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Résumé 
 

Le vodou haïtien constitue un objet majeur pour la philosophie de la 
religion et l’anthropologie du religieux, en raison de la richesse de ses 
croyances, de ses pratiques rituelles et de ses formes d’initiation. Le réduire 
à une superstition ou à un simple ensemble de pratiques, tout comme le 
considérer exclusivement selon les modèles occidentaux de la religion, 
conduit à méconnaître sa logique propre. Cet article examine donc son statut 
à partir de l’alternative suivante : le vodou doit-il être compris comme une 
religion ou comme un rite initiatique ? Pour répondre à cette question, 
l’analyse s’appuie sur les catégories classiques de la philosophie, de la 
sociologie et de la phénoménologie des religions puis les confronte aux 
travaux anthropologiques et ethnologiques consacrés au vodou haïtien. 
L’hypothèse soutenue réside dans le fait que l’opposition entre religion et rite 
initiatique ne suffit pas à rendre compte de la complexité du vodou. Celui-ci 
associe une représentation du monde, une conception des relations entre les 
vivants et les puissances spirituelles, des pratiques cultuelles, des cérémonies 
rituelles, des processus initiatiques et des mécanismes de transmission 
communautaire. L’étude montre ainsi que l’initiation constitue une 
dimension interne du système religieux vodou : elle assure la transmission 
des savoirs, transforme l’individu et l’intègre à un univers symbolique 
partagé. Le vodou apparaît comme un système religieux et symbolique 
cohérent, dans lequel le rite participe pleinement à l’expérience et à 
l’appropriation du sacré. Cette approche invite finalement à dépasser les 
classifications rigides du religieux.  
Mots-clés : Vaudou haïtien, religion, rite, initiation, sacré 
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Abstract 
 

Haitian Vodou constitutes a major subject for the philosophy of 
religion and the anthropology of religion, owing to the richness of its beliefs, 
ritual practices, and forms of initiation. Reducing it to a superstition or a 
mere set of practices, just as considering it exclusively through Western 
models of religion, leads to a misunderstanding of its internal logic. This 
article therefore examines its status through the following alternative: 
should Vodou be understood as a religion or as an initiatory rite? To address 
this question, the analysis draws on the classical categories of the philosopy, 
sociology, and phenomenology of religion, and then confronts them with 
anthropological and ethnological studies devoted to Haitian vodou. The 
central hypothesis is that the opposition between religion and initiatory rite 
is insufficient to account for the complexity of Vodou. It combines a 
representation of the world, a conception of the relationship between the 
living and spiritual powers, religious practices, ritual ceremonies, initiatory 
processes, and forms of communal transmission. The study thus shows that 
initiation constitutes an internal dimension of the Vodou religious system: it 
ensures the transmission of knowledge, transforms the individual, and 
integrates them into a shared symbolic universe. Vodou therefore appears 
as a coherent religious and symbolic system in which ritual fully contributes 
to the experience and appropriation of the sacred. This approach ultimately 
calls for moving beyond rigid classifications of religion in order to better 
understand the specificity and internal coherence of Haitian spiritual 
traditions. 
Keywords: Haitian Vodou, religion, ritual, initiation, sacred 
 

Introduction 
 

Les phénomènes religieux ne se laissent pas toujours 
comprendre à partir de catégories élaborées dans une tradition 
culturelle déterminée. La notion de religion ne suffit pas néces-
sairement à rendre compte de sa complexité historique, cultu-
relle, symbolique, rituelle et religieuse et communautaire, ainsi 
que de sa transmission, dans les pratiques où croyances, rites, 
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transmission, expérience du sacré et appartenance communau-
taire sont étroitement liés. Le Vodou Haïtien ne se réduit ni à 
des croyances relatives aux divinités et aux esprits, ni à une suc-
cession de pratiques. Il associe cérémonies, sacrifices, chants, 
danses, invocations, possessions, pratiques thérapeutiques, 
transmission des savoirs et processus initiatiques. L’initiation 
occupe ainsi une place importante dans l’apprentissage des 
symboles, la participation aux cérémonies et l’intégration de 
l’individu à la communauté. Le problème est de déterminer 
comment penser cette réalité sans la réduire à une seule de ses 
dimensions. Le Vodou Haïtien doit-il être considéré principale-
ment comme une simple religion, ou comme un rite initiatique 
? Ces deux catégories sont-elles opposées, ou permettent-elles, 
lorsqu’elles sont articulées, de mieux saisir sa cohérence propre 
? La question centrale de cette étude consiste ainsi à savoir si 
l’initiation constitue seulement une pratique particulière à l’in-
térieur du Vodou, ou si elle participe de son mode de transmis-
sion, de son expérience du sacré et de son organisation symbo-
lique. Trois hypothèses orientent l’analyse. Premièrement, le 
Vodou Haïtien peut être compris comme un système religieux 
structuré par des représentations du sacré, des puissances spi-
rituelles et des pratiques communautaires. Deuxièmement, le 
rite constitue une médiation essentielle par laquelle les 
croyances deviennent des expériences vécues, collectives et 
transmissibles. Troisièmement, l’initiation ne constitue pas une 
dimension extérieure ou secondaire, mais un processus de 
transformation qui contribue à l’appropriation des savoirs, à 
l’intégration communautaire et à la relation avec les puissances 
spirituelles. 

Pour examiner ces hypothèses, l’étude s’appuie sur un 
ancrage théorique philosophique et anthropologique. 
Durkheim (1968), Otto (2001), Eliade (1965), Van Gennep 
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(1981), Turner (1969) et Geertz (1973) permettent de clarifier 
les notions de religion, sacré, rite, passage, initiation et système 
symbolique. Ces catégories seront confrontées aux travaux 
consacrés au Vodou Haïtien, ceux d’Alfred Métraux (1958), 
Milo Rigaud (1953), Karen McCarthy Brown (1991), Leslie G. 
Desmangles (1992) et Laurent Dubois (2012), afin de tenir 
compte de son histoire, de ses héritages africains et de son con-
texte haïtien. La démarche sera philosophique, comparative et 
herméneutique : elle confrontera les concepts aux pratiques 
observées dans la littérature scientifique, comparera leur por-
tée explicative et cherchera à restituer la cohérence interne du 
phénomène sans le réduire à la superstition ou à la magie. La 
trame de l’étude sera donc l’articulation du religieux, du rituel 
et de l’initiatique. L’analyse établira d’abord les catégories né-
cessaires, puis examinera leur pertinence à partir de la forma-
tion historique, de l’univers symbolique, des pratiques et des 
modes de transmission du Vodou. Enfin, elle montrera que l’al-
ternative entre religion et rite initiatique demeure insuffisante 
et que le Vodou gagne à être compris comme un système reli-
gieux, symbolique et initiatique, dans lequel le rite et l’initiation 
constituent des modalités fondamentales d’accès, de transmis-
sion et d’actualisation du sacré.  
 
