
Essais sur l’origine des divinités qui fondent les croyances des FƆnnù d’Abomey
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-1 Apperçu sur le panthéon du Danxomɛ̀ 
Le panthéon du Danxòmɛ̀ est composé est animé par une multitude de vodún que l’on peut répartir en trois grands groupes. Il s’agit du groupe Nɛsúxwé, le groupe Sakpatá et le groupe Xɛbiosò ou Xɛviesò. La plupart de ces vodún sont des divinités importées au Danxòmɛ̀ lors des guerres d’expansion livrées contre les autres peuples ou royaumes. La recherche de puissance est l’idée maîtresse qui a fondé la résolution des rois du Danxòmɛ̀ à s’engager dans les manœuvres de transport et d’appropriation des divinités. Il y en aurait certainement de la quarantaine de divinités qui ne sont pas prises en compte par cette répartition. Ces divinités qui fondent les croyances des Fɔnnù de Danxomɛ̀ ne sont ni directement originaires de ce royaume ni une invention produite des mains des sujets.   
DAAVO, Z.C. (2011, 239-240)  procède à une étude plus approfondie de cette classification et parvient  à retenir : « Dans la perspective d’une extension de la classification basée sur les origines, sept axes sont envisagés. Ils correspondent à des groupes ethniques différents, y compris celui des Aladaxónù que constitue la dynastie royale du Danxomɛ̀ ». 
		Pour des raisons d’ordre de logique et de commodité, nous nous proposons de faire l’énumération qui suit par ordre alphabétique. Nous abordons à la suite, en guise d’exemple quelques détails sur le vodun sakpatá.  Il s’agit donc :

1-2- aja-vodún
Ensemble des vodun ramenés de l’Ouest par les rois du Danxomɛ̀, notamment sous le règne du roi Tegbesú. C’était dans le cadre d’assurer la protection de ce roi dont l’accesion au trône l’a confronté à la haine, la jalousie et les nombreuses rivalités de la part de ses frères que sa mère, en la personne de Nanyé Hwanjilè, a importé le aja-vodun le plus important à Agbomɛ̀. La reine Hwanjilè est originaire de Ajahɔ́nmɛ̀, village situé à l’Ouest d’Agbomɛ̀. Le aja-vodun Mawu-Lisa est installé sur un grand espace dénommé Jɛ̀na-xɔnu non loin du palais royal du roi Akábá. La reine Hwanjilè est la première grande prêtresse de Mawu-Lisa qui symbolise la création du monde et  des êtres. Elle s’est employée à faire beaucoup d’adeptes et tous ses successeurs étaient des femmes. Contrairement à cette hypothèse sur l’origine de Mawu-Lisa, Gabin DJIMASSE estime, pour sa part que ce vodun est originaire de pays yoruba. Il serait arrivé à Agbomɛ̀ sous le règne du roi Agaja: “Mawu-Lisa est un vodun nago acquis par Agaja qui l’a confié à une de ses épouses” 
		Il faut noter que toujours sous le règne du roi Tégbésú une autre divinité provenant de Ajahɔnmɛ̀ est introduite à Agbomɛ̀. Il s’agit du vodun Agɛ̀, maître des plantes médecinales, de la chasse et des arts dont il détient le secret. (DAAVO, 2011)
Ensemble des vodun ramenés de l’Ouest par les rois du Danxomɛ̀, notamment sous le règne du roi Tegbesú. C’était dans le cadre d’assurer la protection de ce roi dont l’accesion au trône l’a confronté à la haine, la jalousie et les nombreuses rivalités de la part de ses frères que sa mère, en la personne de Nanyé Hwanjilè, a importé le aja-vodun le plus important à Agbomɛ̀. La reine Hwanjilè est originaire de Ajahɔ́nmɛ̀, village situé à l’Ouest d’Agbomɛ̀. Le aja-vodun Mawu-Lisa est installé sur un grand espace dénommé Jɛ̀na-xɔnu non loin du palais royal du roi Akábá. La reine Hwanjilè est la première grande prêtresse de Mawu-Lisa qui symbolise la création du monde et des êtres. Elle s’est employée à faire beaucoup d’adeptes et tous ses successeurs étaient des femmes. Contrairement à cette hypothèse sur l’origine de Mawu-Lisa, Gabin DJIMASSE estime, pour sa part que ce vodun est originaire de pays yoruba. Il serait arrivé à Agbomɛ̀ sous le règne du roi Agaja: “Mawu-Lisa est un vodun nago acquis par Agaja qui l’a confié à une de ses épouses” 
		Il faut noter que toujours sous le règne du roi Tégbésú une autre divinité provenant de Ajahɔnmɛ̀ est introduite à Agbomɛ̀. Il s’agit du vodun Agɛ̀, maître des plantes médecinales, de la chasse et des arts dont il détient le secret. (DAAVO, 2011)
Ensemble des vodun ramenés de l’Ouest par les rois du Danxomɛ̀, notamment sous le règne du roi Tegbesú. C’était dans le cadre d’assurer la protection de ce roi dont l’accesion au trône l’a confronté à la haine, la jalousie et les nombreuses rivalités de la part de ses frères que sa mère, en la personne de Nanyé Hwanjilè, a importé le aja-vodun le plus important à Agbomɛ̀. La reine Hwanjilè est originaire de Ajahɔ́nmɛ̀, village situé à l’Ouest d’Agbomɛ̀. Le aja-vodun Mawu-Lisa est installé sur un grand espace dénommé Jɛ̀na-xɔnu non loin du palais royal du roi Akábá. La reine Hwanjilè est la première grande prêtresse de Mawu-Lisa qui symbolise la création du monde et des êtres. Elle s’est employée à faire beaucoup d’adeptes et tous ses successeurs étaient des femmes. Contrairement à cette hypothèse sur l’origine de Mawu-Lisa, Gabin DJIMASSE estime, pour sa part que ce vodun est originaire de pays yoruba. Il serait arrivé à Agbomɛ̀ sous le règne du roi Agaja: “Mawu-Lisa est un vodun nago acquis par Agaja qui l’a confié à une de ses épouses” 
		Il faut noter que toujours sous le règne du roi Tégbésú une autre divinité provenant de Ajahɔnmɛ̀ est introduite à Agbomɛ̀. Il s’agit du vodun Agɛ̀, maître des plantes médecinales, de la chasse et des arts dont il détient le secret. (DAAVO, 2011)

1-3- alada vodún
Ils sont ramenés d’Alada par  les Aladxónù-mêmes.  “ Ces vodun occupaient, selon DAAVO Z.C. (2011),  des positions stratégiques, soit dans la fondation des institutions, soit au sein des organes judiciaires. Ce sont:
Ayizan : vodun de la terre, il sert à fonder les villages, villes et marchés ; le premier des autels de Ayizan de Danxomɛ̀ se trouve à Alada;
Agasú : mari adultère, ‘la panthère de la princesse Aligbinɔ̀ de Tádò ;
Ajahutɔ́ : fils issu de l’adultère de la princesse ;
Aligbonɔ̀ : la mère de Ajahutɔ́, divinisé ou déifié au même titre que son mari légendaire. Nous pouvons alors retenir que les Danxomɛ̀nu sont rentrés sur les terres de Agbomɛ̀ en transportant avec eux beaucoup de leurs divinités depuis leur dernière source historique Alada. Ces vodun jouent des rôles dans la discrétion et sont sollicités dans des circonstances particulières parce que les autres vodun acquis ou créés ont pris beaucoup d’ampleur sur eux. Ils ont peu d’adeptes ou bien, ils n’en ont pas du tout. Voici quelques précisions sur ces vodun:

 Ayizan :
Ayizan est un vodun qui existait à Alada. Littéralement, Ayizan signifie : 
                    Ayǐ            zan
                  //Terre/      natte//
		« La natte de la terre ». Il est le vodun protecteur de la terre dont il est le maître. Ainsi, il est érigé dans le village ou le marché sur lequel il est chargé de veiller. Il existe aussi des Ayizan familiaux. En effet, signale Pierre Verger, « certaines familles ont un Ayizan particulier qui est leur soutien, qui les dirige et punit les fautes des enfants, une sorte d’ancêtre : « la terre ». A Agbomɛ̀, chaque palais royal a son Ayizan. Celui du palais de Glɛ̀lɛ̀ existe encore, et son autel , à peine visible se trouve à côté d’un arbre (blighia sapida) devant le palais sur le site archéologique d’Agongointo (quartier de Bohicon situé à 10 km au sud d’Abomey), principalement sur le parc archéologique, il existe un autel de Ayizan de la famille Gankosu (descendante du roi Akábá)  à côté de celui de Hwawè; ce dernier est le toxwiyɔ́ (vodun tutélaire) de cette même famille. 
	Agasu:
Agasu est le mari adultère de la princesse Aligbonɔ  de Tádo. Comme le veut la tradition, il a été divinisé et fait l’objet d’un culte particulier. Son plus grand temple se trouve à Hwawè, dernier site d’implantation des Aladaxónù avant la création de Agbomɛ̀. Agasú joue un rôle très important dans le fonctionnement de la monarchie du Danxomɛ̀. Son grand prêtre intervient  dans les rituels d’intronisation, il est le seul juge chargé d’écouter et de sanctionner le roi en cas de faute grave. 	Ajahutɔ́:
Ajahuto est le premier ancêtre des Aladaxónù, comme le rapportent plusieurs récits relatifs à leur passé lointain. Le grand prêtre d’Ajahutɔ́ est appelé Ajahutɔ́nɔ̀. Il n’apparaît jamais en public et n’est accessible qu’à un nombre très restreint de dignitaires de vodun. 
	Aligbonɔ̀:
Parmi les Alada-vodun, Aligbonɔ̀ est celui qui représente la mère lointaine des Aladaxónù, cette princesse qui a mis au monde l’ancêtre Agasúvi. «En honorant Aligbonɔ̀, les Aladax́nù ne rendent donc que le culte que tout individu doit aux fétiches de sa mère ». Aligbonɔ̀ est une fille du roi de Tádo. Elle doit la dimension historique de son existence à son fils (Agasúvi) attribué par les légendes à une panthère (Agasú). Au Danxomɛ̀ son culte semble être le moins connu de tous ceux rendus aux vodun royaux. Les adeptes du vodun Aligbonɔ̀ dépendent du prêtre suprême Aligbonɔ̀nɔ̀-ɖaxó qui réside à Hwawè-Dénu. Un de ses grands prêtres, Aligbonɔ̀ Akpɔcihla (Aligbononon Akpochihla) Firmin, se trouve à Hwawè-Zunzɔnsá .
Il s’emploie à faire connaître la princesse Aligbonɔ̀ et son oeuvre pour lesquelles il revendique une plus grande considération dans l’histoire des Ajahutɔ́vi (les fils des meurtriers d’Aja) dont celle-ci est la mère légendaire incontestée. DAAVO Z.C. (2011, 239-247)

1-4- ayizɔ vodún
En fait de Ayizo-vodun, il n’y a pratiquement que le Xɛ̀viosso, qui provient de Xɛ̀viè, un village peuplé d’Ayizɔ. Xɛ̀viè se trouve loin au sud par rapport à Agbomɛ̀, à moins de dix kilomètres de la côte. Ce village existe à ce jour et les habitants d’origine sont craints pour leur habileté dans la manipulation des forces occultes. DAAVO Z.C. (2011, 247)

