme du mouvement, les drapeaux renforcent l’union et aussi 
la conviction d’être tous des égaux pour des personnes qui jusque là vivaient éloignées les 
unes des autres par des milliers de kilomètres.  

 
Le chapitre quatre passe en revue la littérature concernant les mouvements religieux qui ont 
traversés l’histoire du Congo Kinshasa depuis le 17ème siècle avec le contexte dans lequel 
apparaissent ces études. Tels furent les cas de l’Antonianisme initié par une jeune femme 
Kongo Kimpa Vita comme réaction contre l’esclavage et la christianisation, le Kimbanguisme 
qui fut une réaction anticoloniale. Son pionnier, le prophète Kimbangu découvrit son cha-
risme au lendemain même de la conquête belge, tandis que les missionnaires accomplissaient 
l’œuvre d’évangélisation et remplissaient différentes tâches de civilisation. Ensuite, comme 
préliminaire à la présentation du Combat est traité brièvement le pentecôtisme ou Nzambe 
malamu en lingala. Le pentecôtisme est apparu au Congo indépendant entre 1960 et 1965, 
dans la période des rebellions que connut le Congo autour de l’indépendance. 

En analogie à l’histoire du pentecôtisme apparurent aussi des groupes œcuméniques 
comme l’exemple du Combat. A cette occasion est présentée l’histoire de la pionnière, la so-
ciologie Olangi Wosho. Elle semble aussi signée par des modèles culturels provenant des dif-
férentes parties du monde. C’est qui apparaît dans le contexte au sein duquel son mouvement 
est apparu. La mission pour créer Le Combat, elle l’a reçue, suivant ses propres déclarations 
de Dieu afin de répondre aux problèmes des femmes dans leur mariage.  

 
Au chapitre 5 apparaissent quelques cas qui sont représentatifs des motifs de consultation. 
Dans ces récits plusieurs femmes disent qu’elles sont envoûtées, elles présentent leur vie 
comme marquée par des histoires de persécution dont elles sont des victimes. Elles citent les 
évènements et les symboles, ceux des personnes comme ceux des objets, qui ont annihilés 
leur existence en leur jetant un mauvais sort. Dans la transcription des récits, j’ai procédé en 
trois temps: d’abord le récit même tel qu’il a été raconté par son auteure. A la narration se 
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mêlent quelques faits spéciaux en rapport à la culture congolaise qui permettent de compren-
dre le cadre dans lequel les protagonistes situent leur malheur. Ensuite viennent mes commen-
taires qui éclaircissent l’idée de l’envoûtement ou aliénation liée directement à la notion de 
sorcellerie dont les femmes disent qu’elles sont des victimes. En dernier lieu, dans l’analyse 
globale ma thèse est que l’envoûtement dont les femmes se disent des victimes s'articule au-
tour des domaines cognitifs et idéologiques. L'idée d’envoûtement renferme le phénomène 
d’aliénation, du cumul des idéaux culturels en conflits entre eux, au décalage entre les contex-
tes historiques au sein desquels ils ont été formulés et celui dans lequel ils doivent être vécus. 
Le Combat se présente alors comme un tribunal où le plus important est de rendre discutable 
les forces d’autorité et leur idéaux.  

 
En me servant de la littérature existante sur l’histoire du Congo, le chapitre 6 donne une in-
formation récapitulative sur quelques types de socialisation qui se sont présentées dans la 
mémoire collective des Congolais. Sont examinés la construction du stock culturel et son inté-
riorisation dans le cadre de l’environnement familiale, des forces intercontinentales et 
l’authenticité de Mobutu Sese Seko. Trois exemples illustrent les idéaux des régimes culturels 
au Congo qui se sont juxtaposées dans la mémoire collective congolaise: l’âge préférentiel du 
mariage, le partenaire préférentiel, le rôle productif de la femme. 

Ces différents exemples mettent en lumière la thèse de la juxtaposition des idéaux des dif-
férents systèmes sociaux, qui se remettent continuellement en question sans pourvoir 
s’affirmer. Le milieu familiale surtout se trouve interrogé à cause du rôle ambivalent qu’il a 
joué dans la socialisation des enfants: d’une part le maintien des normes traditionnelles mais 
en les exposant entre temps aux idéaux externes. C’est envers cette coprésence de divers de 
savoir que Le Combat se présente comme une action critique et réflexive.  

 
Le chapitre 7 décrit et analyse la première phase du rituel Le Combat. Y sont traités deux as-
pects du chemin thérapeutique: l’étiologie et la resocialisation. J’ai donné de l’attention à 
l’organisation et la performance de ces deux axes. La spécificité du Combat est que l’étiologie 
et la resocialisation sont organisées dans des classes d’enseignement biblique dirigées par un 
thérapeute. Contrairement au rituel de lignage, l’audience est constituée par des personnes qui 
ne se connaissaient pas d’avance. Ces classes sont parfois homogène, hommes et femmes sé-
parée, ou mixtes. Chacun doit être muni d’un cahier et d’un stylo pour prendre note et en 
marquant dans la Bible les versets dictés par la formatrice. Les participants doivent indivi-
duellement jouer un rôle actif dans la recherche étiologique, en scannant sa vie passée en 
fonction de l’information reçue dans les homélies pour trouver les portes par lesquelles on a 
souillé son corps. Tout ce qui a été fait ou qu’on a subi et qui n’est pas inscrit dans la Bible est 
une porte potentielle. L’étiologie du Combat est toujours formulée à partir des relations socia-
les du patient en rapport surtout avec sa famille biologique. C’est ainsi que j’ai sélecté des 
prêches bibliques, provenant en grande partie de l’Ancien Testament et qui procurent aux 
femmes les clés qui les guident à trouver les 'portes d’entrée' ou les canaux à travers lesquels 
l’affliction est entrée dans le corps. Les prêches sélectés concernent les rites et les coutumes 
familiales, les fréquentations religieuses, les totems, la sexualité.  

Le deuxième axe de l’initiation est celle qui concerne la resocialisation. Je l’ai considérée 
dans le cadre de redressage, c’est à dire de la resocialisation appliquée au Congo lorsqu’une 
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personne a manqué aux attentes liées à ses rôles sociaux. C’est le moment où, contrairement à 
l’apprentissage indirect et fluide qui caractérise l’éducation congolaise, les choses sont dites, 
démontrées et expliquées de manière ouverte. La resocialisation combattante se déroule éga-
lement sous une forme organisée, dans les classes d’enseignements. Etant donné que le ma-
riage est l’idéal du Combat j’ai de nouveau sélecté des prêches enseignés au sujet du mariage, 
des rapports domestiques et de la vie sexuelle. Il en ressort que la soumission de la femme au 
mari et la transparence de son revenu dans le ménage constitue les vertus de la femme com-
battante. Et puis le rôle reproductif de la femme et sa disponibilité sexuelle envers sont mari y 
sont aussi soulignées. 