1. Les catégories du religieux : religion, rite et initiation   

 
 Avant d’examiner le vodou haïtien dans sa configuration 

historique et culturelle particulière, il convient de préciser les 
catégories à partir desquelles nous entendons l’interpréter. En 
effet, répondre à la question de savoir si le vodou relève de la 
religion ou du rite initiatique suppose préalablement de 
déterminer ce que recouvrent ces deux notions et quels 
rapports elles entretiennent avec le sacré. Cette clarification 
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conceptuelle sera conduite en trois moments complémentaires 
: examiner d’abord la religion comme rapport au sacré et 
comme système de croyances et de pratiques, puis le rite 
comme médiation entre l’homme et le sacré, avant d’analyser 
l’initiation comme processus de transformation et de passage. 
Une telle progression permettra de passer de la définition 
générale du religieux à la fonction spécifique du rite, puis de 
celle-ci à la dimension initiatique, laquelle sera 
particulièrement importante pour l’interprétation du vodou. 

 
1.1. La religion comme système du sacré   

La première difficulté consiste à déterminer ce qui 
permet de distinguer un phénomène religieux d'un simple 
ensemble de pratiques sociales ou culturelles. Cette question a 
donné lieu à des interprétations différentes dans les sciences 
humaines. Pour Émile Durkheim, la religion ne peut être 
comprise à partir de la seule croyance en des divinités. Elle 
implique plus largement une organisation du rapport au sacré 
et une communauté qui se reconnaît dans les croyances et les 
pratiques correspondantes. Sa définition demeure ainsi 
fondamentale pour notre étude, précisément parce qu'elle ne 
réduit pas le religieux à la présence de dieux. 
Durkheim écrit : 

Une religion est un système solidaire de croyances 
et de pratiques relatives à des choses sacrées, c’est-
à-dire séparées, interdites, croyances et pratiques 
qui unissent en une même communauté morale, 
appelée Église, tous ceux qui y adhèrent. Le second 
élément qui prend ainsi place dans notre définition 
n’est pas moins essentiel que le premier ; car, en 
montrant que l’idée de religion est inséparable de 
l’idée d’Église, il fait pressentir que la religion doit 
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être une chose éminemment collective. (E. 
Durkheim, 1968, p. 65).   
 

         Cette définition présente un intérêt particulier pour notre 
problématique. Elle fait mention des représentations, des pra-
tiques déterminées par le rapport au sacré et une communauté 
de croyants. Le phénomène religieux ne se réduit pas seule-
ment à une croyance intérieure ; il s’exprime tout aussi dans 
des conduites et des formes de participation collective. Chez 
Durkheim, la distinction entre sacré et profane structure cette 
conception. Les choses sacrées sont séparées du domaine ordi-
naire et font l’objet de prescriptions particulières qui prennent 
la forme de rites. E. Durkheim (1968, p. 65) affirme que « les 
rites sont des règles de conduite qui prescrivent comment 
l'homme doit se comporter avec les choses sacrées ». Une telle 
conception permet de dépasser une compréhension étroite de 
la religion. Si le rite est une règle de conduite relative au sacré, 
il n’est pas extérieur à la religion ; il en constitue une manifes-
tation essentielle. La religion implique ainsi une manière d’ha-
biter le monde et d’établir une relation avec ce qui est tenu 
pour sacré.   

Cependant, la perspective durkheimienne ne suffit pas à 
épuiser le phénomène religieux. En privilégiant sa fonction so-
ciale et collective, elle laisse ouverte la question de l’expérience 
vécue du sacré, essentielle pour comprendre les traditions où 
le rapport aux puissances spirituelles passe par l’expérience ri-
tuelle, la médiation corporelle et parfois la possession. C’est ce 
que permet d’approfondir la phénoménologie du religieux de 
R. Otto (2001, p. 69) lorsqu’il met l’accent sur l’expérience reli-
gieuse. Pour Otto, le sacré ne se confond ni avec le bien moral 
ni avec une catégorie rationnelle ; il renvoie au « numineux », à 
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la fois fascinant et inquiétant. Comme le rappelle l’analyse con-
sacrée à sa pensée, le numineux associe notamment le « mys-
terium tremendum, le fascinant et l’augustum ». Chez Otto, le 
religieux se décline en une rencontre avec une réalité qui ex-
cède les catégories ordinaires de la pensée. Cette ambivalence 
est particulièrement intéressante pour l’étude du Vodou, où le 
sacré se manifeste dans les relations avec les puissances spiri-
tuelles, les symboles, les gestes, les paroles, les espaces et les 
expériences. Cette approche phénoménologique complète uti-
lement la sociologie durkheimienne. Là où Durkheim met en 
évidence la structure sociale du religieux, Otto attire l’attention 
sur l’expérience du sacré. Une religion suppose ainsi une rela-
tion au sacré, des pratiques destinées à entretenir cette rela-
tion et une communauté où ces représentations sont trans-
mises.  Cette articulation conduit logiquement à s’interroger 
sur le moyen par lequel le rapport au sacré devient effectif. 
C’est ici que la notion de rite devient décisive.  

 
1.2. Le rite comme médiation entre l'homme et le sacré   

Le rite occupe une position intermédiaire entre la 
croyance et l’expérience. Il transforme une représentation du 
sacré en comportement réglé et permet à l’individu ou au 
groupe d’entrer en relation avec ce qui est tenu pour sacré. 
Dans une logique durkheimienne, il organise concrètement le 
rapport entre le monde profane et le monde sacré. Cette fonc-
tion explique la diversité des rites : prières, sacrifices, interdits, 
purifications, cérémonies, chants, danses, invocations ou pra-
tiques de séparation. Ils organisent tous une relation avec le sa-
cré. Durkheim souligne que la communication entre le profane 
et le sacré n’est jamais ordinaire. Il souligne :  
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La chose sacrée, c’est, par excellence, celle que le 
profane ne doit pas, ne peut pas impunément tou-
cher. Sans doute, cette interdiction ne saurait aller 
jusqu’à rendre impossible toute communication 
entre les deux mondes ; car, si le profane ne pouvait 
aucunement entrer en relations avec le sacré, celui-
ci ne servirait à rien. (E. Durkheim, 1968, p. 63). 