1-5- ayɔ vodún
Sont appelés ayɔ-vodun, tous les vodun ayant appartenu aux peuples Yoruba et leurs parentés. Ainsi, les divinités du groupe ayɔ-vodun ne proviennent pas que des régions Yoruba (Oyo, Ifɛ̀, etc, du Nigéria actuel), mais aussi de peuples de souche Yoruba communément appelés les Nago. Par exemple, le Gu, (dieu du fer et de la guerre.) est originaire de Dumɛ̀ au nord-ouest d’Agbomɛ̀. Son arrivée au Danxomɛ̀ date du règne d’Agɔnglo. Elle provient d’une campagne militaire de l’armée du Danxomɛ̀ contre Dumɛ̀
		Gu ou Ogun, n’est pas le seul vodun passé de l’aire culturelle des Yoruba pour celle des Fɔn d’Agbomɛ̀. Il y a aussi Lɛ̀gba (en Fɔn-gbè) ou Eshu Elegba (en Yoruba) qui est « le messager des autres ORISHAS ; il est aussi le gardien des temples, des personnes, des maisons et des villes » Eshu Elegba des populations yoruba est donc arrivé au Danxomɛ̀ où il a pris le nom de Lɛ̀gba. Selon Pierre Verger le vodun Lɛ̀gba est venu de Ilè Ifɛ̀. « C’est de là que son culte se serait répandu au Danhomey»

A  Agbomɛ̀, le vodun Oro a une forêt sacrée dont les reliques existent encore dans le quatier Agblomɛ̀. Le terme Lozun utilisé par les Fɔn pour désigner cette forêt sacrée :
       Lo                   zun
    //Oro ou Oro/    Forêt//
	« Forêt d’Oro »
		 Il est composé de Lo (déformation du mot Oro) et de Zun qui signifie forêt. Lozun (forêt de Lo) abrite un vodun yoruba chargé d’assurer la sécurité de la localité. Au quartier Agblomɛ̀, non loin de cette forêt sacrée, il se trouve la famille Lumɛ̀jinɔ̀ de souche yoruba. D’un arbre (Iroko) de cette forêt serait sorti l’ancêtre des Lumɛ̀jinɔ̀, dont les descendants ont survécu à l’extermination perpétrée par les Aladaxónù.
		Le Fá ou Ifá (en langue yoruba) qui est un porte-parole des vodun, joue un rôle d’orientation et d’éclairage dans la recherche de solution aux problèmes des citoyens du Danxomɛ̀. Il permet de prédire l’avenir et, pour cela, favorise une bonne prise de décision. Le Fá  fait partie des éléments du panthéon du Danxomɛ̀ dont l’arrivée s’est faite de façon pacifique, sous le roi Agaja, moins d’un siècle après la fondation du royaume en 1645. « Fá ne naquit pas au Dahomey : c’est un enfant adoptif. Il est venu, disent presque tous les  informateurs, de la ville d’Ifɛ̀, en pays Yoruba.»

Ramené d’Ifɛ̀, le Fá a acquis une place de choix parmi les instruments sacrés de gestion du pouvoir royal. Il s’est ensuite largement répandu tout en s’adaptant au contexte socio culturel du Danxomɛ̀. De sorte qu’on distingue aujourd’hui le Fɔn-Fá (Fá des Fɔn), du Ayɔ-Fá (Fá des Yoruba) : la différence entre ces deux types de Fá est insignifiante et se situe au niveau des variations de forme dans les rituels, les légendes, les contes et surtout des langues, le Yoruba et le Fɔn-Gbè, respectueusement utilisés par les Yoruba et les Fɔn dans la pratique du Fá.
	Comme l’a souligné Bernard MAUPOIL, les preuves de l’origine Yoruba du Fá font légion : les témoignages des Bokɔ́nɔ̀ (prêtres du Fá), les légendes, les contes, la dénomination des Fádù   (signes du Fá), et leurs significations presque identiques chez les Fɔn que chez les Yoruba. Abordant la question de l’origine du Fá, l’historien Romuald MITCHOZOUNNOU (1993, 250-251) explique que le Fá est arrivé à Abomey sous le roi Agaja qui fit venir du pays Yoruba les Bokɔ́nɔ̀ Jisá, Gɔngɔn et Atɔnbokɔ́nɔ̀. Ces trois pratiquants du Fá avaient alors été sollicités  par le roi pour faire des consultations afin de remédier à la sécheresse qui sévissait dans le royaume. DAAVO Z.C. (2011, 241).
1-6- gede vodún
Les Gèdèvi étaient implantés sur les lieux avant l’arrivée de la dynastie royale d’Agbomɛ̀. Ils avaient leur langue et leurs divinités. Au nombre de ces dernières figurent le Gèdè, le Kpazɔn et le Tchan. Noudayi Agbidinukun, historien officiel du roi Glɛ̀lɛ̀, évoque les deux dernières en ces termes : «Le pays ne nous appartenait pas. Ses premiers habitants sont les Yoruba. Nous les avons chassés pour nous accaparer du pays…C’est pour eux que nous érigeons dans nos cases de prières le Kpanzɔn et le Tchan » 

	Un peu plus au sud d’Agbomɛ̀, dans le quarier Gbangnikon [Gbanyikɔ̀n] à Bohicon, le Gèdèzun, une forêt sacrée qui abrite le temple de Gèdè, un vodun des Gèdèvi. On y trouvent aussi des vodun qui lui sont rattachés. Le responsable de ce lieu sacré est le Gèdènɔ̀ ( grand prêtre de Gèdè).
	Les gèdè-vodun ainsi cités sont donc destinés à rendre hommage aux premiers maîtres de la terre sur laquelle les Aladaxónu établiront leur domination. Comme de leur habitude ils prirent ce qu’il y avait de sacré chez leurs hôtes et les utiliseront pour satisfaire leurs besoins. De même le terme Chan renvoie à  Chankpanan qui renvoie à une divinité que l’on retrouve encore chez certains peuples yoruba de la moitié du sud du Bénin. Exporté au Brézil à l’occasion de la traite négrière, Chankpanan est encore appelé Omolou (Verger P., 1993, 144); «il est dû, précise Verger, aux esclaves originaires de Kétou et de Savè», deux localités yoruba du Bénin actuel. DAAVO Z.C. (2011). 
	Nous voudrions préciser ici qu’il nous plaît d’aborder en septième position les maxi-vodun dont fait partie le vodun sakapatá dont la recherche des origines nous a conduit à faire cette aventure littéraire. Les xwèɖa-vodun constituent un élément capital du panthéon du Danxomɛ̀
1-7- les xweɖá vodún
Pendant le règne d’Agaja et de Tègbèsu les localités côtières de Savi et de Ouidah habitées par les Xwèɖa, ont été conquises et intégrées au royaume du Danxomɛ̀. L’occupation de cette région a permis au Danxomɛ̀ d’avoir une ouverture sur la mer. C’était aussi une opportunité offerte aux deux rois de s’approprier des divinités que vénéraient les Xwèɖanù telles que Dangbè symbolisé par le python, Xù (mer) ou Agbètɔ̀ Awoyó. Les origines du sakpatá se trouvent dans l’étude des Maxi-vodun.

1-8- les maxí vodún
Entre les Maxinù situés au nord de Agbomɛ̀  et le Danxomɛ̀, les rapports ont été tantôt conflictuels, tantôt apaisés. Dans le domaine religieux, Agbomɛ̀ s’est cependant enrichi de certains vodun qu’adoraient les Maxinù tels que Sakpatá, Dan Ayiɖo-hwɛɖo.
	Le Sakpatá, divinité de la variole et de la terre, est originaire de l’aire culturelle Maxi et environs, d’où les rois du Danxomɛ̀ l’ont importé à trois reprises. 
	La première importation date du règne du roi Akábá qui était confronté en ce moment au ravage de la population par la variole .  «Pour essayer d’enrayer la variole, Akábá se tourne vers le pays maxi pour ramener les premiers vodunɔ̀ du Sakpatá». Sakpatá étant considérés comme un vodun incontestable et incontesté, doté d’une puissance sans pareille, ces vodunɔ̀ refusaient de se prosterner devant le roi. Ils y ont été contraints. Ils ont fini par s’exécuter. Mais le roi mourut peu après d’une crise de variole. L’expérience fut ainsi de très courte durée. La deuxième arrivée de sakpatá a eu lieu sous le règne du roi Agaja dont l’armée avait  été décimée par la variole ; il a dû alors le ramener des localités ou vivent les Idaacha (peuple dérivé des yoruba) non loin des maxi. Mais, une nouvelle 
	fois, les rapports entre les prêtres de Sakpatá et le roi se sont très tôt détériorés à cause  de leur manque d’égard pour le souverain ; considérant que leur vodun est l’équivalent d’un roi ; et en tant que tel, ces adeptes n’entendent se soumettre ou se prosterner à aucun autre chef.
	La troisième fois, « Guézo ramène du pays maxi de la campagne de Doïssa un autre vodun Sakpatá qu’il confie à la famille Michaï qu’il installe d’abord à Azali.». Le nouveau Sakpatá importé s’est perpétué, le roi ayant su entretenir avec ses prêtres des rapports moins conflictuels.
	Signalons que cette bonne cohabitation avec les bouillants adeptes de Sakpatá est une nouvelle preuve que Gèzo possède les qualités d’un grand roi, capable de réussir sur des fronts où ses prédécesseurs n’ont eu que peu de succès.
	En effet, le Sakpatá semble s’être affirmé comme un vodun important du panthéon du Danxomɛ̀, peut-être à cause de la capacité de nuisance de ses prêtres. Le roi Agɔnglo par exemple, qui s’apprêtait à subir le baptême chrétien, aurait trouvé la mort sous l’effet de la variole provoquée par les prêtres de Sakpatá. Mécontent de cette mort de son père, Adandozan décide de ne point ménager les prêtres du vodun de la variole : «  comptant sur l’extraordinaire pouvoir magique, il engage contre eux un bras de fer dont il sort vainqueur. Il proscrit ce vodun puis expulse tous ses prêtres d’Abomey» (idem, 286).
Les prêtres du vodun Sakpatá, encore appelé  Zoji sont  donc de caractère rebelle et l’ont manifesté toutes les fois que leur vodun a été amené au Danxomɛ̀. Ils avaient donc peu d’égard pour les rois et ne le cachaient pas comme le montre la chanson suivante: 
		Transcription (Zéphirin C. DAAVO)

                  « N’yi gan dè tomɛ̀, gan an mon zoji ja bo hun azɛ̀ bo bɛ̀,
                   N’yi ahosu dé tomɛ̀,ahossu  o mon zoji ja bo hun azɛ̀ bo bɛ̀,
                   Tonon tɛ̀ nan dègbè do dandan éwa yiso du- man jɛ̀- zoji o balɛ̀,
                   Tonon te nan dègbè bo do éso- mi bala è,
                   O tomɛ̀ xosu – ladé tɛ̀ nan dègbè do dan-dan éwa yiso  du 
                  man-jɛ̀-zoji o balɛ̀,
                  N’yi axosu dè tomɛ̀, axosu o mon zoji ja bo hun azɛ̀ bo bɛ̀»

	(Ponctuation modifié par Dorothée BEKPA-KINHOU à Cotonou, le 24 mai 2013) Traduction   (Zéphirin C. DAAVO)
    		         « Je suis parti au pays d’un chef. 
       	          M’ayant  aperçu, le chef s’est                     
        	          décoiffé et se prosterna,
		       Je suis parti au pays d’un roi.
                      M’ayant aperçu, le roi s’est  décoiffé et se prosterna ; 
          	        Quel chef peut ordonner que l’on ligote du-man-je-zoji (autre 
           	        nom du Sakpatá qui signifie : « la poudre de canon ne se 
              	        jette pas sur la braise »),
                      Quel roi peut ordonner qu’on me ligote,
                     Je suis parti au pays d’un roi. M’ayant aperçu, le roi s’est 
                      décoiffé et se prosterna. Transcription selon le système phonologique inspiré de l’API
		Un yì gan ɖe to mɛ̀, gan ɔ mɔ̀ Zoji jab ó hùn azɛ bo bɛ
		Un yì axɔ́sú ɖé to mɛ̀, Axɔ́sú ɔ́ mɔ̀ Zoji ja bó hùn azɛ bo bɛ
		Tonɔ̀ tɛ́ ná ɖè gbè ɖɔ̀ dandan e wá yí sɔ́ Ɖù ma jɛ̀ Zoji ɔ bálɛ́ (bálá) ?
		Tonɔ̀ tɛ́ ná ɖe gbè bo ɖɔ̀ e sɔ́ mi bálá lɛ́ ?
		Otomɛ̀ xɔ́sú Lade tɛ́ ná ɖe gbè ɖɔ̀ dandan
		E wa yí sɔ́ ɖù ma jɛ̀ Zoji ɔ́ bálɛ́ (bálá) ?
	