La conclusion est une analyse suivant laquelle l’étiologique et la resocialisation combat-
tante, en déconstruisant le passé le reproduisent. L’organisation scolaire n’est qu’un signe 
extérieur de réappropriation du système d’apprentissage apporté par l’Occident au Congo. 
Mais grâce à cela les gens se rapprochent et la Bible, livre importé au Congo, leur offre une 
culture commune, un savoir commun à des individus qui ont au départ appris les mêmes cho-
ses mais qui ne se connaissaient pas.  

 
Le chapitre 8 examine la retraite qui est la phase importante de la thérapie Le Combat. Durant 
la retraite s’accomplissent les actes essentiels de passage comme la purification du corps. 
Pour être invité à la retraite, il faut avoir suivi les études bibliques et être en mesure de faire le 
diagnostic, c’est à dire, connaître l’origine du mal et nommer son agresseur. C’est la condition 
sine qua non de la purification du corps ou le nettoyage spirituel. Il y a des retraites collecti-
ves et des retraites individuelles. Mais en général la préférence est donnée aux retraites com-
munautaires, les femmes séparées des hommes. Les cureurs(ses) et les délivreurs(ses) sont les 
thérapeutes principaux durant cette phase de la thérapie. Ces sont eux qui dictent aux partici-
pants ce qu‘ils doivent faire. Les responsables veillent à ce que les thérapeutes et les candidats 
à la retraite ne soient pas des parents ou des amis. Les retraitants sont astreints à des différen-
tes prescriptions et proscriptions à l’exemple du jeûne. Ils ne peuvent pas non plus avoir 
contact avec l’extérieur. Durant leur séjour en retraite les pensionnaires vivent au rythme des 
chants, des danses, des prières et des prêches bibliques. Veiller est la norme. 

 
La retraite est le moment où le candidat est séparé de l’ancienne structure sans encore être 
encore totalement intégré dans la nouvelle. C’est ainsi que les concepts corporéité et commu-
nitas ont inspirés mes observations. 

Par la suite le déroulement des différentes séquences de la retraite, de l’arrivée jusqu’au 
nettoyage spirituel sont traités. 

Par la suite les différentes séquences des retraites sont développées, de l’arrivée, à 
l’interrogatoire ou la cure d’âme à la purification du corps. Cette purification est un renverse-
ment de la manière dont un bébé absorbe la nourriture. L’expulsion des liquides du corps est 
une catharsis qui symbolise la guérison. Celle-ci est exprimée en terme de la recherche d’une 
nouvelle relation en ce sens que le terme kobonguana est le substitut de la rupture avec les 
symboles ancestraux et ceux des diverses influences. Par cet acte le candidat est intégré dans 
la communauté des enfants de Dieu et s’allie à la cosmologie Biblique.  

 
Au chapitre 9 la présentation d’un cas illustre de nouveau la métamorphose du passage du 
rituel. Y est présenté l’histoire de vie d’une femme devenue combattante suite aux problèmes 
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de célibat. Le cas se centre surtout sur les rapports domestiques. C’est ainsi que les différentes 
facettes de sa vie, depuis son mariage, sa nouvelle position comme membre classé de son 
mouvement et les répercutions de ce nouveau rang dans son mariage apparaissent dans les 
descriptions. Afin de comprendre les nouveaux rapports domestiques mes analyses sont gui-
dées par le mot mayele qui traduit bien les stratégies que cette femme développe afin de 
conserver dans son foyer la place du mari pourvoyeur. Car l’acquisition d’une position hiérar-
chique dans le mouvement créait un déséquilibre dans leur ménage. Son mari n’avait pas la 
même position. Il exécutait un travail qui n’était plus en mesure d’égaler le prestige que sa 
femme avait acquis dans le groupe suite en son enrôlement comme cadre.  

Les analyses montrent comment la femme contourne les obstacles dû à la précarité éco-
nomique de son mari et offre une relation domestique inédite scène d’une rencontre dynami-
que entre des différents habitus qu’elle avait rencontré tout le long de sa vie, depuis le milieu 
rural, à l’école et l’authenticité de Mobutu. La soumission de la femme au mari y apparaît 
comme stratégie d’émancipation.  

 
Le chapitre 10 est la conclusion de la thèse. Il prolonge les analyses faites au chapitre 9 et 
deux exemples y sont donnés afin de reprendre en grande ligne la transformation combattante, 
son cadre de référence, ses paradoxes de la continuité et la rupture. Les exemples traités 
concernent la solidarité et les nouveaux types de hiérarchies. Ainsi il apparaît clairement 
comment par une sélection dynamique, Le Combat ouvre des différentes portes afin de pro-
duire une subculture métisse. Le nouveau système hiérarchique par exemple n’est pas basé sur 
la gérontocratie, des diplômes et de l’argent comme dans le passé, mais est lié à l’esprit de 
discernement et à la réussite sociale. Dans la ligne des aînés familiaux qui recouraient aux 
proverbes afin d’assurer la continuité de la cosmologie ancestrale, les responsables religieux 
recourent aux versets bibliques comme messages éducatifs. Et puis, être marié constitue le 
premier attribut de la réussite, il important que la base matérielle.  

Un autre exemple concerne l’entraide. Il faut assister pour être assisté. C’est du do ut des. 
La réciprocité est archivée par les annotations dans un cahier. On est libre de s’extraire de 
l’assistance et contrairement aux liens de sang qui persistent, ici on perd le lien avec le 
groupe. 

 
Pour terminer, le post scriptum élucide le chemin que j’ai parcouru pour faire la recherche et 
comme j’ai résolu les obstacles inhérents à la recherche anthropologique. 

Après avoir esquissé l’origine du projet dans la rencontre avec le professeur van Binsber-
gen, j’ai tenté de répondre aux questions suivantes: comment écrire un livre au sujet des tradi-
tions socio culturelles africaines dans un cadre académique occidental? Comment faire les 
analyses sur la réalité des autres, en évitant la démystification par l’utilisation des concepts et 
des langues qui ne sont pas les leurs? Et enfin au sujet de ma méthodologie qui consistait à 
une initiation partielle, comme évitait d’être absorbé par le groupe?  

L’idée générale que ressort de tout cela est que c’est grâce à la supervision, à l’ encadre-
ment familial et au concours des différents Congolais, académiciens et non académiciens, qui 
m’ont permis de faire un travail scientifique où j’avais la liberté de rester proche de moi 
même, de la réalité congolaise et africaine et celle des combattants.  



 

Samenvatting (résumé en hollandais) 

 
 
Dit boek gaat over de manier waarop Congolese vrouwen, in een context van globalisering, in 
zowel Congo als de Noordwest-Europese diaspora, hun eigen identiteit hervinden in de vele 
contradicties van hun situatie. Deze culturele dynamiek vindt plaats in een strak georganiseer-
de gebedsgroep: ‘Le Combat Spirituel’ (afgekort Le Combat, of Etumba ya molimo in Linga-
la, ook wel Le ministère de la délivrance genoemd). De centrale vragen in dit boek zijn: wel-
ke culturele projecten biedt Le Combat aan de leden en waarom is deze beweging zo aantrek-
kelijk voor vrouwen uit de middenklasse? Wat is het culturele referentiekader van de leden? 
Deze vragen beantwoord ik met gegevens die ik verzameld heb tijdens intensief veldwerk 
binnen de groepen van Le Combat in Nederland, België en in mindere mate Congo. 