 
Ce passage est particulièrement éclairant. La séparation 

du sacré et du profane n’implique pas leur isolement absolu : la 
religion doit organiser leur communication. Le rite apparaît  
comme une médiation réglée.  Cette idée est fondamentale 
pour comprendre les traditions où le rapport au sacré passe par 
des procédures cérémonielles. Le rite n’est pas seulement l’ex-
pression extérieure d’une croyance ; il rend opératoire la rela-
tion au sacré et lui donne une dimension corporelle, collective 
et temporelle. Cette conception peut être approfondie grâce à 
Clifford Geertz (1973) pour qui la religion fonctionne comme un 
système culturel de symboles organisant l’expérience du 
monde. Le rite rend expressément ces significations concrètes, 
vécues et partagées. Dans cette position, l’étude du rite conduit 
à déplacer le regard : il faut examiner ce que les croyants font, 
selon quelles prescriptions et avec quelles significations. Le rite 
permet de saisir le religieux dans sa dimension performative. 
Cette dimension est importante lorsque certains rites modifient 
le statut de l’individu : naissance, puberté, mariage, mort, ac-
cession à une fonction ou entrée dans un groupe particulier. Le 
rite devient à l’instant un rite de passage.  Arnold Van Gennep 
(1981), a précisé que ces rites peuvent être analysés comme 
des séquences structurées. A.V. Gennep (1981, p. 14), souligne 
:  
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Étant donnée l’importance de ces passages, je crois 
légitime de distinguer une catégorie spéciale de 
rites de passage, lesquels se décomposent à l’ana-
lyse en rites de séparation, rites de marge et rites 
d’agrégation. Ces trois catégories secondaires ne 
sont pas également développées chez une même 
population ni dans un même ensemble cérémoniel.    
 
Il est clair de noter que la théorie de Van Gennep dis-

tingue trois moments : séparation, marge et agrégation. Le su-
jet quitte une situation antérieure, traverse une période inter-
médiaire, puis est réintégré dans un nouvel état. Le rite produit 
un changement de statut. Cette conception permet de com-
prendre pourquoi certains rites religieux prennent une dimen-
sion initiatique. Lorsque le rituel accompagne une transforma-
tion profonde du statut, du savoir ou de l’identité, il devient un 
processus de transformation. Toutefois, la notion de passage 
doit être approfondie. Entre séparation et intégration existe un 
moment intermédiaire que Victor Turner (1969) conceptualise 
à travers la notion de « liminalité ». Ainsi, l’analyse du rite con-
duit progressivement à l’analyse de l’initiation. Si le rite peut 
assurer un passage, l’initiation constitue l’une des formes de 
transformation de l’individu.   

 
1.3. L’initiation comme transformation et passage   

L’initiation représente une forme de rite de passage. Elle 
vise à modifier le statut et le rapport au monde de l’individu, 
qui acquiert un savoir et accède à un univers symbolique nou-
veau.  Chez Van Gennep (1969) l’initiation comporte générale-
ment séparation, marge et réintégration dans une condition 
nouvelle, ce qui montre son lien avec la transformation du su-
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jet. Victor Turner approfondit cette analyse en faisant de la li-
minalité le moment central du processus initiatique. Le sujet se 
trouve dans un état intermédiaire qui suspend temporairement 
les classifications ordinaires. Ainsi, V. Turner (1969, p. 95), écrit 
:  

Les entités liminaires ne sont ni ici ni là ; elles se si-
tuent dans l’entre-deux, entre les positions qui leur 
sont assignées et organisées par le droit, la cou-
tume, la convention et le cérémonial. En tant que 
telles, leurs attribuent ambigus et indéterminés 
s’expriment à travers une riche diversité de sym-
boles dans les nombreuses sociétés qui ritualisent 
les transitions sociales et culturelles.     
                                    
Dans cette phase liminale, stade intermédiaire du rite de 

passage au cours de laquelle l’initié, séparé de son statut anté-
rieur, se trouve dans un état d’ «  entre-deux » avant son agré-
gation à un nouveau statut. Cette situation liminaire se carac-
térise par la suspension temporaire des structures sociales or-
dinaires et peut favoriser l’émergence de ce que Turner nomme 
la communitas, c’est-à-dire une relation entre les initiés. Cette 
position explique l’isolement, les interdits, les épreuves, l’ap-
prentissage et la transmission de connaissances. L’initiation se 
manifeste comme une pédagogie symbolique : le novice ap-
prend à interpréter les signes, respecter les interdits et maîtri-
ser les pratiques du groupe. Il s’agit d’entrer dans une nouvelle 
manière de comprendre et d’habiter le monde. Les distinctions 
ordinaires peuvent être suspendues au profit d’une expérience 
commune. L’initiation possède ainsi une dimension individuelle 
et collective. Cette double dimension montre que l’initiation ne 
peut être réduite à un rite cérémoniel : elle transforme le rap-
port du sujet à lui-même, aux autres et au sacré. Mircea Eliade 
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(1965) radicalise cette interprétation en considérant l’initiation 
comme une transformation existentielle. Le sujet abandonne 
symboliquement une condition antérieure pour accéder à une 
nouvelle existence. La mort symbolique et la renaissance cons-
tituent deux moments récurrents de l’imaginaire initiatique. 
Cette conception permet d’établir une distinction essentielle 
entre le rite religieux ordinaire et le rite initiatique. Tous les 
rites ne sont pas nécessairement initiatiques, mais tout rite ini-
tiatique possède une fonction de transformation. Il ne s’agit 
donc pas seulement de faire quelque chose de sacré ; il s’agit 
de devenir autre par l’intermédiaire du sacré. Cette distinction 
est importante pour l’étude du vodou haïtien. Certaines pra-
tiques établissent ou maintiennent la relation avec les puis-
sances spirituelles, tandis que d’autres relèvent de la sépara-
tion, de la transmission, de l’apprentissage, de la transforma-
tion et de l’intégration communautaire. Il faudra donc détermi-
ner, dans la suite de l’étude, comment ces dimensions s’articu-
lent dans le système vodou.  