	(Transcription proposée ce 07 juin 2015)
		
		Cette chanson est comme un défi lancé aux rois, qui n’oseraient pas sanctionner les adeptes de Sakpatá quelles que soient leurs fautes. Si un roi le faisait, il en ramasserait des pots cassés, certainement en termes d’épidémie de variole.
		Après Sakpatá, l’aire culturelle Maxi a fourni à Abomey le Toxɔ́sú royal, qui a connu un sort prestigieux et pris une nette ascendance sur les vodun non royaux. Toxɔ́sú est un enfant du roi né avec des malformations et qui est décédé juste à la naissance, ou au stade de fœtus. A cause de ses ennuis, Agaja consulta le fá. Il lui fut révélé que tous les enfants d’un tel statut sont devenus des vodun et devraient être vénérés comme le font les maxi vivant autour des collines de Savalou : 
« Zomadonu est un frère jumeau d’Agaja qui, n’étant plus vivant, sera révélé par le fá comme un être divin dont la vénération apportera bonheur et paix dans le pays ».

Désigné par Agaja pour subir l’initiation, Xomɛ̀dovo (xomɛ̀ ɖò vɔ̌) devint  le premier prêtre de Zomadonu.
	Du pays maxi provient une autre divinité : Dan Ayiɖo-hwɛ̀ɖo. Il est le vodun de la prospérité et se trouve en relation avec les phénomènes célestes comme l’arc-en-ciel,  le  tonnerre et la pluie. Il est représenté sous la forme d’un serpent avec les couleurs d’arc-en-ciel. « Il sert de protecteur et d’auxiliaire aux autres vodun, en particulier à Xɛ̀vioso qu’il aide à remonter au ciel lorsqu’il est descendu sur la terre».

Les noms des vodúnnɔ̀ ou prêtres du vodún

Il importe de noter que les noms liés au vodun sakpatá sont de plusieurs catégories. D’abord, il y a la catégorie des noms donnés aux enfants nés d’un père ou d’une mère adeptes du sakpatá (dit Anagonu ou Nagonu = originaire de Nago) comme Asɔgbà, Amaji (réveillons-nous, nous devons nous réveiller, nous nous réveillons)  et Amajikpɛ̀ ( petit Amaji) pour les garçons dans l’ordre de naissance, puis Agbalɛ̀ ( qui balaie, qui a la responsabilité de balayer, d’entretenir la maison et de faire le ménage), Cala ou Caɖa et Calasi ou Caɖasi  pour les filles. Ensuite les noms donnés à cause de la promesse que les parents ont faite au vodun parce que la femme ne concevait pas. Les parents ont alors cru que le sakpatá pouvait leur donner un enfant et leur foi en ce vodun s’est concrétisée. Les enfants nés dans ces conditions peuvent porter les noms de : 

1- Azɔnnahɛ̀n
2- Azɔnnacɔ́
3- Azɔnwuwɛ̀ 
4- Azɔnnihɛ̀n 
5- Azɔnxɔmi
6- Azɔnnyisù  
7- Azɔnbudò
8- Azɔnɖɔnugbo 
9- Azɔnnuɖɔ̀
10- Azɔnnyigan
11- Azɔnnikpɔn
12- Azɔnwanu
13- Azɔnyiadan
14- Azɔnwadan
15- Hunwanu
16- Hunɖɔnugbo 
17- Hunjεwumi
18 - Hunsexo
19- Hunsexocè
20- Hunnakpɔ́n
21- Hunseɖε
22- Hunseɖεce
23- Hunyigbena 
24- Hunsɔgoè
25- Hunwadan 
26- Hunyiadan






2-2 Perceptions chrétiennes du vodún lɛgbà et du satan  
Nous remarquons que de tous les temps, les croyances religieuses d’importations assimilent Satan au vodún Lɛgbà. Elles ne font aucune différence entre ces deux entités abstraites et surnaturelles. Les questions auxquelles il est nécessaire de répondre sont de savoir qui est Satan et qui est Lɛgbà. Pour répondre à ces questions, il importe de rechercher leurs origines. 
Il faut remarquer que le morphème /hun = sang/ en position préfixale désigne en général toute catégorie ou famille de vodun, et donc le sakpatá dans le cas d’espèce ;  /Azɔn = maladie/ désigne spécifiquement le sakpatá.
	 On rencontre enfin des noms d’initiation et de consécration de l’enfant au vodun pour des raisons d’ordre social : grandes épidémies d’une maladie notamment la variole), famine généralisée qui dure, longue sécheresse, invasion de sauterelles et de criquets dévastateurs, héritage ou succession sur un trône où l’occupant doit être un sakpatásì (adepte de vodun sakpatá). Donner un nom de vodun à un enfant ou à quelqu’un peut être donc une sorte de sacrifice pour conjurer  un mal ou pour respecter les clauses d’une alliance. Dans cet ordre d’idées, Yébou 2013 dira :
	 « La consécration des enfants aux vodun n’est pas un fait gratuit. Au moment où les grandes épidémies sévissaient, la survie de l’enfant était une préoccupation majeure des parents, et de la communauté…les parents, les grands parents et les féticheurs  cherchaient différents subterfuges pour que les enfants échappent à la mort. C’est pourquoi ces derniers étaient consacrés aux vodun, à Mawu afin d’obtenir protection et bénédiction».  
	Dans le cadre de la présente étude, il ne s’agit pas pour nous de focaliser seulement l’attention sur les noms donnés aux enfants. Nous nous intéressons aussi aux noms significatifs donnés aux adeptes et aux chefs féticheurs ou gardiens de temple du vodun sakpatá. Nos enquêtes ont révélé que les noms des chefs féticheurs ou vodunnɔ̀ sont généralement empruntés à la langue fɔngbé tandis que ceux des adeptes ou vodunsi (homme, femme, enfants) sont pour la plupart formulés ou composés en yoruba (nago ou idaaca).
Il serait utile de faire un tour d’horizon sur l’existence du vodun sakpatá reconnu comme le dieu de la terre (ayinɔ̀ = mère de la terre) et très efficace. Que dire donc de ce vodun qui, à côté des vodun Xεvioso  et Dan, se montre très célèbre et efficace ?  Pour Herskovitz (1933) cité par Yébou (2013), 
	« Sakpatá, l’aîné de Mawu-Lisa, fut envoyé à ce titre sur terre, pour gouverner. Mais il n’y parvient pas sans l’une de ces querelles, courantes chez les dieux et chez les hommes, disent les Dahoméens…Il est le fétiche du sol « ayikúngbanvodun » … En effet, les hommes doivent « honorer » la terre, car, par ses richesses elle rend la vie humaine possible, et ils doivent «honorer » le tonnerre car ces dieux envoient la pluie féconde...Quoi de plus juste dit le Dahoméen ? Sagbatá  qui nourrit l’homme en lui donnant maïs, mil et toutes les autres graines de la terre, le punit quand il l’offense en faisant apparaître sur sa peau le grain qu’il a mangé… ».
Maupoil (1961, 72), pour sa part dira :
	« Parallèlement au culte de Mawu et de Lisa, se sont développés ceux de Sakpatá et de Xεviosò…phénomènes atmosphériques perceptibles à  l’homme. Sakpatá et Xεviosò (traduit grossièrement par Variole et Tonnerre) sont deux vodun indépendants, en apparence du moins, mais dont certaines attributions sont parentes : c’est ainsi que l’on trouve parmi les attributs de Sakpatá, do-so, le tonnerre du trou (donc de la terre) qui tue êtres et plantes après avoir émis un grondement ; et, parmi les attributs de  Xεviosò, la maladie éruptive contagieuse ji-nu (chose d’en haut), comparable à la variole ».
	Les recherches sur le vodun Sakpatá ont permis à Verger (1957, 239 et 243) de déclarer : Les recherches sur le vodun Sakpatá ont permis à Verger (1957, 239 et 243) de déclarer :
	« Sakpatá est généralement appelé le vodun de la variole et des maladies contagieuses, mais il serait plus exact de l’appeler divinité de la terre : la variole n’étant que la punition infligée par elle aux malfaiteurs et à ceux qui lui ont manqué de respect….Les  sakpatási sont vêtus de beaux pagnes, portent une courte jupe (valaya), sont ornés de bijoux d’argent, de colliers de perles noires (atεkún) et brunes (runjevè), et de cauris enfilés. Ils ont quelques fois autour du cou des cercles rigides recouverts de petites perles telles qu’en portaient autrefois les Dahoméens à la cour des rois. Ils portent en main des récades et des chasse-mouche en signe de dignité et des aja (clochettes)….Les sakpatá font entendre … des chansons… mordantes et satiriques qui font la joie des assistants, d’autres chants font plus sérieux ; ils y donnent des conseils moraux, menacent les gens qui ont une mauvaise conduite et les invitent à reformer leur façon de vivre sous peine d’encourir la colère de Sakpatá ; à la fin de ces chants, ils dansent avec entrain, faisant une extraordinaire série de leur force et leur puissance et démontrant qu’ils sont invulnérables aux attaques de leurs ennemis, jaloux et envieux ».
		 Brand (1973, 318-319) affirme : « Le vodun ‘Sakpatá’ est une force cosmique de la terre. Le vodun ‘Sakpata’est une force liée à la terre dans ses rapports avec l’homme dont l’aspect maléfique se manifeste par la variole… Le vodun ‘Sakpata’ serait le propriétaire de la terre, d’où son nom ‘ayino’ qui signifie ‘maître de la terre’… Il gère la nature et l’homme. Et c’est la raison pour laquelle il est craint et adoré par les hommes d’une façon plus cérémonieuse que tous les autres vodun…Sakpatá apparaît comme une force bénéfique dans le sens qu’elle est signe de la fécondité, de la vie qui continue… . Il gère la terre elle-même qui est facteur de richesse, de fécondité ou bien de malheur, de sécheresse, de mort. L’homme veut donc se concilier cette force : la terre qui donne la vie ou la mort ». Yébou (2013, 158-160).
		 De ce qui précède, nous pouvons déduire que la vie des hommes est dirigée ou gouvernée par trois grands ensembles de divinités que sont Sakpatá sur la terre, Dan dans les airs et Xεviosò dans le ciel.
    	Mais il faut remarquer que dans l’aire culturelle fɔn, il existe aussi le vodun Lεnsúxwé qui est une divinité dont la célébrité et l’efficacité ne sont pas des moindres. Dans le cadre de cette étude nous avons abordé aussi les noms théophores relatifs à ce vodun.
	Il existe des noms d’adeptes et des noms de prêtres du vodun sakpatá.
	Le corpus de noms de sakpatanɔ̀n (chefs féticheurs) et de sakpatásì (adeptes du vodun sakpatá) que nous avons retenus et proposons dans cette rubrique n’est pas nécessairement exhaustif. Il s’agit de :

1 - Afovεɖè
2 – Afɔvεmὲ
3 - Agbannεhεn
4 - Alinεhun
5 - Alinεnu
6-  Anagokɔ́
7- Atakolojú
8- Avimajὲ
9- Axilonɔ̀
10 - Azɔnfɔ́nɖè
11- Azɔnkútὲn
12- Azɔnxaxεn
13- Azɔnyijε
14- Azɔnyisu
15- Ðεgbohεn
16- Feloɖi
17- Hunnεxo
18- Hwεnεgbo
19- Kannεxo
20- Kpènεnjε
21- Kpokánjɔ̀
22- Kponahεn
24- Micayi
25- Midofɔ
26- Miloɖɔ
27- Milohεn
28- Miloyi
29- Minaɖɔ
30- Mitáɖε
31- Mixámì 
32- Nusɔ́yì