Bij het bestuderen van deze culturele dynamiek laat ik me inspireren door de literatuur 
over religieuze veranderingen. Die literatuur stelt dat als mensen geconfronteerd worden met 
diverse culturele invloeden die zorgen voor conflicten in het dagelijkse leven, het religieuze 
ritueel een creatief en vernieuwend proces kan zijn waarin het waardensysteem dat de sociale 
orde onderbouwt opnieuw geformuleerd of bevestigd wordt.  

Na de inleiding schets ik de problematiek van de religieuze/culturele vernieuwing in de 
context van globalisering en beschouw ik de diaspora als een groep die zich vestigt in andere 
werelddelen met behoud van een eigen religieuze en culturele identiteit. Deze culturele identi-
teit is het resultaat van culturele interacties die al lang in eigen land plaats hebben gevonden. 
Mijn hypothese is dat de habitus van een bepaalde groep binnen de Congolese diaspora in 
Europa een continuering is van een reeds verworven identiteit tijdens de interacties van lokale 
en intercontinentale culturen. Deze interacties hebben vanaf de zestiende eeuw plaatsgevon-
den en hebben nog altijd invloed op de identiteit van verschillende generaties Congolezen. 

De vervreemdingen en de contradicties die mensen ervaren in hun dagelijks leven leveren 
existentiële conflicten op waardoor mensen op zoek gaan naar een structuur die beter past bij 
de context waarin zij leven. Om inzicht te krijgen in dit proces zoek ik de sociale relevantie 
van het ritueel van Le Combat, waarvan de leden combattants worden genoemd. Het gaat om 
een gesloten groep die voornamelijk bestaat uit Congolese vrouwen uit de economische mid-
denklasse. De sociale contacten van de leden beperken zich tot de leden van dezelfde religieu-
ze groep. Ik geef enkele kenmerken van deze gebedsgroep die in Congo Kinshasa in het mid-
den van de jaren tachtig door een Congolese sociologe is opgericht. Deze sociologe heeft van-
af begin jaren negentig van de vorige eeuw wereldwijd groepen van Le Combat gevormd bin-
nen de Congolese diaspora. Binnen deze gebedsgroep is het huwelijk het ideaal van elke com-
battant. Men wordt lid door een consult, gevolgd door een bijbelse initiatie en het participeren 
in een therapeutisch ritueel. Tijdens mijn onderzoek heb ik vooral gekeken naar vrouwen en 
heb ik hun motieven voor een consult binnen de groep bestudeerd. Naar voren kwam dat de 
vrouwen in de groep naar hulp zoeken bij langdurige ziekte, ongehuwd zijn, onvruchtbaar-
heid, huwelijksconflicten of het uitblijven van een verblijfsvergunning. 

De term Le Combat heeft eigenlijk een dubbele betekenis. In de eerste plaats duidt het 
begrip op onheil zoals hierboven beschreven. Dit onheil wordt beschouwd als een zichtbaar 
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teken van onzichtbare krachten of geesten die bezit hebben genomen van het lichaam van het 
slachtoffer. In de tweede plaats verwijst Le Combat naar het ritueel zelf. Het gaat om een ini-
tiatie- en purificatieritueel dat door de Bijbel is geïnspireerd en een culturele transformatie 
inhoudt. Deze culturele transformatie wordt aangeduid met de term kobonguana die zowel ‘ik 
ben genezen’ als ‘ik heb spijt betoond’ betekent. Het ritueel van Le Combat is een overgangs-
ritueel (‘rite de passage’), zoals geanalyseerd door van Gennep (1981(1909)) en Turner 
(1990(1969)). De eerste fase bestaat uit het zoeken naar de oorzaak van het onheil door het 
volgen van bijbellessen. Daarna wordt in de tweede fase, de retraite, de diagnose gesteld door 
zowel de oorzaak als de veroorzaker van het onheil te benoemen. Tenslotte volgt in de derde 
fase de purificatie waarbij de kwade geest uit het lichaam van het slachtoffer wordt verwij-
derd door een spirituele reiniging.  

Le Combat is een transnationale religieuze beweging met een intensieve communicatie 
tussen de hoofdzetel in Kinshasa en de filialen in de diaspora. Daarom heb ik, naast het uit-
voerig bestuderen van het ritueel, drie aspecten belicht van de cultuur in Kinshasa waar Le 
Combat ontstaan is. Het eerste aspect is de veranderende gezinssituatie in de economische 
crisis die sinds jaren Congo teistert. Door deze crisis hebben mannen geen inkomsten meer en 
zijn vrouwen met hun informele economische activiteiten verantwoordelijk geworden voor 
het financiële onderhoud van hun gezin. Dit levert spanningen in het gezin op omdat mannen 
in de Congolese cultuur pas respect krijgen als zij hun echtgenotes economisch onderhouden. 
Deze situatie veroorzaakt onzekerheid bij mannen en brengt spanningen met zich mee rondom 
hun mannelijkheid. Vrouwen willen echter getrouwd blijven en gebruiken verschillende stra-
tegieën om zowel het ego van hun man als hun huwelijk te redden.  

Het tweede aspect dat ik bekeken heb is het verenigingsleven in Kinshasa. Het lidmaat-
schap van een vereniging wordt gekenmerkt door reciprociteit. Ik ben het oneens met de me-
ning dat het zich aansluiten bij een groep in Kinshasa een teken is van economisch falen. Ook 
in het Westen, waar mensen zeker zijn van een basisinkomen, wordt de Congolese diaspora 
namelijk gekenmerkt door een intens verenigingsleven. Binnen de verenigingen ontstaan 
nieuwe vormen en criteria van hiërarchie. Hierbij laat ik me inspireren door het concept ‘in-
versie’ van Victor Turner (1990(1969)).  

Vervolgens bespreek ik mijn methodologie die voornamelijk bestaat uit participerende 
observatie en partiële initiatie, alsmede de ‘situational analysis’ die zijn beslag kreeg in het 
concept ‘social drama’ (Turner 1957). In het boek worden casussen gepresenteerd en geana-
lyseerd om te laten zien dat crisissituaties de normale structuren en sociale systemen van een 
gemeenschap zodanig op de proef stellen, dat ze kunnen leiden tot een nieuwe consensus of 
tot een breuk. 