En définitive, l’examen de la religion, du rite et de l’initia-
tion admet une continuité conceptuelle. La religion institue un 
rapport au sacré ; le rite l’organise et l’actualise ; l’initiation 
transforme l’individu. Cette articulation interdit de considérer 
religion et initiation comme deux catégories nécessairement 
exclusives et fournit le cadre théorique pour examiner le cas 
haïtien.   
Après avoir établi les catégories conceptuelles permettant de 
distinguer religion, rite et initiation, il convient désormais de les 
confronter au phénomène étudié lui-même. La deuxième par-
tie examinera ainsi le vodou haïtien comme système religieux 
et rituel, en prenant en considération sa formation historique, 
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ses pratiques cultuelles et les formes de transmission qui per-
mettront de déterminer la place du rite et de l’initiation dans 
sa structure.  
 
2. Le vodou haïtien comme système religieux et rituel 

 
Après avoir établi, dans la première partie, les principales 

catégories permettant de penser le religieux, il convient main-
tenant de les confronter à la réalité du vodou haïtien. Cette 
confrontation exige de replacer le phénomène dans son his-
toire, marquée par la traite négrière, l’esclavage, la rencontre 
de traditions africaines, amérindiennes et européennes, puis la 
formation de la société haïtienne. Il faudra d’abord comprendre 
sa genèse historique et sa configuration syncrétique, puis exa-
miner son univers religieux, ses médiations rituelles et, enfin, la 
place de la communauté, de la transmission et de l’initiation.   

 
2.1. Genèse historique et configuration religieuse du vodou 

haïtien   
Le vodou haïtien ne peut être compris indépendamment 

des conditions historiques dans lesquelles il s’est constitué. Il 
n’est ni une tradition africaine simplement transportée en 
Haïti, ni une religion européenne transformée par le milieu an-
tillais. Sa formation résulte d’une recomposition complexe dans 
laquelle des traditions religieuses africaines ont rencontré le ca-
tholicisme imposé par la colonisation et les réalités sociales de 
Saint-Domingue. Cette histoire explique la pluralité du vodou. 
Les populations africaines déportées provenaient de régions, 
de peuples et de traditions différentes. L’esclavage a néan-
moins créé les conditions d’une recomposition de ces héritages 
dans un nouvel environnement. Les travaux de Leslie G. Des-
mangles (1992) sont essentiels pour comprendre ce processus. 
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Plutôt que de réduire le vodou à un simple syncrétisme, Des-
mangles parle de symbiose entre traditions africaines, catholi-
cisme et héritages amérindiens. Les éléments provenant de ces 
traditions n’ont pas été simplement juxtaposés : ils ont été ré-
interprétés dans un nouvel univers culturel. Cette recomposi-
tion se reflète précisément dans les relations entre vodou et 
catholicisme. Desmangles souligne que les deux traditions ont 
coexisté, le catholicisme bénéficiant d’une reconnaissance ins-
titutionnelle tandis que le vodou demeurait longtemps margi-
nalisé. L’intégration de symboles chrétiens ne signifie pas dis-
parition de la logique propre au vodou. La croix, les saints, cer-
taines prières et représentations chrétiennes ont pu recevoir 
des significations particulières dans l’univers vodou. La ques-
tion de la religion ne doit pas être posée à partir de la seule 
conformité à un modèle doctrinal occidental. Si l’on reprend les 
critères dégagés dans la première partie, le vodou possède des 
croyances relatives au sacré, des pratiques ritualisées, des fi-
gures spirituelles, des espaces consacrés, des spécialistes du 
culte et une communauté de pratiquants. Il répond ainsi à plu-
sieurs critères fondamentaux du phénomène religieux. Alfred 
Métraux (1958) a contribué à établir scientifiquement le vodou 
comme objet d’étude anthropologique. Son analyse restitue 
l’organisation rituelle, les représentations religieuses, les céré-
monies, les danses, les chants, les sacrifices et les relations avec 
les puissances spirituelles. Cette vision permet de dépasser les 
représentations dépréciatives qui associaient le vodou à la ma-
gie, à la sorcellerie ou à la superstition, et invite à l’étudier 
comme un système possédant sa cohérence propre, et donc in-
terne. Cette posture est confirmée par Karen McCarthy Brown 
(1991). Son étude ethnographique de Mama Lola fait voir que 
le vodou structure la vie quotidienne, familiale et communau-
taire. Il intervient dans les relations familiales, les rapports 
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d’autorité, les pratiques thérapeutiques et l’interprétation des 
événements. L’étude accorde également une place importante 
aux femmes et à leur rôle dans les pratiques religieuses et l’or-
ganisation du temple. Il apparaît ainsi que le vodou doit être 
compris comme une réalité historique, culturelle et religieuse. 
Sa complexité n’empêche pas de le définir comme religion ; elle 
oblige plutôt à élargir cette notion au-delà des formes institu-
tionnelles occidentales. Cette première caractérisation conduit 
cependant à une question plus précise : si le vodou est bien un 
système religieux, comment ce système rend-il concrètement 
possible la relation avec le monde spirituel ? Pour répondre à 
cette question, il faut maintenant examiner son univers symbo-
lique et les médiations par lesquelles le croyant entre en rela-
tion avec les puissances du sacré.   