33- Teɖékɔn
1- Les noms des sakpatásì
En raison du fait que le vodun sakpatá est une divinité importée dans le milieu fɔn, les noms des adeptes sont pour la plupart  en langue yoruba (Nago ou Idaaca) comme nous l’avons signalé plus haut. Et Yébou, 2013 de remarquer : 
	«Dans les couvents,  la langue du milieu n’est jamais utilisée, la langue qu’utilisent les initiés est déterminée par l’origine de ces vodun dont les plus répandus sont le vodun dàn, le vodun sakpatá, le vodun Xεbiosò, etc. » Yébou (2013, 158).
	 Nous pouvons donc déduire de cette déclaration ou supposer que dans les couvents du vodun sakpatá, c’est la variante dialectale nago  ou idaaca du continium yoruba qui se parle. Et cette réalité transparaît clairement à travers les noms des sakpatasi (adeptes de sakpatá) que nous nous proposons d’étudier dans les lignes qui suivent.
	L’autre remarque que nous estimons très pertinente est la suivante. D’abord, au lendemain des grandes manifestations d’initiation et de consécration  composées de la triple cérémonie (Hunxwèdoxɔ̀ -Hunfúnfɔ́n - Ðajujo), les vodunsi appelés en langue fɔngbè Anagonu yɔyɔ  (nouveaux ressortissants ou originaires de nago = nouveaux adeptes), drapés dans leur pagne imprègné en couleur rouge au vin (sovɔ) ne parlent que le nago pendant toute une longue période. Il faudra une autre cérémonie qu’on appelle ɖàjujo ou ɖàjijo (remise de cheveux) pour qu’ils redeviennent des femmes et des hommes ordinaires capables de parler le fɔngbè.
	 Ensuite, le cas des Ahwansi (femme de la foule ou de guerre) ou nubjioɖutɔ́ (mendiants) qui constituent  un groupe d’adeptes à qui les principes du vodun imposent de pratiquer la mendicité de maison en maison et de marché en marché et qui ne parlent que le nago.
Les noms des Sakpatásì
Une vue globale
En raison du fait que le vodun sakpatá est une divinité importée dans le milieu fɔn, les noms des adeptes sont pour la plupart  en langue yoruba (Nago ou Idaaca) comme nous l’avons signalé plus haut. Et Yébou, 2013 de remarquer : 
	«Dans les couvents,  la langue du milieu n’est jamais utilisée, la langue qu’utilisent les initiés est déterminée par l’origine de ces vodun dont les plus répandus sont le vodun dàn, le vodun sakpatá, le vodun Xεbiosò, etc. » Yébou (2013, 158).
	 Nous pouvons donc déduire de cette déclaration ou supposer que dans les couvents du vodun sakpatá, c’est la variante dialectale nago  ou idaaca du continium yoruba qui se parle. Et cette réalité transparaît clairement à travers les noms des sakpatasi (adeptes de sakpatá) que nous nous proposons d’étudier dans les lignes qui suivent.
	L’autre remarque que nous estimons très pertinente est la suivante. D’abord, au lendemain des grandes manifestations d’initiation et de consécration  composées de la triple cérémonie (Hunxwèdoxɔ̀ -Hunfúnfɔ́n - Ðajujo), les vodunsi appelés en langue fɔngbè Anagonu yɔyɔ  (nouveaux ressortissants ou originaires de nago = nouveaux adeptes), drapés dans leur pagne imprègné en couleur rouge au vin (sovɔ) ne parlent que le nago pendant toute une longue période. Il faudra une autre cérémonie qu’on appelle ɖàjujo ou ɖàjijo (remise de cheveux ) pour qu’ils redeviennent des femmes et des hommes ordinaires capables de parler le fɔngbè.
	 Ensuite, le cas des Ahwansi (femme de la foule ou de guerre) ou nubjioɖutɔ́ (mandients) qui constituent  un groupe d’adeptes à qui les principes du vodun imposent de pratiquer la mandicité de maison en maison et de marché en marché et qui ne parlent que le nago. Ils s’appellent encore Bôbô et subissent aussi la cérémonie  Xεnyinyi (mise en liberté de l’oiseau) avant d’être autorisés à parler le fɔngbè.

 2-2- un corpus
		Le corpus que nous soumettons à notre analyse ne saurait être exhaustif mais il rend compte de la morphologie et de la syntaxe des noms théophores attribués aux sakpatásì (adeptes de sakpatá).

1- Abikotán
 2- Acɔkotɛ́ilé
3- Ajakosá.                                                                                                                                                                                                   
4- Ajakotán
5- Ayékomuwá
6- Ayékofɔ́jú
7- Ayékofɔ́ilɛ̀
8- Ayékotobi
9- Ayékokáilɛ̀
10- Ayékobinú
11- Akékofɔ́ilɛ̀
12- Ɛsɛkogbéilù
13- Ɛsɛkoɖaja
14- Ɛsɛkofɛ́iná
15- Ɛsɛkogbeilɛ̀
16- Ɛ́sɛ́kojiiná
17- Ɛ́sɛ́kofɔ́jú
18- Ɛ́sɛ́komuilɛ́
19- Ɛ́sɛ́kofɔ́ilɛ́
20- Icakotéilɛ́
21- Icakojɛwun
22- Ɛ́mɔnibáwí  ou Ɛmanibáwí 
23- Ɛmɔnijɛ́ilé  ou Ɛmanijɛ́ilé
24- Ilɛ́kocanwun
25- Ilɛkotán
26- Ilɛ́koyo
27-Ilɛ́kotobi
28- Ilɛ́kofɔ́jú
29- Ilɛ́koliwin
30- Iwéwailé
31- Mojubaayé
32- Ɔwɔ́kofɔ́ilɛ̀
33- Ogukotobi
34- Ogukotóilɛ̀
35- Ogukogbeilɛ́
36- Ogukojɛ́wun
37- Ogukofɛ́ina
38- Ogukojɛenia
 39- Ogukoliwin

Nous abordons à présent une étude sémantique des composants du corpus
2-1-1 Sémantique des noms
1- Abikotán 
/abi/                      /ko/                         /tán/
		/naissance/          /nég./                      /finir, terminer/
		« Naissance ne pas finir »
		« Les naissances ne finissent pas. »