 
Na de Inleiding opent hoofdstuk 1 met de casus van het overlijden van een vrouw die lid was 
van de gebedsgroep. Aandacht wordt vooral besteed aan de leegte die rond haar overlijden 
ontstond en aan de handelingen die normaal door verwanten zouden worden uitgevoerd. Van-
uit deze situatie ga ik terug in haar leven. Ik laat zien waarom ze lid werd van de gebedsgroep 
en hoe haar problemen van ongehuwd zijn en ongeneeslijk ziek zijn er toe hebben geleid dat 
ze binnen de Congolese gemeenschap van hekserij werd beschuldigd. Door lid te worden van 
een gebedsgroep kreeg zij de gelegenheid om zin te geven aan haar situatie en toegang te krij-
gen tot een nieuwe religieuze familie en een nieuw sociaal netwerk. In de beschrijving schenk 
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ik ook aandacht aan haar nieuwe leven. Van een autonome vrouw in het Congo van de jaren 
tachtig werd ze na haar migratie naar Europa tot een kind die gehoorzaam moest zijn aan het 
gezag van haar spirituele ouders. Deze regels van gehoorzaamheid herinneren aan de rurale 
omgeving in Congo. Door middel van deze beschrijvingen maakt de lezer kennis met de me-
tamorfose die mensen binnen Le Combat ondergaan.  

Hoofdstuk 2 behandelt theorieën over afflictie-ritueel en de culturele interpretatie van het 
onheil. Afflictie komt in de literatuur over sub-Sahara Afrika naar voren als een onvoorspel-
baar onheil en ziekte. Doordat boze krachten van het lichaam bezit hebben genomen is gene-
zing alleen mogelijk door het uitvoeren van een ritueel waarin de oorzaak van de bezetenheid 
wordt achterhaald.  

Hoe is nu binnen verschillende stromingen dit afflictie-ritueel geïnterpreteerd? Functiona-
listen zien het ritueel, vanwege de gerichtheid op cohesie, als een basisvoorwaarde van de 
sociale gemeenschap. Via het ritueel wordt de verstoorde sociale orde hersteld en keert men 
terug naar de traditionele harmonie binnen de groep. Daarom vormt in dit laatste geval de 
familie het belangrijkste publiek dat aanwezig is bij het ritueel.  

Voor structuralisten ligt de essentie van het ritueel in de dynamiek van verandering door 
het dramatiseren van rivaliteiten. Dit is voornamelijk het geval bij behandelingen binnen de 
niet regionale gebonden cultus, waar het zoeken naar hulp meestal het toetreden betekent tot 
de gebedsgroep. 

Dan geef ik aan hoe moeilijk deze theorieën van elkaar te scheiden zijn en pleit ik ervoor 
om de theorieën te zien als complementair. Toch vind ik bij de beschrijving van Le Combat 
meer aansluiting bij de structuralistische interpretatie omdat Le Combat, met de slogan ‘nous 
informons, nous formons, et nous transformons’, de destructie van een oud systeem en de re-
constructie van een nieuw systeem accentueert.  

 
In hoofdstuk 3 laat ik de structuur van Le Combat zien. Het hoofdstuk begint met het geven 
van inzicht in de Kongolese diaspora in Nederland. Wat is de reden van migratie; wat doen de 
Congolezen in Nederland; wie zijn ze, hoe is het contact tussen Congolezen onderling; hoe is 
het contact met autochtone Nederlanders; en wat zijn de organisaties van Congolezen in Ne-
derland? De Congolese diaspora bestaat uit vrij veel geschoolde mensen. Het gaat meestal om 
stedelingen, met Lingala als lingua franca. Hoewel in Nederland de etnische groep van de 
Bakongo het meest vertegenwoordigd is, zijn ook de andere Congolese etnische groepen aan-
wezig in Nederland. Opvallend veel vrouwen in de Congolese diaspora zijn vrijgezel of al-
leenstaande moeder, en dat terwijl ongetrouwd zijn gezien wordt als een mislukking. Een ver-
klaring hiervoor is dat veel vrouwen in de jaren tachtig van de vorige eeuw in Congo een po-
sitie hadden veroverd die het hen permitteerde om hun reis naar Europa te betalen. Door te 
migreren toen de situatie in Kinshasa verslechterde, hoopten ze een economisch beter bestaan 
op te bouwen. Deze zelfstandige migratie van vrouwen wijkt af van het traditionele migratie-
patroon van vrouwen waarbij zij zich slechts in het kader van familiale netwerken verplaat-
sen. De lage status die een alleenstaande vrouw in Kinshasa heeft, heeft zij ook binnen de 
Congolese diaspora in Europa. Door deze lage status wordt zij niet snel ten huwelijk ge-
vraagd. Mannen vragen liever hun familie om in het vaderland een vrouw voor hen te zoeken. 

Een ander kenmerk van de Congolese diaspora is dat de vrouwen op economisch vlak erg 
actief zijn. Terwijl mannen door discriminatie, administratieve belemmeringen of kleinering 
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niet aan banen op hun niveau komen, zijn vrouwen, net als in Kinshasa, actief in de informele 
sector. Als naaister, kapster of handelaarster weten zij naast hun uitkering wat extra geld te 
verdienen. Het is binnen hun relatie een bron van conflict wanneer zij kapitaalkrachtiger wor-
den dan hun man.  

Verder beschrijf ik hoe de contacten tussen Congolezen geformaliseerd zijn. Naast diver-
se organisaties van sociale, politieke en economische aard, zijn religieuze groepen het meest 
stabiel. Als illustratie laat ik de structuur zien van een van de filialen van Le Combat in Ne-
derland. De aandachtspunten zijn de hiërarchie, wie de leiding heeft, hoe het gevoel van erbij 
horen wordt bevorderd en hoe de groep bij elkaar wordt gehouden. De leden van een lokale 
groep wonen niet samen, maar komen regelmatig bij elkaar voor bijeenkomsten die georgani-
seerd worden door hun leider.  

De lokale groep bestaat uit verschillende leden. Een eerste groep leden betreft de leiding 
die bestaat uit een in Kinshasa benoemd echtpaar, de berger (herder) en bergère (herderin). 
De berger en bergère bekleden de hoogste positie binnen de organisatie. Een tweede groep 
leden bestaat uit therapeuten. Deze therapeuten, allen ex-patiënten, vormen de kern van het 
filiaal en worden ‘ministers van God’ genoemd. De ministers van God voeren de eervolle 
therapeutische taken van resocialisatie uit. Pas als leden lange tijd gevormd zijn binnen de 
gemeenschap en door de Heilige Geest verkozen zijn om een belijdenis af te leggen ten over-
staan van de stichteres van de beweging, kunnen zij deze status van therapeut krijgen. 

 
Vrouwen zijn in ruime mate vertegenwoordigd in de therapeutische taken. Opmerkelijk is dat 
de educatieve taken vooral gegeven worden aan de minder opgeleide en getrouwde vrouwen. 
Het gaat hier om een strategische keuze die er op gericht is de traditionele Congolese cultuur 
en genderpatronen te reproduceren. Omdat de minder opgeleide vrouwen weinig vervreemd 
zijn door invloeden van buitenaf, worden ze in staat geacht om diverse elementen van de 
Congolese tradities te reproduceren. Hoewel Le Combat zich ogenschijnlijk tegen deze tradi-
ties verzet, geeft het reproduceren van traditionele normen en waarden de beweging grote 
aantrekkingskracht. Met deze opvatting sluit ik mij aan bij de analyse van Balandier (1970) en 
Turner (1957) over de paradox van culturele veranderingen.  