 
2.2. Les puissances spirituelles et les médiations rituelles   

Le caractère religieux du vodou se définit dans la manière 
dont il organise les relations entre les êtres humains et les puis-
sances spirituelles. Son univers est traversé par des forces et 
des esprits avec lesquels les individus entretiennent des rela-
tions codifiées. Les études de Desmangles (1992) spécifient 
l’importance du panthéon vodou et des figures spirituelles qui 
structurent cet univers. Parmi celles-ci figurent notamment 
Legba, Damballah, Ogou, Ezili, Gede, ainsi que de nombreuses 
autres entités regroupées selon différentes familles spirituelles. 
Il serait toutefois réducteur de considérer ces puissances 
comme de simples « dieux » au sens classique. La relation avec 
les lwa ne repose pas seulement sur une profession de foi abs-
traite ; elle se réalise dans les prières, chants, offrandes, sacri-
fices, danses, invocations et cérémonies. Le religieux prend 
ainsi une forme essentiellement relationnelle. Le pratiquant 
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cherche à entretenir avec les puissances spirituelles une rela-
tion fondée sur des obligations, des interdits, des gestes précis 
et des formes de respect. Le rite devient le moyen privilégié par 
lequel l’ordre invisible devient accessible à l’expérience hu-
maine. Cette conception rejoint l’analyse développée dans la 
première partie. Si, avec Durkheim (1968), le rite peut être 
compris comme une conduite réglée à l’égard du sacré, le vo-
dou offre un exemple significatif de cette fonction. Les cérémo-
nies ne sont pas extérieures à la croyance : elles constituent l’un 
des lieux où la relation religieuse s’accomplit. Le péristyle, le 
temple ou ounfò, les autels, les objets rituels, les couleurs, les 
chants et les symboles organisent cet espace religieux. Le rite 
crée un cadre où les puissances spirituelles peuvent être invo-
quées et honorées. La possession rituelle constitue également 
une modalité particulière de cette relation. Elle ne doit pas être 
réduite à un phénomène irrationnel ou pathologique ; dans la 
logique vodou, elle correspond à une manifestation de la puis-
sance spirituelle dans le cadre cérémoniel. La possession trans-
forme la relation entre l’humain et le spirituel en expérience 
corporelle. Le sacré n’est plus seulement représenté ou invo-
qué : il devient une présence vécue. Cette dimension rejoint la 
réflexion de Rudolf Otto (2001) sur le « numineux », conçu 
comme une puissance qui dépasse l’individu et suscite crainte, 
respect, fascination et attraction. Dans le vodou, la cérémonie 
constitue donc un espace de médiation. Chants, danses, tam-
bours et invocations préparent et organisent la rencontre avec 
les puissances spirituelles. Le corps participe pleinement au dis-
positif religieux : le geste, la voix et le rythme contribuent à pro-
duire l’expérience du sacré. Cette place du corps est essentielle 
pour notre étude. Elle explicite que la religion vodou ne se dé-
finit pas prioritairement par l’adhésion intellectuelle à un 
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credo. La connaissance religieuse est pratique, rituelle et expé-
rientielle. On apprend le vodou en participant aux cérémonies, 
en observant les prescriptions, en maîtrisant progressivement 
les gestes et les paroles et en intégrant leurs significations. C’est 
également ce que fait apparaître l’étude de Brown (1991). À 
travers l’histoire de Mama Lola et de sa famille, le vodou se pré-
sente comme une tradition transmise par les relations interper-
sonnelles, la famille, les pratiques religieuses et la fréquenta-
tion du temple. La transmission ne se limite aucunement à un 
enseignement théorique ; elle s’effectue dans une expérience 
vécue. Le livre de Brown comporte d’ailleurs des références aux 
notions d’initiation, de manbo, de guérison, de cérémonies et 
de relations avec les esprits. Cette caractéristique conduit à re-
connaître au rite une fonction qui dépasse la simple répétition 
cérémonielle. Le rite est à la fois médiation, transmission et ex-
périence. Il rend possible le rapport avec les puissances spiri-
tuelles tout en transmettant les connaissances nécessaires à la 
participation au système religieux. Le rite se donne comme une 
dimension constitutive du vodou. Cependant, tous les rites ne 
sont pas nécessairement initiatiques. Il convient de déterminer 
si, au-delà de la participation ordinaire aux cérémonies, le vo-
dou comporte des formes particulières de transmission et de 
transformation du sujet. C’est ce que permet d’examiner 
l’étude de la communauté religieuse et des processus d’ap-
prentissage.   

 
2.3. Communauté, transmission et dimension initiatique   

Si le vodou possède un ensemble de croyances et de pra-
tiques, il ne peut être réduit à une expérience individuelle du 
sacré. Il s’inscrit dans une communauté où les savoirs religieux 
sont transmis, les rôles distribués et les obligations rituelles ap-
prises. Cette dimension communautaire constitue un élément 
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essentiel de sa structure. La notion de communauté rejoint l’un 
des critères définis par Durkheim (1968). Une religion ne repose 
pas seulement sur la relation individuelle avec le sacré ; elle unit 
des individus autour de représentations et de pratiques parta-
gées. Dans le vodou, cette communauté s’organise autour du 
houngan ou de la manbo, figures qui jouent un rôle de média-
teurs et de dépositaires d’un savoir religieux particulier. Leur 
fonction ne se limite pas à présider les cérémonies. Ils partici-
pent à la transmission des connaissances, à l’interprétation des 
signes, à l’accompagnement des pratiquants et à la conserva-
tion des traditions. Le savoir religieux est ainsi distribué selon 
différents niveaux d’accès et d’expérience. Cette organisation 
se précise clairement dans Mama Lola. Karen McCarthy Brown 
(1991) donne à voir les relations de parenté, les relations spiri-
tuelles et les pratiques religieuses qui s’entrecroisent. La vie de 
Mama Lola montre aussi comment le savoir vodou se transmet 
au sein de la famille et du temple, tout en révélant l’importance 
de l’autorité religieuse que peuvent exercer les femmes. La 
transmission est donc l’une des conditions de la continuité du 
vodou. Elle ne repose pas exclusivement sur des textes sacrés 
ou une doctrine codifiée. Elle passe par l’apprentissage des 
gestes, chants, prières, interdits, symboles, récits et relations 
avec les puissances spirituelles. Il existe ainsi une véritable pé-
dagogie religieuse, même lorsqu’elle ne prend pas la forme 
d’un enseignement théorique. Cette pédagogie permet de 
comprendre la présence d’une dimension initiatique. L’initia-
tion implique un processus de transmission progressif, au 
terme duquel l’individu acquiert un nouveau statut dans le sys-
tème religieux. Elle transforme son rapport au savoir et au sa-
cré. Il convient cependant d’éviter une assimilation trop rapide 
entre le vodou et les systèmes initiatiques africains. Le vodou 
haïtien est une tradition historiquement recomposée, et ses 
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formes d’initiation doivent être comprises dans le contexte 
haïtien. Desmangles (1992) insiste justement sur son caractère 
créole et sur la coexistence de différentes traditions religieuses. 
L’initiation peut être comprise comme un processus de spécia-
lisation religieuse. Le pratiquant apprend progressivement les 
règles, symboles et pratiques qui lui permettent d’occuper une 
place particulière dans la communauté. L’acquisition du savoir 
transforme à la fois sa compétence religieuse et son statut so-
cial. Cette transformation rejoint la théorie de Turner étudiée 
précédemment. Le passage d’un statut à un autre suppose une 
période intermédiaire durant laquelle le sujet se trouve dans 
une situation particulière. L’initiation peut ainsi produire une 
rupture symbolique avec l’état antérieur et une intégration 
nouvelle dans la communauté. Dans le contexte vodou, cette 
dimension doit être mise en rapport avec la relation particulière 
entre le pratiquant et les puissances spirituelles. L’initiation ne 
consiste pas simplement à recevoir des informations ; elle im-
plique une transformation de la relation au sacré. L’individu ap-
prend à reconnaître certaines puissances, à respecter leurs 
prescriptions, à comprendre leurs manifestations et à partici-
per à leur culte. Le caractère initiatique du vodou s’affirme 
moins comme une catégorie séparée de la religion que comme 
une modalité particulière de son fonctionnement. L’initiation 
permet la transmission d’un savoir religieux qui ne peut être 
séparé de l’expérience rituelle. Le savoir se vérifie dans la pra-
tique et la pratique est orientée par le savoir transmis. Cette 
articulation entre savoir, rite et communauté permet égale-
ment de comprendre la dimension identitaire du vodou. Dans 
le contexte historique de l’esclavage et de la domination colo-
niale, la conservation et la recomposition des traditions reli-
gieuses africaines ont participé à la constitution d’un univers 
culturel propre. Desmangles montre le rôle des communautés 
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de marrons et des populations d’origine africaine dans la pré-
servation de traditions religieuses malgré les tentatives de ré-
pression ou de marginalisation. Le vodou peut à cet effet être 
envisagé comme une forme de mémoire culturelle et reli-
gieuse. Les rites ne servent pas uniquement à communiquer 
avec les puissances spirituelles ; ils maintiennent aussi une con-
tinuité entre les générations. Le rite devient ainsi un lieu de 
conservation et de transformation de la tradition. Il se dégage 
alors que le vodou réunit plusieurs dimensions que les catégo-
ries théoriques permettent de distinguer mais qu’il est impos-
sible, dans la réalité, de séparer totalement : la croyance ren-
voie au système religieux ; le rite actualise la relation au sacré ; 
la communauté assure la transmission ; l’initiation transforme 
le statut de certains sujets et approfondit leur accès au savoir 
religieux. Cette articulation confirme que le vodou possède les 
caractéristiques fondamentales d’un système religieux ; mais 
elle montre simultanément que le rite et l’initiation occupent 
une place beaucoup plus importante qu’une simple fonction cé-
rémonielle. Ils contribuent à la reproduction du système reli-
gieux et à la formation du sujet religieux.  