		Au cours de nos enquêtes, nous sommes parvenus à découvrir que les Fɔnnù appellent le vodun sakpatá par le double vocabe « Azɔ̀n Wannɔ̀», c’est-à-dire « maladie mère d’odeur ou maladie porteuse d’odeur ». La question qui se pose donc est de savoir pourquoi les Fɔnnù  ont adopté cette appellation. Pour ce faire, nous avons consulté le site fr.wikipedia.org/wiki/Variole  le 29/05/13 Variole. Il s’agit ici de d’étudier la définition et la description de la maladie.
2-3 Définition de la variole
	La variole ou petite vérole est une maladie infectieuse d'origine virale, très contagieuse et épidémique, due à un poxvirus. Elle a été totalement éradiquée le 26 octobre 1977(date du dernier cas connu en Somalie, un cuisinier hospitalier), grâce à une campagne de l'Organisation mondiale de la santé (OMS) combinant des campagnes de vaccination massive, dès 1958, avec une « stratégie de surveillance et d'endiguement », mise en œuvre à partir de 1967. Aujourd'hui seuls des échantillons de ce virus sont conservés à des fins de recherche par des laboratoires habilités par l'Organisation Mondiale de la Santé (OMS).
Le mot variole vient du latin varus, i (qui signifie pustule) et de varius, a, um (qui signifie moucheté). En effet, la variole se caractérise en quelque sorte par un "mouchetage de pustules".
2-4 Description
	Des expérimentations ont été effectuées sur une Jeune Bangladaise atteinte de la variole en 1973.
	Il existe plusieurs formes cliniques. La variole régulière dite aussi ordinaire (80-90 % des cas) connaît trois sous-types : la forme confluente (éruption cutanée sur tout le corps), la forme semi-confluente (éruption cutanée presque exclusivement sur le visage) et la forme discrète (pustules très clairsemés). La variole modifiée ressemble à la variole ordinaire mais est caractérisée par une évolution plus rapide. La variole sans éruption, où seule la fièvre est présente, se rencontre principalement chez les personnes vaccinées. La variole hémorragique est caractérisée par des hémorragies de la peau et des muqueuses. La variole plate dite aussi maligne est caractérisée par un taux de la variole chez un garçon de 15 ans. (Source : Archives médicales militaires des États-Unis)
	Illustration médicale montrant les symptômes cutanés de la variole sur les épaules et bras d'un patient [afficher] létalité de 97 %. La période entre la contamination et l'apparition des premiers signes (durée d'incubation) est classiquement de 10 à 14 jours. L'éruption est précédée par une fièvre durant quelques jours, avec frissons, maux de tête, nausées…L'éruption est caractérisée par l'apparition de taches rouges sur la peau, devenant des vésicules, puis des pustules avant de former une croûte. L'étendue en est variable et reste étroitement reliée à l'évolution de la maladie (une éruption de plus grande taille est un critère de gravité). Les lésions sont plus fréquentes au niveau du visage et des paumes.
	Les lésions hémorragiques sont rares mais gravissimes. La variole était un fléau redouté. Elle tuait un malade sur cinq (chez les adultes, près d’un malade sur trois). Quand elle ne tuait pas, elle laissait souvent un visage grêlé, marqué à vie. Elle est toujours restée hors de portée d’un traitement efficace. Le diagnostic différentiel doit être fait avec la varicelle. Cette dernière présente aussi une période d'incubation de 14 à 16 jours (extrêmes 10-21 jours), des prodromes tels que fièvre et céphalées, des éruptions sur le cuir chevelu, le tronc et le visage. Les lésions de la varicelle (dans l'ordre macules, papules, vésicules, croûtes) n'évoluent pas toutes en même temps, contrairement à la variole, il peut donc y avoir en même temps ces quatre type de lésions.
	Dans le cas de la variole, la fièvre précède de quelques jours l’éruption tandis que pour la varicelle, la fièvre est concomitante de l'éruption.
	Il s'agit d'une maladie exclusivement inter-humaine. Il n'y a aucun réservoir de virus animal et pas de transmission par les insectes.
	Le virus quitte le malade par les lésions des muqueuses buccales et pharyngées et par les lésions cutanées. Le varioleux est contagieux depuis l'apparition des éruptions cutanées jusqu'à la disparition totale des croûtes. Une transmission à courte distance par projection de gouttelettes émanant de la respiration d'une personne infectée est possible.
La literie et les vêtements d'une personne infectée sont source d'infection et doivent être passés à l'autoclave. Des cas de contamination suite à des blessures provoquées par du matériel contaminé ont également été constatés. Le virus peut être transmis aux personnes entrant en contact avec un sujet récemment vacciné.
	La porte d'entrée est usuellement les voies respiratoires, même si d'autres voies de contamination sont possibles.
  	 « Le roi Agonglo du Danxomɛ̀, qui s’apprêtait à subir le baptême chrétien, aurait trouvé la mort sous l’effet de la variole provoquée par les prêtres du vodun sakpata » (DAAVO, C.Z., 2011, p.286). 
	Cette brève étude sur la variole nous permet de retenir, à partir de sa définition qu’elle est bien une maladie ( azƆn en fƆngbè), une maladie virale qui cause aussi la mort des personnes atteintes. Elle laisse, pour la plupart du temps des marques indélébiles sur le corps des victimes. Elle est une arme efficace aux mains du vodun sakpatá qui l’exploite pour punir les personnes qui lui manquent du respect ou qui viennent d’enfreindre à une de ses lois par la violation d’un interdit; sinon elle est provoquée par les prêtres de ce vodun pour nuire à leurs prochains.  On comprend donc que le vodun sakpatá et la variole sont intimement liés et solidaires,  tellement liés qu’il est désormais facile de confondre les deux entités.
	Dans l’aire que couvre notre étude, et plus précisément chez les Fɔn d’Agbomɛ̀, le vodun sakpatá s’appelle aussi  Azɔn Wannɔ (maladie porteuse d’odeur ou maladie pugnante /répugnante). Nous avons signalé plus haut que les adeptes du vodun sakpatá sont craints du fait de leur habileté à nuire par la variole qui est une maladie infectieuse et contagieuse, caractérisée par une éruption de la peau
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2-2-1 Théorie sur les origines du diable ou le satan
· Origines de Satan
Satan ou Satanael a une origine suffisamment ancienne. Il vient de la racine semique stanah qui signifie « ennemi, adversaire, opposant ». ce nom se retrouve aussi bien dans le dieu syrien Southek que dans celui égyptien Seth dont les origines un peu complexes.
Selon les croyances chrétiennes, tel que mentionné dans le livre de Job et dans les évangiles, Jésus-Christ qualifie Satan de « Prince du monde ». il est considéré comme le chefs des anges déchus. Cette conception s’appuie sur les textes bibliques tirés des livres d’Esaïe et d’Ezéchiel dans l’Ancien Testament, puis dans les livres de Pierre et de Jude dans le Nouveau Testament. Le catéchisme de l’Eglise catholique romaine rapporte que les anges furent tous créés par Dieu pour être bons. Mais certains sont devenus mauvais, rebelles et retournèrent de la voie que Dieu leur a tracée.
· Quelques autres noms de Satan
· Satan dans l’évangile selon Mattieu chapitre 16 verset 23 qui signifie adversaire, celui qui s’oppose à Dieu et aux siens ; 
· Le diable dans l’évangile selon Luc chapitre 4 verset 2, c’est l’accusateur, le calomniateur. Il est l’accusateur des frères (confère Apocalypse chapitre 12 verset10) ;
· Le serpent dans la deuxième épitre de Paul aux Corinthiens chapitre 11 verset 3. Satan s’est servi  de cet animal rusé de nature pour séduire Eve dans le jardin d’Eden.
· Le serpent ancien, confère Apocalypse 12 verset 9 parce qu’il entraîna l’homme dans le mal dès le commencement ;
· Le dragon, parce qu’il se sert des puissances (Apocalypse 12 verset 9). On l’appelle aussi Lucifer, Belzébuth. 
Selon les croyances chrétiennes, Satan est confiné dans sa prison de l’ancien monde désolé et dépeuplé. A la fin des temps, Satan a mille années pour contempler les résultats désastreux de sa rébellion contre le royaume de Dieu. Satan et ses anges maléfiques éprouvent une anxiété extrême au sujet de la phase de rédemption à venir de la justice de Dieu. Satan apparait pour la première fois en rébellion directe contre Dieu dans le jardin d’Eden. Henri Ansgar Kelly lit l’influence d’u dualisme venu du zoroastrisme, qui va contaminer la théologie chrétienne.
· Qui a créé Satan ?
La profondeur du choc qu’a provoqué en nous l’observation de ces gens  nous a incités à chercher dans les livres les origines historiques de leur tendance et de leurs précurseurs qui ont fait de Satan une divinité à laquelle ils vouent leur culte. Satan qui signifie ennemi ou adversaire en grec a été d’abord un archange au service de Dieu. A l’époque et partout le nom de Lucifer ou « Heylel »en hébreu, qui signifie porteur de lumière, astre brillant. Il était l’un des chérubins qui se trouvent constamment autour du trône de Dieu.
· Définition et origine du concept Satan
Satan, figure chaldéenne empruntée par les juifs esclaves de Babylone qui ont assimilé le mot qui définit une fonction judiciaire, celle d’accusateur, ne nomme pas un dieu mais une divinité qui en assiste une autre dans le jugement de Job mythologique. Dans la Bible, le passage de Job présentant un Seigneur et un accusateur correspond à une scène dualiste. L’Eternel dit à Satan : voici tout ce qui lui appartient, je te le livre ; seulement, ne porte pas la main sur lui. Et Satan se retira de devant la face de l’Eternel (Chroniques 1 ; 21-1)
Définition de Lucifer
Un nom latin signifiant « porte de lumière composé de lux (lumière) et fer (porter)». A l’origine, pour les Romains, Lucifer personnifiait l’« astre du matin. Précédant le soleil, il annonçait la venue de la lumière de l’aurore. Les chrétiens ont donné successivement trois sens au nom Lucifer.
· Dieu a-t-il créé Satan ?
Ces deux passages nous offrent un aperçu sur l’histoire de Satan et ses origines. Esaïe 14 :12 dit qu’il a été créé au ciel. Ezéchiel 28 dit qu’il a été créé (verset 13) comme un chérubin (verset 14) et était irréprochable jusqu’à sa chute (verset 15).
Satan, prince de ce monde
Les origines- Genèse 3 : 14
« L’Eternel Dieu dit au serpent, Puisque tu as fait cela, tu seras maudit entre tout le bétail et tous les animaux de la campagne, tu marcheras sur ton ventre et tu mangeras de la poussière tous les jours de ta vie.
L’histoire et les origines de Satan
Dans la tradition judéo-chrétienne, il existe nombreux personnages vénérés (notamment dans la Bible) qui ont contribué à faire du judaïsme et du christianisme parmi les religions les plus pratiquées dans le monde d’aujourd’hui.
Le Diable, du latin diabolus et du grec diábolos, signifiant « celui qui divise » ou « qui désunit » ou encore « trompeur, calomniateur » est un nom propre général personnifiant l’esprit du mal. Il est aussi appelé Lucifer ou  Satan dans la Bible. Dans le Coran, on l’appelle Iblis qui signifie « le désespéré ». Le mot peut être aussi un nom commun désignant des personnes mythologiques, malfaisantes, un ou des diables avec une minuscule. Satan a la forme la plus accomplie de la perfection (Ezéchiel 28). Dieu de fidélité qui n’est jamais injuste ; il est juste et droit (Deutéronome 32 : 3-5). A une époque, Satan le Diable était donc parfait et juste, il était un ange, l’un des fils de Dieu. En Jean 8 :44, Jésus explique que Satan n’a pas tenu bon dans la vérité. Cela montre qu’à un moment donné, Satan a subi un changement.  
De ce qui précède, Lucifer étant un ange de lumière et un fils de Dieu,  devenu Satan encore appelé Diable a une double nature. Il était créé un ange droit, fidèle, juste et parfait. A partir d’un moment donné, l’esprit du mal l’incarné puis il a connu la chute pour devenir une puissance du mal, un accusateur, le malin, le rusé, le calomniateur, le destructeur, la force qui désunit.
Peut-on le confondre au Lɛgbà qui est un personnage des croyances endogènes.
2-2-2 Théories sur les origines du vodún lɛgbà
2-3 Ses fonctions au sein des groupes de vodún
Selon  Segurola B. et Rassinoux J. (2000) « Lɛgbà est le génie protecteur d’un individu, d’une maison, d’un enclos d’initiation, d’un marché (axi lɛgbà), d’une localité (tò lɛgbà). Le Lɛgbà est le dispensateur du bien et du mal, il est le messager des autres vodouns. Le Lɛgbà d’un marché s’appelle Ayizán chez les Xweɖá. Lɛgbà Agbanukɔ̀n ou Agbanukwɛ̀n : symbole de Lɛgbà contenu dans une jarre, on la place dans la chambre d’un fáví, ou s’il s’agit d’un bokɔ́nɔ̀, au fágbasá, ou encore à Abomey, près du portail de la case… ». 
Le Lɛgbà se présente sous plusieurs formes dont les fondamentales sont : d’abord il est esprit, donc invisible. Ensuite il est un symbole fabriqué en barre de terre cuite. Il est installé dans une jarre et placé dans une chambre. En outre il est un symbole fabriqué en barre de terre cuite, muni d’un phallus incarnant la puissance de fécondité de la nature. Dans cet état, il est placé devant une maison, une localité (tò lɛgbà), dans un marché (Axi lɛgbà = Ayizán). Enfin le Lɛgbà possède un être humain (homme, femme, adolescent…) dans un accoutrement de fond rouge. Il porte un chapeau garni de miroirs de petites dimensions. Sa hanche est entourée d’une jupe faite en un assemblage de fibres de raphia teinté en rouge-brun par l’ocre et qui cache le phallus. Il détient une avertisseur sonore, une flute, instrument de musique à vent taillé en bois, de forme tubulaire et percé de trous. Il faut noter que le Lɛgbà est le messager des autres vodún. Il est un précurseur ou un éclaireur. Tout comme les motards devant un cortège officiel en déplacement, il assure l’ouverture de la voie en annonçant le passage des vodún au moyen de sa flute qu’il utilise comme une avertisseuse sonore (à l’image de la sirène). Il est un avertisseur, un agent de renseignement au service des autres vodún. Le Lɛgbà est doté d’une mobilité hypersonique. Il est très jaloux et veux que quiconque s’engage dans une entreprise commence par lui donner un égard. Au cas contraire, il perturbe l’activité et l’on pense à tort qu’il est porteur de malheur. Il est « bon pour ses protégés, et terrible pour qui lui a déplu. On a achète sa bienveillance au prix d’une quotidienne libation de jǎ : mélange d’eau, d’huile et de son ; parfois aussi, on lui offre des coqs. » (Segurola, Rassinoux, 2000).
      
2- Panégyriques de Lɛgbà et de l’Afrique
3-1 Du Lɛgbà
3-1-1 Transcription
1- 
2- Mi mlá Lɛgbà Aflákunté
3- Awɔntín glɔgɔjɔ̀ nɔ́ gbɔ́n jɔ̀
4- È ɖò blà jì wè
5- B’anɔ wè gosín axì bó wá xwé
6- A wú aɖú ɖokpó ɖó nukɔ̀n
7- Bó ɖɔ̀ è kán n’i è
8- È ka kán hǔn
9- Akpa má jɛ̀ wu ó
10- A fán tɔ̀ godo
11- Bó hù agbanlín
12- A dó gbě zò
13- Bó hù dɛ̀hwè
14- Alɔnù ma hùn
15- Bɔ̀ fún gɔ́ yò
16- Onukún wà lyɛn
17- A nɔ̀ mɔ̀ fún ɖò jɛxlí yómɛ̀
18- Ovuùn vúún vùùn
19- Ahwàn nyà kitì mɔ̀ nɔ̀ gbà
20- Oflán kɔ̀nlín
21- Ogan kpàn huntɔ́ mɔ́ nɔ́ hɛ̀n
22- A jɛ̀ lòcooca
23- Osúnnù nɛkpò hwankpɛ̀ ɖɔ̀hùn
24- Ohannyà hannyà gbà
25- Onyà ɖù nǔ
26-  Má súnsún nù
27- Súnnú nɔ̀ hwenu má jɛ̀ dɛ́n
28- A blá nɛ̌ dó akɔkɔ́ mɛ̀
29- Bó sɔ́ bó yí bà asiwenɔ̀ kpò ɖò xwé
30- Amɔ̌ sɛ́ nɔ́ sɔ́ nugɔdɔ́gɔ́dɔ́ sín ji n’íì ɖéji
31- A blá nɛ̌ dó akɔkɔ́ mɛ̀
32- Bó sɔ́ káká hɛ́n yì Awɔnlìn
33- Awɔnlìnxɔ́sú ɔ́ ná ɖɔ̀
34- Bɔ̀ a sɔ́ sɔ́ nutɔ̀n
35- Asú Gukotó tɔ̀n
36- Asú Atajɔ̀ tɔ̀n
37- Mi kàn xwé byɔ́ káká




3-1-2 Traduction
1- Nous célébrons Lɛgbà Aflakunté
2-  Nez tendu et crochu qui inspire de l’air
3- On te mettait à peine au monde
4- Quand ta mère est revenue du marché
5- Tu pousses une incisive devant
6- Et tu demandes d’y créer une fente
7- Et si l’on fendait la dent
8- Il ne doit pas y avoir de blessure
9- Tu as encerclé la rivière
10-  Pour y tuer la girafe
11-  Tu as créé un feu de brousse
12-  Pour tuer le gros poisson 
13- La main est restée non ouverte
14-  Et les poils ont rempli l’anus
15- Avec les yeux perçants
16-  Tu vois les poils dans l’anus du moucheron
17-  Grondement 
18-  La guerre qui poursuit « kiti » ne le casse pas
19-  Oflán kɔ̀nlín
20-  Si le métal se soude, le tamtameur ne le tient pas
21-  A jɛ̀ lòcooca
22-  Homme à scrotum semblable au tendron
23- Affligeant, désordonné et négligeant
24-  Homme qui mange
25-  Et qui ne se nettoie pas la bouche
26-  L’homme qui, au soleil ne produit pas de la sueur
27- Tu as emballé ton pénis dans un hamac
28- Pour aller manquer ta belle-mère à la maison 
29-  Mais helas ! Dieu t’a sauvée de justesse
30-  Tu as emballé ton pénis dans un hamac
31-  Que tu as trimballé jusqu’au Nigéria
32-  Et quand le roi du Nigéria te l’a reproché
33-  Tu t’es servi du pénis pour lui cogner la bouche
34-  Mari de Gukotó
35-  Mari de Atajɔ̀
36-  Nous t’exprimons notre déférence sans cesse. 