 
Naast de leiding en de therapeuten bestaat de organisatie uit gewone leden, de mundimi ya bas 
(‘de gelovigen van beneden’). Het gaat om mannen en vrouwen die al dan niet in de rituelen 
hebben geparticipeerd. Onder deze leden bevindt zich ook een groeiende groep van jongeren. 
In het algemeen zijn deze leden goed geschoold en hebben zij een behoorlijk economisch ka-
pitaal. 

 
Ik heb ook aandacht gegeven aan de verschillende verplichtingen die de leden onderling heb-
ben. De leden moeten elkaar bijstaan in geval van huwelijk, ziekte, dood en geboorte. Daar-
naast is er ook de verplichting om regelmatig deel te nemen aan lokale en internationale ce-
remonies, georganiseerd door de directe leiding of door de hoofdzetel in Kinshasa. Tijdens 
sommige bijeenkomsten wordt een presentielijst bijgehouden. 

In alle bijeenkomsten van Le Combat is het tonen van emotie de norm. Ik beschrijf op een 
gedetailleerde manier een van de ceremonieën tijdens het Internationale Symposium. Dit 
symposium wordt eens in de vijf jaar gehouden in Kinshasa. Belangrijk is de manier waarop 
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het gevoel van er bijhoren, de gelijkheid, het gevoel van kracht en het prestige van de bewe-
ging worden gecreëerd. Door het dragen van een uniform, door de beschuldiging van de bui-
tenwereld, door vlagvertoon, door de betrokkenheid van de leiding in zang en dans, door de 
getuigenissen, door de zeer extravagante kleding en kapsels van vrouwen en door de grote en 
dure recepties en feesten, toont Le Combat een breuk met de traditionele wereld van de hekse-
rij. Vooral de aanwezigheid van een economische elite draagt bij aan het prestige van de or-
ganisatie. 

Meestal is er bij iedere bijeenkomst een markt waar diverse producten worden verkocht 
aan de deelnemers.  

 
Hoofdstuk 4 is een historisch overzicht van profetische bewegingen in Congo zoals beschre-
ven in de literatuur, en met aandacht voor de context waarin de studies verschenen zijn. Zoals 
vermeld in de literatuur over profetische bewegingen in Centraal Afrika, is een van de belang-
rijke kenmerken van profetische bewegingen dat zij opkomen in periodes van culturele, poli-
tieke, economische crises of tijdens natuurrampen. In situaties dat mensen hun culturele anker 
verliezen, geven profetische bewegingen antwoord op existentiële conflicten waarmee perso-
nen en groepen geconfronteerd worden. Bij het bieden van het juiste antwoord wordt de term 
‘genezing’ vaak gebruikt. 

Tot de verschillende profetische bewegingen die vooral in Oost Congo in verschillende 
periodes opkwamen, behoort het Antonianisme van Kimpa Vita die in de zeventiende eeuw 
ontstond als gevolg van de kerstening en de slavernij in Bas-Congo. Ik ga dieper in op de be-
kendste beweging, het Kimbanguisme van Simon Kimbangu in de eerst uren van de Belgische 
overheersing, behandel het levensverhaal van de pionier, Simon Kimbangu, en benadruk de 
belangrijkste karakteristieken van zijn beweging.  

Als voorstudie voor Le Combat behandel ik kort de Pinksterbeweging als verschijnsel in 
het postkoloniale Afrika, de periode waarin Le Combat zich in Congo nestelde. Op Congolese 
bodem kon de Pinksterbeweging zich profileren en een solide basis krijgen vanwege de op-
stand die in het hele land plaatsvond na de onafhankelijkheid. In de periode dat de Pinkster-
beweging succes had, was de Belgische kolonisator weg en werd het land bestuurd door poli-
tici die door katholieke missionarissen waren geschoold. Hierdoor wordt de Pinksterbeweging 
veelal geassocieerd met de moderne samenleving maar ik beschouw deze beweging niet als 
modern maar als middel voor een soort ‘retraditionalisatie’ van een samenleving. 

Analoog aan de geschiedenis van de Pinksterbeweging en de opkomst van diverse cha-
rismatische groepen die grotendeels op oecumenische basis te werk gingen, ontstond midden 
jaren tachtig, in Kinshasa, ook Le Combat. Het levensverhaal van haar oprichtster, de Congo-
lese socioloog Elisabeth Olangi Wosho blijkt getekend te zijn door verschillende culturele 
modellen uit diverse werelddelen. Dat maakt van haar een ‘symbole achevé de l’écartèlement 
identitaire’ of een ‘ideological broker’ en beweegt haar tot het creëren van een religieuze 
beweging. De missie om Le Combat op te richten, die Olangi volgens eigen zeggen van God 
kreeg, speelde in op de behoefte die velen van haar tijdgenoten voelden doordat zij zich inner-
lijk verscheurd voelden door traditie, kolonisatie en globalisatie. 
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In hoofdstuk 5 worden meerdere casussen gepresenteerd en geanalyseerd die de corpus vor-
men van het boek. Ik laat hierin vrouwen aan het woord die hulp zijn gaan zoeken bij Le 
Combat. Elke beschrijving kent drie delen: 

Ten eerste de transcriptie van het verhaal zoals verteld door de auteur. Hierin wordt de 
reden besproken waarvoor de patiënt hulp bij Le Combat is komen zoeken. In de transcriptie 
van de casus beschrijf ik ook de Congolese context waarin het onheil uitbrak. Het blijkt te 
gaan over vrouwen die hulp zoeken bij Le Combat voor een oplossing van hun vrijgezel zijn, 
onvruchtbaarheid, ziekten of ander onheil. De vrouwen in deze casussen praten over hun le-
ven en beschouwen zich in het algemeen als slachtoffers van hun verwanten. In hun verhalen 
citeren zij evenementen, symbolen, personen, riten of objecten die ze beschouwen als media 
waardoor of momenten waarop het onheil hun lichaam is binnengedrongen om hun leven te 
vernietigen. Vaak duiden ze de oorzaak van dit onheil door verbanden te leggen met feiten, 
met familieleden, en met krachten die bezit hebben genomen van hun lichaam.  

In de tweede plaats geef ik bij iedere casus mijn eigen commentaar. In dit commentaar 
schenk ik aandacht aan de ervaringen van de vrouwen, de interpretatie van hun onheil. Ten 
slotte geef ik een algemene analyse vanuit sociaal-maatschappelijk gezichtspunt. Ik trek de 
conclusie dat het lijden van vrouwen inhoudt dat ze verbonden zijn met verschillende sociale 
systemen die botsen en conflicten geven in de keuzes die ze moeten maken in hun leven. 
Daarom is hun verhaal een aanklacht tegen al die systemen die hen normen en waarden heb-
ben opgelegd waarmee ze niets kunnen doen omdat ze niet meer bruikbaar zijn in hun huidige 
leven. De beschuldiging van de verwanten laat zien dat het familiale systeem één van die sys-
temen is waartegen hun aanklacht zich richt. 