L’analyse du vodou haïtien a ainsi permis de mettre en 
évidence une réalité religieuse complexe : son histoire révèle 
une recomposition de traditions diverses ; son univers symbo-
lique organise une relation avec les puissances spirituelles ; ses 
cérémonies donnent au sacré une dimension vécue ; enfin, sa 
transmission communautaire comporte une dimension initia-
tique. Ainsi, l’alternative initiale entre religion et rite initiatique 
semble de moins en moins satisfaisante. Il reste cependant à 
tirer toutes les conséquences philosophiques de cette articula-
tion. La troisième partie cherchera à dépasser cette opposition 
en montrant que le vodou doit peut-être être pensé comme un 
système religieux dans lequel le rite et l’initiation constituent 
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des modalités constitutives de l’expérience et de la transmis-
sion du sacré.  
 
3. Au-delà de l’alternative entre religion et rite initiatique 

 
Les deux premières parties ont permis, d’une part, de dé-

gager les principales catégories conceptuelles de l’analyse du 
religieux et, d’autre part, de montrer que le vodou haïtien pos-
sède les caractéristiques d’un système religieux dans lequel le 
rite occupe une fonction essentielle. Il reste désormais à tirer 
les conséquences philosophiques de cette confrontation. En ef-
fet, considérer le vodou comme une religion n’épuise pas la 
question, puisque l’expérience religieuse y est profondément 
liée à la pratique rituelle et à des formes de transmission initia-
tique. Inversement, le réduire à un rite initiatique reviendrait à 
négliger son univers cosmologique, ses croyances, son rapport 
au sacré et son organisation communautaire. Cette troisième 
partie examinera successivement l’insuffisance de l’opposition 
entre religion et initiation, l’articulation du religieux, du rituel 
et de l’initiatique dans l’expérience vodou, puis la nécessité 
d’une compréhension plurielle du vodou comme système reli-
gieux et symbolique. 

 
3.1. L’insuffisance de l’opposition entre religion et initiation 

L’analyse menée jusqu’ici révèle que les catégories de re-
ligion et d’initiation ne peuvent être considérées comme deux 
notions mutuellement exclusives. La première désigne un en-
semble plus vaste de croyances, de représentations, de pra-
tiques et de relations au sacré ; la seconde renvoie à un proces-
sus particulier de transformation et d'intégration. Il existe donc 
entre elles un rapport d'inclusion et d'articulation plutôt qu'un 
rapport d'opposition. La perspective de Mircea Eliade permet 
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d'approfondir cette distinction. Pour lui, le religieux se caracté-
rise par une manière particulière d'être au monde, fondée sur 
la distinction entre le sacré et le profane. M. Éliade (1959, p. 
10), écrit : 

Le sacré se manifeste toujours comme une réalité 
d’un tout autre ordre que les réalités « naturelles ». 
Il est vrai que le langage ne peut l’exprimer qu’au 
moyen de termes empruntés au monde naturel ; 
mais la manifestation du sacré à travers une pierre, 
un arbre ou tout autre objet ne transforme pas ces 
objets en quelque chose d’autre : ils demeurent ce 
qu’ils sont, mais ils deviennent en même temps 
autre chose qu’eux-mêmes. 
 