3-2 De l’Afrique
3-2-1 Transcription 
1- Mi xònǔmlá Aflíka
2-  Mi xònǔmlá Mɛwigbéjí
3- Mi xònǔmlá Mɛwito lɛ́ɛ bǐ
4- Vǐ nyɔnu ɖaxó wɛkɛ́ tɔ̀n
5- Céúngélí má kán fɛn kpɔ́n
6- Ɖa kpitɔkpitɔ̀ ɖa blɔtɔɔ ɖo ta wú ee 
7- Ɖɛkán ɖɔ̀ émí tɔ̀n dò ɖyè
8- Akweté wɔntín jɔngwɛ̀n
9- Awɔn ma kpɔ́n nǔ jɛ̀ nukúnmɔ̀nǔtɛ̀n 
10- Nukún cikaan ɖò ta wú sunví ɖɔhùn
11- Nukún cikàn cikàn nukún lɛɛɛn
12- Aɖuwé konu jɛkwín ɖɔhùn
13- Aɖǔwé tété gansinnɔ nɔ́ gbà nukún 
14- Kɔ laboélaboé ala ɖò kɔ wú ee
15- Alǎ énɛ́ nɔ́ sɔ́ akpakpa hunkpannyà ɖò hunzɛ́n mɛ̀
16- Kɔtín geɖèèè
17- Anɔ̌ seluuu ɖ’akɔ́n mɛ kpɛ̀n ɖɔ̀hùn
18- Baɖɛ̀báɖɛ́ adɔmɛhwɛ nyɔ́ nú na eee
19- Adɔmɛ nyɔ́vǐ bɔ̀ gbɛ késí
20- Alinmɛ jɛ̌ gbingbin nigbìn
21- Gogó sɛ̀kpòsɛ̀kpò
22- Dɔnkanmɛ gbojɛ̌ go tóhúntóùn
23- Hwi wɛ̀ nyi tɔjɔtɛ̀n nú gbɛ lɔ́ bǐ
24- Nunywɛ́n sín azinkàn nú gbɛ lɔ́ bǐ 
25- Adigbli j’ayí bɔ̀ tɛ̀n hán
26- E zě ligìgìdìì bɔ̀ akpá kpɛ̀n
27- Só dó ɖɔ dò jɔ̀ ma lyá
28- Tɔ̀ wà adǎn bɔ̀ zò tɛ́gbà
29- Agbegbékúntɔ́ má mɔ̀ do nú agbegbé 
30- Nǔ kùn má mɔdoná hwizò hwizò
31- Nudóadɔntɔ́ má kpé alɔ dó hǔntín 
32- Nukún mɔ̀ nǔ má kpɔ́n hwewunmɛ̀
33- Soxwlétɔ́  ma kpɔ́n ala ní vɔ̀ 
34-  Nayé ayǐ dó lan jigbakúnnɔ̀
35- Ji ɖ’agba bɔ̀ hwè xyá
36- Dekan ɖò agbafáfa bó hɛ̀n dɔkùn ɖùmavɔ 
37- Vǐ gegé vǐsùkpɔ́ ɖò kɛ́lɔ́mɛ̀
38- Vinyɔnnù winnini visunnù winnini
39- Zungbó nyí ɖaxó bɔ̀ ali lɛ́ɛ hwè
40- Zundɔkùn nyí gegé bɔ̀ ya lɛ́ɛ gbɔ̀
41- Gbɛjidɔ́ ɖò jɔxwi sí
42- Azɔngbɔmasin lɛ́ɛ sùkpɔ́ bɔ̀ jidɔ́mì
43- Ayǐ dólan nɔ̀ yígò děvocí wú 
44- Ayǐ dólàn bɔ̀ dɔkùn tlúbá
45- Ayǐ jɛ̀ dɔkuǹ bɔ̀ gbɛ̀ sɔ́ jló
46- Dɔkùn jɛ̀ agbà bɔ̀ to nyì ahwàn dó
47- Ayǐ ɖà nǔ b’ɛ́ kpé gbɛ jí
48- Nǔɖuɖu ɖò ayǐ lanmɛ
49- Dɔkùn ɖò ayǐ lanmɛ̀
50- Siká nú ɖò ayǐ lanmɛ̀
51- Akwɛ́ ɖò ayǐ lanmɛ̀
52- Avɔ̀ ɖò ayǐ lanmɛ̀
53- Ojɛ́ ɖò ayǐ lanmɛ̀
54- Ogan ɖò ayi lanmɛ̀
55- Azɔngbɔnú ɖò ayǐ lanmɛ̀
56- Lanmɛsyɛ́n hunsin ɖagbe ɖò ayǐ lanmɛ
57- Gbɛjidɔ́ ɖò ayǐ lanmɛ̀
58- Hwe gɔ́ xasù nyùnyɔ̀ má hán
59- Nublákàn má hán ɖò dekpá xómɛ̀
60- Vǐ wiwàn má hán ɖò aɖiví mɛ̀
61- Vi gbɛ́ kplɔ́n nɔ̀ má hɛ̀n lɛ́ɛ ɖò vi mɛ̀ 
62- Sɛ́ gblé vǐ nɔ ma kplɔ́n lɛ́ɛ
63- Vi ani a ka yi bà lɛ́ɛ 
64- Acɛ ganna ganna kpatɔ́
65- Ganjinúnɔ̀ kú jɛ́n ná ɖá bɔ̀ kákánákú
66- Dɔkùn bǐ glo cè mɛ̀ zántɔ́lɛ́ɛ
67- Yě wɛ́ nɔ́ dɔ̀n ahwan wá xwé 
68- Yě wɛ́ nɔ́ dɔ̀n gbakijá wá
69- Nayé Aflíkà xomɛnyɔ́tɔ́
70- Ovǐɖuvanɔ̀ éè a jì é, 
71- Ovǐ adɔnnáhɛ̀n éè a jì é
72- Bo nyì jɔhɔ̀n ɖagbe dó jí
73- Káká ɔ́ jijɔ̀ ná wá ɖyɔ́
74- Kɔndókpɔ́ kpó wanyinyí kpó ná wá gbà kún
75- Mi kan xwé byɔ́, 
76- Mi kan xwé byɔ́, 
77- Mi kan xwé byɔ́, Nɔ̀ ɖagbè 

3-2-2 Traduction 
1- Nous chantons les louanges de l’Afrique
2- Nous chantons les louanges des forêts du Peuple Noir
3- Nous chantons les louanges des tous les pays noirs
4- Fille aînée de l’Univers
5- Fille de minceur sans blessures des ongles
6- Cheveux blonds sur la tête à l’image des fils de rotin
7- Les yeux brillants comme les étoiles
8- Les yeux brillants brillants, les yeux lorgnant
9- Les dents blanches comme les graines de perle
10-  Les dents argentées qui éblouissent le regard
11- Le garni de vagues doublées de rondelettes
12- Support du coup à peine souple
13- Les seins dodus et pendants comme la papaye
14- La sveltesse du ventre à décor de cicatrice sied à la Princesse
15- Les merveilleux fruits de tes entrailles suscitent les félicitations du monde
16-  Les perles de ta hanche montrent les saillies cylindriques
17- Tes fesses d’une rondeur envoutante
18- La décoration de ta jambe te rendant potelée
19- Tu es la source d’eau du monde, le berceau de l’humanité
20- La source du savoir pour tout le monde
21- Adigbli tombe et ne laisse aucune place
22- On le prend lourdement et le côté pèse
23- Le vent ne défie pas la montagne dans son siège
24- Le fleuve se dresse en puissance et le feu se prosterne
25- Le chercheur des lianes ne découvre jamais le bout des lianes
26- Les yeux ne peuvent découvrir l’insondable
27- L’homme persévérant ne saurait embrasser le kapokier
28- Aucun œil ne saurait se fixer sur le soleil
29- Nul explorateur ne saurait découvrir la cime de l’Afrique
30- Mère à sous-sol riche en vivres
31- Les vivres répandues que le soleil dessèche
32-  La palmeraie à perte de vue et qui porte des richesses intarissables
33- Tes innombrables enfants se trouvant dans les mains de l’Univers
34- Tes filles innombrables, tes garçons innombrables
35- Tes grandes forêts dont aucun chemin ne peut atteindre les dimensions
36- Les richesses des forêts nombreuses qui faont cesser la pauvreté
37- La longévité est fonction de l’air filtré sain
38- Les vertus thérapeutiques nombreuses me garantissent la longévité
39- Le sol riche charnu se vante au-devant de la palme charnue
40- Le sol riche charnu produit de la fortune intarissable
41- Le sol riche produit de la fortune que convoite le monde
42- La richesse à découvert et les peuples affluent
43- Le prépare du repas qui suffit à tout le monde
44- Il y a la nourriture dans le sol
45- Il y a la fortune dans le sol
46- Il y a de l’or dans le sol
47- Il y a le tissu dans le sol
48- Il y a de l’argent dans le sol
49- Il y a de la perle dans le sol
50- Il y a du métal dans le sol
51- Il y a les vertus thérapeutiques dans le sol
52- Il y a toute chose pour se soigner dans le sol
53- Il y a la longévité dans le sol
54- Le panier rempli de poisson ne manque d’en contenir des pourris
55- La corde de ligotage se trouve dans le sein de la branche de palme
56- Des enfants gourmands ne manquent parmi les enfants d’une maison
57- Les enfants rejetant l’éducation ne manquent parmi les enfants d’une maison
58- Les enfants naturellement impolis ne sauraient être éduqués par sa mère
59- Les enfants phénomènes incompris amènent la guerre dans le pays
60- Les auteurs d’abus de pouvoir
61- L’occupation du pouvoir jusqu’à la mort
62- Toute la richesse est à moi
63- C’est eux qui amènent et créent la désunion
64- Mère Afrique, la gentille
65- Les enfants prodiges que tu as engendrés
66- Les enfants acariâtres que tu as engendrés
67-   Que tu souffle sur eux un bel air
68- Jusqu’à ce qu’ils changent de mentalité
69- L’unité et l’amour se répandront sur l’Afrique
70-  Nos révérences, nos révérences, nos révérences, Mère Afrique 

Conclusion


Résumé
	La mort constitue un phénomène dont la maîtrise a échappé aux Humains depuis les temps les plus anciens jusqu'à nos jours. Elle continue de lui échapper. Bien que désignée par un vocable relativement très court,  dans un très grand nombre de langues, la mort est restée une instance invincible et invaincue malgré les prouesses de la science. Elle crée afflictions, douleurs et grands vides au sein des familles et dans la société. Dans le but de combler, ne serait-ce que de point de vue psychologique, le vide laissé par le décès d'un parent cher, et de faire éterniser l'existence de ce dernier sur la terre, les hommes ont dû trouver des moyens peut-être efficaces: les actes de divinisation.
Summary 
	Death is a phenomenon beyond the control of humans from the most ancient times until today. It still continues to be. Although designated by a relatively short term, in a very large number of languages, death has remained an invincible and undefeated instance despite the prowesses of science. It creates afflictions, pains and large voids within families and within society. From the psychological point of view, in order to fill the vacuum left by the death of a beloved relative, and to perpetuate the existence of the latter on the earth, people had to find ways that have probably proved to be effective: acts of divinisation.