 
Hoofdstuk 6 gaat verder met het illustreren van verschillende Congolese culturele regimes 
tegen de achtergrond van globalisering. De geschiedenis van Congo is sinds de vijftiende 
eeuw gekenmerkt door diverse sociaal-culturele interacties. Waarden en normen zijn achter-
eenvolgens beïnvloed door Portugezen en door Belgen, door slavernij en door kolonisatie. De 
missieschool bijvoorbeeld had modernisering naar westers model als doel en hun opzet be-
oogde ‘het individu in het Zuiden te leiden naar het beloofde land van de westerse en univer-
seel geachte rationalisering, sociale ontvoogding en technologische vooruitgang via onder-
wijs’. Urbanisatie en de opkomst van een moderne samenleving gingen gepaard met relatieve 
rijkdom en onderwijs. 

Na de onafhankelijkheid werd dit systeem gedeeltelijk weer in twijfel getrokken in de 
doctrine van de authenticité van Mobutu Sese Seko. Mobutu’s ideaal was om de acculturatie-
processen, die door de missie in gang gezet waren, te corrigeren. De spanningen of conflicten 
die deze stromingen teweeg brengen blijken uit een drietal voorbeelden.  

Ten eerste de gewenste huwelijksleeftijd. Door het missie-onderwijs trouwen vrouwen op 
latere leeftijd dan traditioneel van hen verwacht wordt en vindt er bovendien migratie plaats 
van geschoolde, ongetrouwde vrouwen naar de steden. Vanuit de koloniale tijd echter heerst 
nog het beeld dat alleenstaande vrouwen in de steden losbandig zijn. Dit beeld is ontstaan in 
een tijd waarin de steden een verboden domein waren voor vrouwen, tenzij ze er werkten als 
huishoudster of seksuele diensten verleenden aan blanken en hun werkers. 

Ten tweede de ideale partner. Traditioneel gezien moet de huwelijkspartner voor het hu-
welijk al bekend zijn bij de familie. Een vrouw is afhankelijk van de goedkeuring van haar 
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familie bij de keuze van een partner. Door het hogere opleidingsniveau van vrouwen veran-
dert dit beeld. De scholen propageren het zoeken van een opgeleide partner, ook als de familie 
daar anders over denkt. Tijdens het bewind van Mobutu kreeg dit nog een extra scherpe kant 
door verhalen over gearrangeerde huwelijken binnen de toplaag van de samenleving, waarbij 
vrouwen geen andere functie hadden dan het vergroten van de macht van hun familie. 

Ten derde de productieve rol van de vrouw. Terwijl vrouwen vroeger een zelfstandige 
productieve rol hadden en de beschikking hadden over de eigen opbrengst van het land, heb-
ben ze tijdens de koloniale overheersing een deel van deze zelfstandigheid verloren. De rol 
van de man in het gezin werd belangrijker en in de steden werden vrouwen economisch af-
hankelijk van hun echtgenoten die als gezinshoofden de beschikking kregen over alle inkom-
sten van het gezin. De vrouwen leerden zich, volgens het Europese model, te beperken tot het 
moederschap. Vrouwen werden in een ondergeschikte positie gedwongen terwijl zij in tijden 
van economische crises juist de enigen waren die het gezin draaiende konden houden. 

 
In hoofdstuk 7 ga ik dieper in op de beschrijving en analyse van de therapeutische dimensie 
(‘ le chemin thérapeutique’) van het ritueel Le Combat, vanuit de twee aspecten van de initia-
tie: de etiologie en de resocialisatie. Bij beide aspecten van de initiatie besteed ik aandacht 
aan de organisatie en aan de performativiteit ervan.  

Kenmerkend voor Le Combat is dat de etiologie en de resocialisatie collectief zijn geor-
ganiseerd in de bijbelklassen waaraan de participanten deelnemen. De klassen zijn soms ho-
mogeen samengesteld uit mannen of vrouwen, maar zijn soms ook gemengd. De deelnemers 
zijn in het algemeen mensen die elkaar van tevoren niet kenden. De lessen worden gegeven 
door een therapeute. Zij interpreteert Bijbelverzen die in verband gebracht worden met het 
dagelijks leven van participanten, en geeft hierbij ook voorbeelden uit eigen leven of dat van 
aanhangers die zij eerder geholpen heeft. De deelnemers moeten zelf een Bijbel, een schrift en 
een pen meenemen om aantekeningen van de preken te maken. Dat verklaart ook waarom dit 
boek ‘Prendre le bic’ heet.  

Zoals gebruikelijk in een genezingsritueel in sub-Sahara Afrika is de etiologie de eerste 
en verplichte fase van de therapie. De etiologie van Le Combat wordt altijd geformuleerd 
vanuit de sociale relaties van de patiënt en voornamelijk vanuit de relaties met de biologische 
familie. Maar in tegenstelling tot het ritueel van lignage, waarbij de biologische familie het 
publiek vormt, is het hier verboden om de familie in de therapie te betrekken. Dit bevestigt 
het feit dat Le Combat geen ritueel van lignage is. Door middel van Bijbelspreuken wordt de 
patiënt geleid naar de oorsprong van zijn/haar onheil. Er wordt naar het verleden gekeken om 
na te gaan of de patiënt iets gedaan heeft dat strijdig is met de Bijbel.  

De preken worden beschouwd als sleutel tot het vinden van de oorsprong van het onheil. 
In de preken staan verschillende thema’s centraal die variëren van riten, totem als embleem 
van familiale banden en traditionele genezingen tot seksuele geaardheid. Deze thema’s wor-
den door Le Combat ‘toegangsdeuren’ genoemd. De relatie tussen deze toegangsdeuren en het 
onheil is belangrijk in de therapeutische werkwijze van Le Combat. Alles wat niet verifieer-
baar is in de Bijbel, kan zo’n ingang zijn geweest waardoor het onheil het lichaam is binnen-
gekomen. Ik heb een aantal preken geselecteerd en becommentarieerd die regelmatig in de 
lessen terugkomen. 
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Omdat familierelaties de continuïteit van de voorouderkosmologie waarborgen, wordt via 
een breuk met de familie tevens een breuk met de voorouderkosmologie nagestreefd. Toch is 
ook hier weer sprake van een dubbele houding ten aanzien van de traditie. Een sterke onheil-
brengende kracht wordt ook toegeschreven aan ongewenste seksuele praktijken, een associatie 
die we zowel in de christelijke exegese als in de Congolese traditie terugvinden.  