La notion d’ « hiérophanie » est ici fondamentale. Le sacré 

ne constitue pas simplement une réalité séparée du monde ; il 
se manifeste dans le monde. Cette manifestation permet de 
comprendre pourquoi les objets, les espaces, les gestes et les 
temps peuvent acquérir une signification religieuse. Le rite in-
tervient précisément dans cette relation entre le monde ordi-
naire et la manifestation du sacré. Ainsi, le rite représente l'un 
des moyens par lesquels l'homme religieux organise son exis-
tence en fonction du sacré. Cette conception rejoint, sur un 
autre plan, les analyses de Van Gennep (1981) et de Turner 
(1969). Le rite de passage suppose une séparation, une période 
liminale et une réintégration. L'initiation devient un processus 
par lequel le sujet change de statut. Or, ce changement n'a de 
sens que dans un univers symbolique préalablement structuré 
par des croyances et des valeurs. L'initiation présuppose donc 
un monde religieux auquel elle donne accès. Le cas du vodou 
confirme cette articulation. Les cérémonies, les relations aux 
lwa, les pratiques cultuelles, les interdits, les objets consacrés 
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et les fonctions religieuses ne peuvent être compris indépen-
damment d'un système de significations. L'initiation prend 
place dans cet univers et participe à sa transmission. La distinc-
tion conceptuelle devient plus précise : la religion constitue le 
cadre symbolique et communautaire général ; le rite actualise 
ce cadre dans une pratique ; l'initiation représente une forme 
particulière du rite orientée vers la transformation et l'intégra-
tion du sujet. Il apparaît par conséquent que la question initiale 
doit être reformulée. Il ne s'agit plus de choisir entre religion et 
initiation, mais de comprendre comment l'initiation fonctionne 
à l'intérieur d'une structure religieuse plus large. Cette refor-
mulation permet de passer d'une logique classificatoire à une 
logique fonctionnelle. 

 
3.2. L’articulation du religieux, du rituel et de l’initiatique 

Une fois l'opposition dépassée, il devient possible de 
comprendre le vodou à partir de l'articulation de plusieurs ni-
veaux de l'expérience religieuse. Le premier niveau est celui de 
la croyance et de la représentation du monde ; le deuxième est 
celui du rite et de la pratique ; le troisième est celui de l'expé-
rience et de la transformation du sujet. Cette articulation per-
met de comprendre la spécificité du vodou. Le croyant ne se 
trouve pas simplement devant un ensemble de propositions 
doctrinales auxquelles il devrait donner son assentiment. Le 
système religieux est vécu à travers des pratiques, des relations 
et des expériences. La connaissance du sacré est inséparable de 
sa mise en œuvre rituelle. La conception de Clifford Geertz 
(1973) est particulièrement utile ici. Concevoir la religion 
comme un système culturel de symboles conduit à considérer 
les pratiques religieuses comme des dispositifs qui donnent une 
forme intelligible à l'existence. Les symboles religieux ne sont 
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pas de simples signes extérieurs : ils organisent une manière de 
comprendre le monde et d'y agir. 

Cette réflexion est particulièrement pertinente pour le 
vodou. Les objets rituels, les chants, les couleurs, les rythmes, 
les danses, les espaces consacrés et les relations avec les lwa 
forment un réseau symbolique au sein duquel le pratiquant ap-
prend à reconnaître les significations religieuses. Le rite pos-
sède ainsi une fonction herméneutique : il permet de com-
prendre en faisant. L'individu n'apprend pas seulement ce que 
signifie le sacré par un discours théorique ; il le découvre à tra-
vers une participation progressive aux pratiques religieuses. Le 
corps, la parole, la musique et le geste deviennent des moyens 
de connaissance. Dans une tradition fortement orale et rituelle, 
le savoir se transmet par l'exemple, la participation, l'observa-
tion et l'expérience. Il se construit dans une relation entre le 
maître et le novice, entre la communauté et le nouvel entrant, 
mais également entre l'initié et les puissances spirituelles. Il se-
rait cependant excessif d'en déduire que toute personne prati-
quant le vodou est nécessairement un initié au sens strict. Une 
telle généralisation confondrait la participation au culte et l'ac-
cès à des fonctions ou à des connaissances particulières. La pra-
tique religieuse ordinaire et l'initiation doivent donc être distin-
guées sans être séparées. Une religion peut comporter des ni-
veaux différenciés d'engagement, de connaissance et de res-
ponsabilité. L'initiation correspond à cet effet comme une in-
tensification de la participation religieuse. La relation entre re-
ligion et initiation se manifeste sous un nouveau jour : l'initia-
tion ne constitue pas une autre religion à l'intérieur du vodou ; 
elle représente un mode particulier d'approfondissement du 
rapport religieux. Cette conclusion permet également de com-
prendre pourquoi la dimension communautaire demeure es-
sentielle. Le processus initiatique ne transforme pas seulement 
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l'individu en lui-même. Il le transforme en tant que membre 
d'une communauté et lui attribue une place nouvelle dans l'or-
ganisation religieuse. L'initiation possède une fonction à la fois 
existentielle, symbolique et sociale. 

L'analyse conduit à juste titre de considérer le vodou 
comme une tradition dans laquelle les frontières entre croire, 
pratiquer et devenir sont particulièrement étroites. On croit 
dans un univers de significations ; on pratique à travers le rite ; 
on devient progressivement par l'initiation. Toutefois, une der-
nière question se pose : si religion, rite et initiation sont aussi 
étroitement articulés, quel statut théorique convient-il finale-
ment d'attribuer au vodou ? C'est cette question qui conduit à 
envisager le vodou non plus à partir d'une catégorie unique, 
mais comme un système religieux complexe. 