Sinsɛxwe 
Kú ɔ́ nudabaɖa ɖe wɛ̀ é nyí nú gbɛtɔ lɛ́ sín gbɛjɔ hwenu káká wá jɛ̀ égbé. Xókwín gli ɖe jɛ́n e nɔ yɔlɔɛ ná. Bɔ̀ kú ɔ́ ká nyí agbo glo wutó nú gbɛtɔ́ lɛ́. Nunyɛ xwítíxwítí ɖebǔ kpé wutú tɔn ǎ. É nɔ́ dɔ̀n wuvɛ kpódó linkpɔ́n kpó bjɔ́ hɛnnu lɛ́ mɛ̀, lobɔ̀ xwé nɔ́ jɛ̀ vɔ̌. Do è kú nɔ́ kún é ɔ́, gbɛtɔ́ lɛ́ jló ná sú. Yě joló ɖɔ̀ mɛ e kú é ɔ́ nyikɔ́ tɔ́n ní má bú gbeɖe o. É sín mɔ wutú ɔ́ yě gbɔ bó kpa ayixa do yeɖee wú bó nɔ́ zé mɛ e kú lɛ́ sín afɔ ɖo tè gbɔ̀n vodun sisɛ́n gblamɛ̀.
















Introduction 
La mort reste et demeure, pour les êtres humains, un phénomène insondable, mystérieux et invincible. Elle crée toujours affliction et consternation. La mort est un événement qui surprend toujours, quel que soit l’âge du sujet décédé et quelle que soit la gravité de la maladie dont il a souffert. Il arrive que la mort imminente et inéluctable d’un patient, accidenté ou gravement malade surprenne un médecin ; même la mort d’un individu souffrant d’un cancer du cerveau, de la gorge, du poumon, du cœur … peut parfois créer un étonnement. Il faut constater que même lorsque les circonstances imposent la pratique de l’euthanasie, la mort crée une stupéfaction. Les êtres humains ont tellement pris goût à la vie, et sont si attachés à l’existence terrestre qu’ils ne veulent plus mourir. Ils éprouvent beaucoup de douleurs face au phénomène de la mort. C’est certainement pour atténuer les douleurs de séparation que les Fɔn ont dû trouver un moyen de consolation. Ils cultivent ainsi une ‘’pérennisation psychologique’’ de l’existence du défunt.    
Les Fɔn d’Abomey ou d’ailleurs conçoivent la mort comme un événement qui produit justement un changement de lieu à la personne décédée. Elle ne fait que se dérober aux organes de sens pour suivre tout que font ses semblables et entendre tout ce qu’ils disent. Un parent décédé se drape dans l’invisible et participe à toutes les activités des vivants. Les Fɔ́n ont donc trouvé dans cette croyance tous les  moyens pour se consoler. Ces moyens consistent à faire certaines cérémonies mortuaires  au moyen du linceul, de la gaze et autres étoffes d’accompagnement. En plus, le Fɔ́n a fondé sa croyance sur le mort qui, pour lui est fait une divinité à laquelle, un culte doit être voué suivant une périodicité conventionnelle : c’est le système de divinisation. Nous nous proposons d’étudier la conception sociologique du linceul qui peut désigner, pour le compte de cette étude, l’ensemble des étoffes requises pour réussir les cérémonies mortuaires, à partir d’une approche sémantique de leur dénomination en langue Fɔn. Ces cérémonies mortuaires constituent une étape des actes positifs qui entrent en ligne de compte pour la divinisation des morts ; ceux-ci deviendront plus tard des « divins » qui bénéficieront  de cultes ; lesquels cultes leur permettront de « manger » avec leurs ancêtres. Nous abordons ensuite le système de divinisation des enfants morts qui, eux, seront classés dans les différents groupes de vodun comme le groupe de Sakpatá  ou celui de Lɛnsúxwé. Pour poursuivre la présente étude, il importe de savoir où se trouvent les peuples fɔ́n en République du Bénin. 

1. La localisation des peuples fɔ́n 

Dans cette étude, les peuples Fɔ́n  désignent toutes les communautés qui utilisent la langue Fɔngbè pour communiquer. Il faut remarquer que les cérémonies mortuaires visant la divinisation sont pratiquement les mêmes dans toute l’aire culturelle qu’elles occupent. Néanmoins, l’on peut identifier quelques nuances peu significatives. Elles sont relatives par exemple à l’ordre d’utilisation des pièces d’étoffes, à leur quantité et peut-être à leur couleur. La présente étude prend en compte surtout les zones de forte concentration de locuteurs de la langue fɔngbè comme Gbɔxíkɔ̀n, Zogbodómɛ̀, Za-kpótá, Agbomɛ̀, Agbánnyízùn, Wɛnxí, Kɔ́vɛ́, Jijà, Zanyramyrádó, Savalú, Wɛsɛ̀. (Tchitchi, 2009). 
2. Sémantique du linceul. 	
Le linceul est une pièce de toile dans laquelle on ensevelit un mort (Hachette, 2004). Le linceul est souvent un produit de l’industrie de coton. Il est très sollicité pour constituer l’enveloppe ou l’emballage du mort. Il est très abondant lorsqu’un corps entre déjà dans un état de putréfaction avant d’être découvert. La même source définit la gaze comme une étoffe et transparente de laine, de soie ou de coton. L’utilisation de la gaze intervient par moment pour boucher les orifices de la tête. Dans la pratique, le linceul peut designer l’ensemble des étoffes, petites ou grandes, tissées ou brodées, utilisées pour faire des bandages sur le morts. On peut les inventorier ainsi qu’il suit. 
3. Inventaire des différentes composantes du linceul 
Il s’agit ici de définir le corpus sur lequel sont axées les réflexions.
· Agbablablá  = attachement ou bandage du visage du mort. Il est fait d’étoffe ordinaire ou de percale, sorte de toile blanche. 
· Adɔ̌ = grande couverture qui sert à faire l’ensevelissement ou l’emballage complet du corps. Adɔ̌ est composé de avɔgan seul ou combiné avec une autre étoffe. 
· Avɔgan = pièce d’étoffe tissée et qui contient des mailles carrées ou rectangulaires. Elle est très résistante et sert à réaliser le adɔ̌. 
· Awiiɖɔ : pièce d’étoffe en forme de la queue de chat. 
· Ajoko : ensemble formé par avgan décoré par awiiɖɔ. 
· Avɔdomɛ̀ : ensemble de pagnes fourni par tous les parents, amis frères et enfants du défunt. 
· Hunmɛnú : Premier pagne dans lequel est enseveli le mort et qui est produit ou fourni par le fils aîné du défunt. 
· Gbadákɔ́nmɛ̀: une pièce d’étoffe utilisée pour soutenir ou pour bander la poitrine du mort. 
· Tɔmajɛkuí : Une pièce d’étoffe qui doit suivre l’utilisation du Hunmɛnú. C’est un pagne imposé aux gendres de celui qui est  mort.
· Ganjɛmɛ̀ : pièce d’étoffe à laquelle s’adosse le mort.  C’est son dossier ou son support arrière. C’est un signe de confiance et d’assurance.
· Godǒ : désigne cache-sexe couche. Pièce d’étoffe qui  sert ceindre les reins au mort. 

4. Sémantique et sociologie du linceul 
4.1. Agbablablá ou agbabla 
      Agba                              bla 
//Visage     /                     attacher//
Visage attaché ou visage bandé. 
Lorsqu’une personne décède, la priorité de tous les actes à poser est de conserver corps jusqu’à son enterrement. Ainsi, l’on commence par boucher toutes les orifices de la tête comme la bouche, les narines et les oreilles pour éviter que le corps soit gonflé d’air. Cette disposition permet d’éviter l’accélération de la putréfaction. A cette étape, on peut utiliser la gaze. Le visage du mort est couvert pour plusieurs raisons.  Certaines personnes pouvaient être défigurées par la longue maladie ou par l’accident. Le visage peut présenter un aspect peu attrayant et peu ordinaire qui traumatise. Chez les Fɔ́n, un fils confirme et conserve sa dignité dans le soin qu’il prend à protéger le corps de son parent. Il est également formellement recommandé aux enfants de protéger le corps contre les personnes qui pratiquent l’occultisme et qui sont à la recherche d’organes ou ossements humains.
4.2. Adɔ̌
 Adɔ̌ signifie "nid". Dans un sens plus large, Adɔ̌ désigne un habitat, une résidence, une demeure. Il est fait de Avɔgan qui est une pièce d’étoffe tissée à l’image d’un filet et dont les mailles plus petites sont carrées ou rectangulaires. C’est dans Adɔ̌ que le corps est entièrement enseveli et transporté à la tombe. Le vocable Adɔ̌ est polysémique et désigne aussi le mausolée : 
             adɔ̌                 xó
           //nid/            maison//      la maison du nid
-xó est la forme originale de –xwé qui signifie maison
Dans les temps relativement anciens, c’était le Avɔgan seul qui est utilisé pour réaliser le Adɔ̌. Mais  à partir d’un certain moment le Avɔgan est renforcé pour un autre linge ; surtout lorsque le corps déjà en décomposition et libère ses humeurs. Il faut noter que le fond de la tombe s’appelle aussi par [aklɔ̀n]. C’est ce que laisse  entendre la chanson sacrée « Toké Toké - Un xwè aklɔ̀n mɛ éé Toké »
     Toké                     un          xwè                aklɔ̀n              mɛ̀
//chauve-souris/          je/          aller/              aklɔ̀n/             dans//
« Moi, chauve-souris je vais dans ma demeure »
Cette chanson s’exécute toujours la nuit et au moment juste où le corps descend dans la tombe.
4.3. Avɔgan 
Chez les Fɔn, les activités domestiques revenaient d’office à la femme. Voilà l’une des raisons pour lesquelles la femme est appelée à rester, accompagner et assister le parent dans son état de vieillesse et de maladie jusqu’à sa mort. Cette attribution de la femme se traduite par l’appellation     Nyɔnu   xwésì
     Nyɔnu              xwé                 sì
 // Femme         / maison/          épouse//
C’est-à-dire « femme de la maison », « la femme qui a épousé la maison », la femme responsable qui est au service du bien-être de la maison, de la famille. Femme qui dirige et organise le ménage. Femme qui s’occupe des affaires intérieures par opposition à 
     Sunnù                      glegbe                  nù
//homme/                        champ/               originaire de// 
Homme du dehors, homme de la cité, homme courageux qui s’occupe des affaires extérieures, de la politique, de la subsistance des membres de la famille. Homme qui doit aller chercher de la nourriture dans les champs au profit des membres de la famille. 
La femme est plus souvent le premier témoin du décès d’un parent. Le tout premier élément d’ensevelissement est donc fourni par la ou les filles du défunt : c’est le Avɔgan. 
    Avɔ 		               gan 
//  Pagne   /                      chef// 
« Le pagne chef » ou « le chef des pagnes » qui est considéré comme prioritaire. De nos jours c’est aux gendres qu’incombe la responsabilité de fournir le Avɔgan. Le Avɔgan était autrefois fourni aussi par le Roi si un de ses Sujets vient à mourir. Il faut noter que le nombre de Avɔgan est proportionnel à celui des filles du parent défunt.
4.4. Awiiɖɔ
   Awii                        ɖɔ̀
//chat/                     racine//
Pièce d’étoffe souple tissée en forme de la queue du chat, longue de cinq (05) centimètres environ, awiiɖɔ̀ symbolise le chat lui-même. Chez les Fɔn le chat est appelé 
Xwé                       kánlín 
//maison/               animal//
« Animal de maison » ou « Animal domestique »
Il possède la vertu de consolider la maison  pour y faire régner la paix, la concorde, l’unité fraternelle, la protection et la sécurité. Il est très utilisé pour cette cause. Awiiɖɔ est donc utilisé pour consolider la maison après la mort du parent. Par l’utilisation de cet article les membres de la famille demandent au défunt de devenir « le chat » qui veille sur la maison et la protège contre « les souris, les rongeurs ou les destructeurs ».
4.5. Ajoko 
Le vocable Ajoko est une déformation de l’expression yoruba ɛjoko qui signifie : 
    ɛ                         joko
//injonctif/          s’asseoir//
« Asseyez-vous, installez-vous confortablement». Pour obtenir ajoko, le fossoyeur procède à la décoration du avɔgan au moyen de awiiɖɔ. L’utilisation de ajoko vise à donner confiance à la belle famille : le gendre rassure et témoigne  de son attachement à son épouse qui vient d’être éplorée. Ajoko est aussi un symbole d’invitation du parent défunt à « siéger» dans sa maison, de ne pas s’éloigner et de bien veiller sur sa progéniture. 
4.6. Avɔdomɛ̀
Avɔ                 do                    mɛ̀
//Pagne/        porter à/           personne//
 Il s’agit de sacrifier à la tradition. Comme défini plus haut, Avɔdomɛ̀ est l’ensemble des pagnes fournis par les membres de la famille élargie, les frères et sœurs, les amis, les enfants et les petits enfants qui couvrent affectueusement le défunt. C’est aussi la cérémonie au cours de laquelle ces pagnes sont présentés (avɔxlɛ́xlɛ́) à la salle de réunion de la collectivité appelée  ajalalà. A cette occasion une réconciliation est faite entre les personnes en conflit entre elles et surtout celles en conflit avec le défunt.  C’est une pratique très répandue chez les Fɔ́n. Par Avɔdomɛ̀ les membres de la communauté manifestent leur affection, leur amour, leur attachement, leur solidarité, leur soutien au défunt et à sa famille. L’abondance de Avɔdomɛ̀ permet au défunt de « bien s’habiller » dans l’au-delà. Le défaut de Avɔdomɛ̀ pourrait empêcher le défunt d’accéder à la grande famille des ancêtres.
4.7. Hunmɛnú 
   Hun 		  mɛ	              nú
//Coeur/               dans /           chose //
Chose dans cœur 
Chose de l’intérieur du cœur. 
  Avɔ           é         mɛ̀        hun         na        vɔ́           dó           é
//Pagne/  défini/    dans/     cœur/    futur/   finir/       être/       défini//
« Le pagne dans lequel le cœur finira son existence »
« Le pagne dans lequel le cœur cessera d’exister, le cœur pourrira »
C’est le tout premier pagne dans lequel le mort est enseveli. Ce pagne est fourni par le fils aîné. Dans les temps où la pratique de adɔ̌ existait, le mort était emballé dans Hunmɛnú avant de l’être dans Avɔgan. 
Hunmɛnú peut s’expliquer par ce qui préoccupe. Humɛnú vient rassurer la famille que l’enfant qui l’a fourni recevra les qualités du défunt et pourra dignement assurer la relève de ce dernier avec hunkúkú (patience) et courage. Hunmɛnú est utilisé pour bander le corps au à partir de la poitrine. C’est une marque de courage par laquelle le fils aîné démontre sa bravoure et sa dignité.