Als tweede aspect van de initiatie volgt de resocialisatie. Deze fase is bedoeld om de aspi-
rant combattant kennis te laten maken met de groepscultuur waarin hij/zij graag opgenomen 
wil worden. Ik bekijk dit aspect in het licht van de continuïteit van de Congolese traditie van 
redressage, dat wil zeggen, de berisping die iemand krijgt wanneer hij/zij heeft gefaald in 
zijn/haar rollen. Zoals ook bij de etiologie het geval was, wordt de resocialisatie georgani-
seerd in bijbelklassen, die sekse-homogeen of gemengd zijn samengesteld. Kinderen zijn bij 
deze lessen, die door de therapeuten gegeven worden, niet welkom. Als het intieme onder-
werpen betreft zoals seksualiteit worden de lessen door een vrouw aan vrouwen gegeven en 
door een man aan mannen. Zij interpreteren de Bijbelverzen als educatief materiaal en ook 
hier worden diverse thema’s behandeld. Omdat de huwelijkse status het ideaal is van Le 
Combat, heb ik preken over het vrouwelijke rolmodel, de gender-verhouding, en de seksuali-
teit in het boek gereproduceerd en geanalyseerd. 

In het algemeen wordt in Le Combat gesteld dat het huwelijk status geeft aan een vrouw. 
Op allerlei manieren wordt in Le Combat geprobeerd om vrouwen aan een echtgenoot te hel-
pen of van echtscheiding af te houden. In tegenstelling tot de Congolese traditie, waarin ver-
wanten invloed blijven uitoefenen op het leven van echtparen, wordt in deze groep benadrukt 
dat het huwelijk een relatie tussen twee personen is en dat de biologische familie daarmee 
niets te maken heeft. 

In de preken over gender-relaties wordt de onderdanigheid en het respect van een vrouw 
aan haar man geprezen. Deze onderdanigheid wordt gezien als een manier waarop een vrouw 
zich kan bevrijden. Een vrouw moet haar echtgenoot koesteren en beschermen, zij moet hem 
in haar leven voorop stellen en zijn tekorten verbergen. Dit wordt bijvoorbeeld in praktijk 
gebracht in de eerder beschreven situatie waarin de man minder economische middelen heeft 
dan zijn vrouw. Vrouwen worden in een dergelijke situatie gestimuleerd om te verbergen dat 
zij zelf voor hun inkomsten gezorgd hebben. 

Ook de huwelijkse seksualiteit wordt als gunstig gezien voor het welzijn van vrouwen. 
Sperma is goed en voedzaam voor vrouwen. In overeenstemming met de Congolese traditie 
mag een vrouw haar man niet weigeren. Hoewel de reproductieve rol van de seksualiteit 
wordt benadrukt, wordt de seksualiteit ook gepresenteerd als iets waar zowel mannen als 
vrouwen plezier van mogen hebben. 

In de analyse en de conclusie van dit hoofdstuk breng ik naar voren dat het organiseren 
van een collectieve Bijbelse initiatie, met daarin ruim aandacht voor individuele ervaringen, 
een strategie van Le Combat is om cohesie te creëren. Het bij elkaar brengen van mensen die 
van tevoren niets met elkaar te maken hadden, bevordert het groepsgevoel en het aangaan van 
intermenselijke relaties. 

De performances van de therapeuten tijdens de lessen, zoals het praten over zichzelf en 
het geven van voorbeelden van genezen patiënten, dragen ertoe bij dat de patiënten zich reali-
seren dat genezing mogelijk is na het ritueel. Door over elkaars verleden en problemen te ho-
ren en daarop te reflecteren vanuit de eigen situatie komen de deelnemers tot de ontdekking 
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dat ze iets gemeen hebben, namelijk dat ze de dupe zijn van hun familie. Zo krijgen ze toena-
dering tot elkaar en wordt de verwijdering van de biologische familie in gang gezet. 

 
In de socialisatie vinden ook processen plaats die de groepsidentiteit van de combattants be-
werkstelligen. Maar deze identiteit, die tegemoet komt aan de eisen die gesteld worden aan 
hedendaagse middenklasse vrouwen, heeft tegelijkertijd traditionele aspecten in zich. Zo 
wordt een traditionele vrouw gecreëerd in een geglobaliseerde wereld.  

 
In het eerste deel van de initiatie wordt langzamerhand de diagnose van het onheil steeds dui-
delijker. Wanneer deze ook door de patiënt wordt geaccepteerd, volgt de ‘retraite’. Hoofdstuk 
8 beschrijft een uitvoerige beschrijving van deze belangrijke fase van de initiatie. Een patiënt 
gaat niet op eigen initiatief in retraite. De leidsters beoordelen of de patiënt die de Bijbelstu-
dies gevolgd heeft, klaar is om een nieuwe identiteit aan te nemen. De term kobonguana (ik 
ben genezen) wordt veel gebruikt om deze nieuwe identiteit aan te geven. Hieronder verstaat 
men de breuk met de symbolen en culturele modellen van de voorouders. De retraite symboli-
seert de afstand van de oude identiteit en een wedergeboorte in de gemeenschap van Le Com-
bat.  

Tijdens de retraite worden belangrijke handelingen uitgevoerd die gericht zijn op de puri-
ficatie van het lichaam, nodig om in de nieuwe gemeenschap opgenomen te kunnen worden. 
De patiënt ondergaat deze fase passief, en wordt begeleid en krijgt instructies van verschillen-
de therapeuten die zorgen voor diagnose, gebed, zang, Bijbelspreuken en uitdrijving. Dit is de 
liminale fase van het ritueel, een situatie tussen twee werelden, die van de oude identiteit en 
die van de nieuwe. De therapeuten begeleiden de patiënt bij het passeren van de grens.  

De duur van de retraite is afhankelijkheid van de ernst van het onheil. Tijdens de retraite 
is de patiënt met andere participanten samen, vrouwen gescheiden van mannen, en afgezon-
derd van de samenleving. Tijdens de afzondering gelden verschillende voorschriften zoals 
vasten en waken, en zijn alle productieve en reproductieve activiteiten verboden.  

In de beschrijvingen en analyse van de retraite laat ik me inspireren door de concepten 
van corporiteit (Devisch 1984 ) en communitas (Turner 1972). 

De deelnemers zitten, ongeacht hun status of achtergrond, samen in een lokaal op de 
grond. De verstandhouding tussen de deelnemers onderling is gebaseerd op oude criteria zoals 
economische of sociale status maar de verticale relatie tussen de groep en de therapeuten is 
gelijk voor iedereen.  