 
3.3. Le vodou comme système religieux, symbolique et ini-

tiatique 
L'analyse précédente permet de formuler une proposi-

tion plus précise : le vodou haïtien doit être compris comme un 
système religieux et symbolique à l'intérieur duquel les pra-
tiques rituelles et les processus initiatiques assurent la média-
tion, la transmission et l'actualisation du rapport au sacré. Cette 
proposition permet d'éviter deux réductions symétriques. La 
première consisterait à considérer le vodou comme une reli-
gion au sens strictement institutionnel du terme, en recher-
chant chez lui les mêmes structures doctrinales et institution-
nelles que dans les grandes religions scripturaires. La seconde 
consisterait à le réduire à un ensemble de rites initiatiques, 
comme si ses croyances, sa cosmologie et sa dimension com-
munautaire n'étaient que des éléments secondaires. Or, au-
cune de ces deux approches ne rend pleinement compte de la 
complexité du phénomène. Le vodou possède une dimension 
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cosmologique, une dimension cultuelle, une dimension com-
munautaire et une dimension initiatique. Cette pluralité struc-
ture son rapport au sacré. Cette pluralité n'est pas un défaut de 
définition. Elle constitue précisément l'une des caractéristiques 
du phénomène religieux. Une religion ne se définit pas unique-
ment par une croyance, mais par un ensemble de relations 
entre représentations, pratiques, institutions, symboles et ex-
périences. La pensée de Durkheim permet ici de revenir au 
point de départ. La religion associe croyances et pratiques rela-
tives au sacré et produit une communauté. Cette définition, 
bien qu'élaborée dans un contexte théorique différent, permet 
de reconnaître dans le vodou une structure religieuse cohé-
rente. Mais elle doit être complétée par les approches d'Otto 
(2001), d'Eliade (1965), de Van Gennep (1981), de Turner 
(1969) et de Geertz (1973) afin de rendre compte respective-
ment de l'expérience du sacré, de sa manifestation, de la struc-
ture des rites de passage, de la transformation initiatique et de 
la fonction symbolique de la religion. Dans cette démarche, la 
question religion ou rite initiatique produit un résultat para-
doxal mais fécond. Elle semblait initialement exiger une alter-
native ; l'analyse relève finalement que l'alternative doit être 
dépassée. Le vodou est religieux précisément parce que le rite 
et l'initiation y organisent une relation vécue au sacré. Le rite 
initiatique, de son côté, ne prend son sens qu'à l'intérieur d'un 
univers religieux qui lui fournit ses symboles, ses puissances, 
ses prescriptions et ses finalités. L'initiation se comprend 
comme un mode de transformation du sujet religieux. Elle ne 
crée pas ex nihilo la dimension religieuse ; elle approfondit l'ins-
cription du sujet dans celle-ci. 

On peut alors préciser la réponse à la problématique : le 
vodou haïtien est une religion dont le rite constitue l'un des 
modes fondamentaux d'actualisation et dont certaines formes 
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de pratique comportent une dimension initiatique. Le terme re-
ligion demeure pertinent, à condition de ne pas le réduire à un 
modèle exclusivement doctrinal et institutionnel. De même, le 
terme initiation demeure pertinent, à condition de ne pas l'éri-
ger en catégorie exclusive permettant à elle seule de définir 
l'ensemble du vodou. Le résultat théorique le plus important 
est le suivant : religion, rite et initiation ne désignent pas ici 
trois réalités concurrentes, mais trois niveaux d'une même 
structure religieuse. La religion fournit l'horizon de sens ; le rite 
rend cet horizon opératoire ; l'initiation transforme la relation 
du sujet à cet horizon. Cette conclusion invite plus largement à 
repenser les catégories de la philosophie de la religion à partir 
de la pluralité des expériences religieuses. Les traditions reli-
gieuses ne se présentent pas toutes sous une forme institution-
nelle identique. Certaines accordent une place majeure au 
texte, d'autres au rite, d'autres encore à la transmission orale, 
à l'expérience corporelle ou à l'initiation. La diversité des 
formes religieuses ne doit pas être interprétée comme une ab-
sence de structure, mais comme la manifestation de différentes 
manières d'organiser le rapport humain au sacré. 

À la lumière de cette analyse, l'alternative initiale entre 
religion et rite initiatique ne peut donc être maintenue dans sa 
formulation première. L'étude conceptuelle et l'examen du vo-
dou haïtien conduisent plutôt à reconnaître dans celui-ci un sys-
tème religieux, symbolique et communautaire au sein duquel 
le rite assure la médiation avec le sacré et où l'initiation consti-
tue, dans certaines formes de transmission, un processus de 
transformation du sujet. Il reste désormais, dans la conclusion, 
à répondre explicitement à la problématique, à dégager les 
principaux résultats de la recherche et à ouvrir la réflexion sur 
les enjeux philosophiques et anthropologiques d'une approche 
non réductrice des traditions religieuses. 
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Conclusion 

 
La question directrice de cette étude était de déterminer 

si le Vodou Haïtien devait être compris comme une religion ou 
comme un rite initiatique. L’analyse des catégories du religieux 
a d’abord montré que religion, rite et initiation ne constituent 
pas des réalités nécessairement exclusives. La religion renvoie 
à un rapport structuré au sacré, le rite en constitue une média-
tion pratique et symbolique, tandis que l’initiation correspond 
à un processus de transformation et de passage. L’étude du Vo-
dou Haïtien a ensuite établi que ces trois dimensions s’y articu-
lent étroitement. Son histoire, ses représentations des puis-
sances spirituelles, ses pratiques cultuelles, sa transmission 
communautaire et ses formes initiatiques composent un sys-
tème religieux cohérent, fondé sur l’oralité, le symbole, le corps 
et l’expérience collective. Enfin, l’analyse a permis de dépasser 
l’alternative initiale : le rite et l’initiation ne s’opposent pas à la 
religion, mais participent à sa réalisation et à sa transmission. 
La réponse à la problématique est donc claire : le Vodou Haïtien 
est une religion dont la compréhension exige de reconnaître la 
centralité du rite et, dans certaines configurations, la dimension 
initiatique. Il ne saurait être réduit à un ensemble de croyances 
ni assimilé à un simple rite de passage. Les cérémonies, chants, 
danses, invocations, offrandes, sacrifices et processus de trans-
mission donnent une forme concrète au rapport au sacré et 
contribuent à transformer le sujet dans ses relations avec lui-
même, la communauté et les puissances spirituelles. La portée 
utilitaire et sociale de cette étude réside ainsi dans la nécessité 
de mieux comprendre les traditions religieuses à partir de leurs 
propres logiques culturelles. Une telle approche contribue à dé-
passer les représentations réductrices des religions non occi-
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dentales et favorise une lecture plus respectueuse de leurs pra-
tiques, de leurs savoirs et de leurs fonctions sociales. Elle sou-
ligne également que la religion peut assurer la cohésion com-
munautaire, la transmission des valeurs et la continuité cultu-
relle. Une étude plus approfondie pourrait ensuite examiner les 
continuités historiques et les recompositions culturelles, tandis 
qu'une réflexion sur le corps, la possession, la danse et la parole 
rituelle permettrait d'approfondir philosophiquement l'expé-
rience du sacré. Ces prolongements ouvriraient la voie à une 
philosophie comparée du religieux, mettant en regard, d'une 
part, le Vodou et le christianisme et, d'autre part, le Vodou et 
les différentes formes culturelles et cultuelles du sacré dans 
l'aire bantu, notamment l' « ombwiri » et le « Bwiti » des 
peuples du Gabon. 
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