Ik ga dieper in op twee onderdelen, de cure d’âme en de combat. De cure d’âme is een 
gesprek tussen de patiënt en een therapeute. Het is het moment waarop de patiënt de poort 
moet identificeren waardoor het kwaad het lichaam is binnengetreden. Ook moet de patiënt de 
naam noemen van de kwade bezetter, bijna altijd de geest van een verwant. De bezetter wordt 
in het onderdeel combat vernietigd nadat hij het lichaam van zijn slachtoffer verlaten heeft. 
Bij de purificatieriten wordt veel aandacht besteed aan alle vloeibare stoffen, zoals braaksel, 
die uit het lichaam van de patiënt komen, want de catharsis wordt demonstratief getoond met 
lichamelijk geweld. Deze catharsis betekent het accepteren van een nieuwe identiteit en het in 
praktijk brengen van de kennis die voorbehouden is aan de leden van de groep. Het markeert 
de passage van de voorouderkosmologie naar de Bijbelse kosmologie waar de incorporatie 
van de Heilige Geest nieuwe normen en waarden vertegenwoordigt. 
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Om de vernieuwde identiteit te illustreren maak ik in hoofdstuk 9, zoals in hoofdstuk 1, 
weer gebruik van de situational analysis, en wel in het levensverhaal van een vrouw vanaf het 
moment dat ze lid werd van Le Combat tot haar huwelijk, haar komst naar Europa, haar ge-
drag als echtgenote en als leidster van een nieuwe religieuze groep. Ik focus vooral op de rela-
tie met haar man om te laten zien hoe zij diverse lessen van Le Combat op haar huwelijk toe-
past. Ze lijdt onder het gebrek aan status van haar man die een vluchteling zonder werk is. 
Maar de rang in de hiërarchie van haar nieuwe groep straalt uit naar haar man toe. Zij geeft 
het geld dat zij verdient aan hem om zijn gerespecteerde status als kostwinner te beschermen. 
Met publieke vertoningen van respect, liefde en onderdanigheid maakt ze een nieuwe perfor-
mance van het ideale gezin.  

 
Hoofdstuk 10 is een recapitulatie van het hele proefschrift waarin ik antwoord geef op de ge-
stelde vragen, met in grote lijnen de belangrijke kenmerken van culturele verandering en de 
paradox van continuïteit en verandering. Het concept metissité moet benadrukken dat de 
nieuwe identiteit een mix is van verschillende culturele idiomen die de vrouwen hebben ge-
kend in hun leven. Hoewel Le Combat een nieuwe identiteit vooropstelt, blijft de invloed van 
de lokale, Congolese cultuur het belangrijkste referentiekader van deze nieuwe identiteit. 
Twee voorbeelden van dit referentiekader zijn het hiërarchische systeem en de onderlinge 
solidariteit. Het hiërarchische systeem in Le Combat onderscheidt zich in feite nauwelijks van 
de traditie. De hoge positie van autoriteiten is nu gebaseerd op Bijbelkennis en niet langer 
meer op de kennis van spreekwoorden. Daarnaast zijn in beide sociale systemen de huwelijk-
se status, het moederschap maar ook een goede economische basis voorwaarden om op te 
klimmen in de hiërarchie. Dezelfde reproductie van traditie vinden wij terug in de solidariteit 
binnen Le Combat. Deze solidariteit is gebaseerd op reciprociteit, zoals in de Congolese tradi-
tie, een relatie waarin men voortdurend moet onderhandelen om lid te blijven van de groep. 
Met de archieven waarin wordt bijgehouden wie wat heeft gegeven en dus het recht heeft 
verworven om ook geassisteerd te worden, creëert men een nieuw systeem van solidariteit: 
traditioneel maar met moderne trekken. 

 
Is er nu sprake van verandering? In feite is er geen totale breuk met het verleden. Door een 
zorgvuldige selectie uit het Nieuwe en het Oude Testament produceren vrouwen een cultureel 
universum dat een bevestiging is van alles wat ze al kenden.  

De Bijbel als embleem van culturele verandering vervangt de kennis die verborgen was in 
de spreekwoorden. Uiteindelijk heeft Le Combat de problemen van de Congolese samenle-
ving wel aan het licht gebracht, maar heeft het geen oplossing geboden. 

 
Als epiloog, in het postscriptum, geeft het laatste hoofdstuk een zelfreflectie. Na de schets van 
het idee om antropologisch wetenschappelijk onderzoek te gaan doen in 1997, geef ik ant-
woord op drie belangrijke vragen betreffende de grenzen die ik me gesteld heb in het proces 
van veldwerk, voor het verzamelen van de data en het schrijven van dit proefschrift. 

Hoe kan ik als Afrikaan functioneren in een Noord-Atlantisch academisch kader? Deze 
vraag komt voort uit een twijfel die soms gehoord wordt ten aanzien van de integriteit van de 
westerse wetenschappelijke wereld. Naar mijn mening heeft het geen zin om onderscheid te 
maken tussen westerse en Afrikaanse wetenschappelijke werelden. Elke omgeving is samen-
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gesteld uit individuen en het is opportuun die contacten te zoeken waarmee een vruchtbare 
samenwerking kan worden opgebouwd. Zelf had ik het geluk in mijn beide promotoren niet 
alleen hoogstaande wetenschappers te treffen die mij stimuleerden tot het ontdekken van mijn 
eigen waarheid, maar daarnaast ook mensen van vlees en bloed die mij lieten delen in hun 
eigen ervaringen als wetenschapper, als schrijver, en als persoon geëngageerd in hun eigen 
groep. 

Hoe kan ik een boek schrijven over een groep waarmee ik me identificeer zonder me er-
van te vervreemden? Ten eerste bestaat er een gevaar van vervreemding wanneer een onder-
zoek gefinancierd wordt door een andere groep dan de groep die object is van dat onderzoek. 
Omdat subsidiëring van mijn onderzoek werd afgewezen voelde ik me mij vrijer om mijn 
positie te bepalen. Ten tweede heb ik getracht om de gevoelens van de personen over wie ik 
schrijf te respecteren door regelmatig feedback te vragen aan mensen uit dezelfde groep. Ik 
heb met aanhangers van Le Combat veel gediscussieerd over het representeren van zaken die 
mensen diep raken. Er is besproken hoe ik kan voorkomen dat dit boek gelezen wordt als op-
pervlakkige folklore. Zij hebben me daarmee een waardevolle kans gegeven tot zelfcensuur. 

Hoe kan ik vermijden meegesleept te worden in het ritueel? Het langdurige leven temid-
den van aanhangers van Le Combat, mensen waarin ik mezelf gedeeltelijk herken, schept een 
band. Dit op zich wekt het verlangen om meer ervaringen te delen, om een langer deel van de 
weg samen af te leggen. Daarnaast heb ik in toenemende mate druk ervaren vanuit de superi-
euren in Le Combat om de rituelen te volgen. Niet in de laatste plaats omdat ik, door het feit 
dat ik een goede opleiding heb en goed Nederlands spreek, een zekere voorbeeldfunctie kreeg 
binnen de gemeenschap. Daartegenover stonden mijn familie en mijn promotoren, die me 
eraan bleven herinneren hoe belangrijk mijn voorouders en hun traditie zijn in mijn leven. 
Maar het overlijden van Debora heeft me beïnvloed in het meer afstand nemen van de bewe-
ging. Ik heb afstand genomen van Le Combat, maar niet van de combattants. 
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