4.8. Gbadákɔ́nmɛ̀ ou Gba do akɔ́nmɛ̀
   Gba		        do		               akɔ́n 		            mɛ̀
//Couvrir   /indicateur de position/                poitrine /                 dans// 
« Couvrir dans la poitrine » 
« Couvrir au niveau de la poitrine ». Gbadakɔ́nmɛ̀ a été défini plus haut comme une pièce d’étoffe utilisée pour soutenir la poitrine du mort ou pour bander sa poitrine. Gbadakɔ́nmɛ̀ joue le même rôle que Hunmɛnú. Mais on emploie le vocable Gbadakɔ́nmɛ̀ lorsque le défunt est de sexe féminin. 
4.9. Ganjɛmɛ̀	
   Gan 		jɛ	  mɛ̀
//Adosser /     tomber/      dans// 
« Adosser à…en toute confiance ». Ganjɛmɛ̀ inspire l’assurance que tout est mis en ordre dans la maison. Son utilisation vise à rassurer le défunt que sa relève est de bonne qualité. Cette pièce de pagne est fournie par l’ensemble des enfants du défunt. 
4.10. Tɔmajɛkuí ou Tɔmajɛkú
Enoncé complet : Asú ce má xɔ́ nú mì hǔn tɔmajɛkú
Asu       ce       má               xɔ́          nú        mi          hǔn                 tɔ	             
//Mari/ mon/   négation /acheter / pour /  moi /         donc/             rivière/              
  
   má                   jɛ                                     kú
     je /             tomber /                     mourir// 
« Si mon mari ne me l’achète pas, donc je mourrai par noyade ». 
Ce pagne symbolise le lien de mariage entre les familles : celle du gendre du défunt et la belle famille. Il paraît que dans « le pays des morts » le défunt pourra exhiber le Tɔmajɛkuí aux ancêtres du gendre pour leur signifier que l’union conjugale entre leurs deux enfants continue de se vivre dans une bonne ambiance. 



4.11. Le concept du Yɔsávíví
      Yɔ 		sá 		víví
// Tombe/          sable/   fait de pleurnicher// 
Il est de coutume que tous les membres de la famille contribuent aux charges liées aux cérémonies mortuaires par la fourniture d’argent, de boisson et de pagne. Si un membre ne le faisait pas, un malheur tomberait sur lui. La pratique du yɔsávíví est instaurée pour que celui qui ne l’a pas fait, pour une raison ou une autre, puisse se racheter auprès du mort. Ainsi lorsqu’un enfant revient d’un voyage après l’enterrement de son parent, il achète de la boisson (soɖabi), un pagne auquel il ajoute une somme d’argent. Il invite un fossoyeur pour exécuter le yɔsávíví.
Le fossoyeur réalise un petit trou sur la tombe. Il verse trois gouttes d’eau au sol, accompagnée de la boisson. Il prélève un petit lambeau du pagne qu’il enterre après avoir formulé en substance «Un kan xwé bjɔ́. Hwe é nù a yi xɔ bo dɔ gbe é  ɔ,  vi towe Sɛ́námi  ɔ́ ɖò  adɔgbemɛ̀. É ká wá din bo ja yɔsá ví gbé. Mɔ wu wɛ̀ é hɛ̀n sinfifá kágo ɖokpó, ahango ɖokpó, akwɛ́ kpódó avɔ kpó bó do kan xwé bjɔ́ ná. Vi é wa mɔ é ɔ́, a na nyi jɔhɔn fifá dó ká tɔn, go tɔn, vi tɔn kpódó asi tɔn kpó jí. Bó nya kú xɛ ɖo ji tɔn, bo nya azɔnxɛ ɖo ji tɔn » ; c’est-à-dire 
« Je me prosterne et te vénère. Au moment où tu es rentré dans ce sommeil sans retour, ton fils Sɛ́námì était en voyage. Il est revenu maintenant muni de boisson, d’eau et de pagne pour ‘’pleurnicher’’ sur le sable de ta tombe. L’enfant qui a mené une telle démarche envers toi mérite de ta part la paix sur toutes ses entreprises, ses enfants et sa femme». Il implore par ce geste la clémence du défunt. 
4.12. Le Godo
   Go                       do
//Nœud /               porter//
« Porter le nœud »
Godo signifie « cache-sexe ou couche.» Dans le contexte des cérémonies mortuaires, il peut être cerné comme suit : 
Le vocable ‘’Godo’’ est polysémique. Il désigne d’abord une cérémonie au cours de laquelle le xɔ́ntɔ́n (ami) du défunt vient témoigner de son amitié par des articles comme avɔgan, un pagne simple, de la boisson, de l’argent. Il donne ainsi aux orphelins la garantie qu’il prendra soin d’eux en bon ami de leur parent défunt. Le Godo signifie ensuite une pièce d’étoffe utilisée pour cacher le sexe du défunt et pour lui ceindre les reins en signe de courage. C’est une preuve de l’intimité entre le défunt et son xɔ́ntɔ́n (ami). Il faut noter qu’il existe deux catégories d’amis : le xɔ́ntɔ́nnɔ̀ xɔyisimὲ et le xɔ́tɔ́nnɔ̀ agbotagbatɔ́. 
   Xɔ́ntɔ́n        nɔ̀       xɔ            yi           si                     mὲ
//Ami/        mère/ chambre/       aller/          femme/               dans//
« L’ami qui maîtrise les secrets de la chambre » c’est-à-dire l’ami intime avec qui l’on partage tous ses secrets.
   Xɔ́ntɔ́n          nɔ̀               agbo            ta               gba                 tɔ́
//Ami           /mère               /bélier            /tête           /casser               /auteur//
« L’ami qui sasse la tête du bélier » ; c’est-à-dire l’ami qui pose des actes de bravoure et de courage.
5. Actes de divinisation des morts  
5.1. Approches définitoires 
Le dictionnaire LAROUSSE (2012) définit le vocable divinisation comme action de diviniser, de déifier. Diviniser signifie mettre au nombre des dieux, considérer comme un dieu. Dans un sens plus large c’est faire de quelqu’un ou de quelque chose l’objet d’un culte et qu’on considère comme un être suprême, une puissance surnaturelle capable de protéger et de sauver. 
5.2. Quelques motifs de la divinisation 
Le dieu est cerné, selon les religions polythéistes, comme un être supérieur, doué d’un pouvoir sur l’homme et d’attributs particuliers (Robert, 2012). C’est un être suprême, une puissance surnaturelle et impersonnelle douée d’une capacité de surveillance et de protection. C’est également la personne ou la chose à laquelle on voue une sorte de culte (Larousse, 2013). 
Plusieurs raisons justifient la divinisation des morts. En effet, les personnes vivantes recherchent un effet de consolation pour atténuer la douleur de la séparation d’avec le défunt. Les vivants veulent toujours être proches du défunt. Ensuite, la personne décédée est devenue, selon  la conception des Fɔ́n, une puissance surnaturelle. Elle est donc désormais capable d’assurer la surveillance et la protection de la maison ; c’est un dieu tutélaire. Le critère d’immortalité justifie enfin la divinisation. Dans les temps relativement anciens, les Romains déifièrent aussi la plupart de leurs empereurs (Robert, 2012). Il faut noter que les actes de prouesse, d’exploit ou d’influence politique fondent la divinisation qui vise l’immortalisation du sujet. L’art, selon l’écrivain romaniste et homme politique français André MALRAUX (1901-1976) pouvait aussi rendre les hommes immortels. Ce qu’il faut remarquer est que toutes les personnes décédées ne sauraient être divinisées chez les Fɔn. Il existe des critères de démarcation. Ainsi nous pouvons nous poser la question de savoir qui sont ceux qui peuvent divinisés chez les Fɔn. 
5.3. Les personnes sujettes à la divinisation 
Plusieurs catégories de personnes sont divinisées chez les Fɔn. On peut identifier par exemple les rois attestés évoqués dans l’histoire du Danxomɛ̀ par les Historiens et les autres, les reines, les princes et les princesses, les chefs de famille, certains enfants, les jumeaux,
5.3.1. Le cas des jumeaux 
Les jumeaux sont considérés comme des dieux, qu’ils soient vivants ou morts. Et un culte leur est voué, car les Fɔ́n notent déjà à travers le doublet d’enfants un phénomène surnaturel et extraordinaire. Et tout ce qui dépasse l’entendement humain est considéré par les Fɔ́n comme vodun. Si par exemple d’un doublet, d’un triplet, d’un quadruplet … un jumeau décède, les parents ne veulent pas admettre la séparation. Il est automatiquement remplacé par une statuette de même sexe pour continuer  à seconder le ou les jumeaux encore vivants. Un culte lui dédié. Le ou les jumeaux vivants ont l’obligation de porter sur eux la statue partout où ils passent. 
5.3.2. Les enfants 
Après la mort d’un enfant, des événements malheureux commencent à se produire dans la vie de la famille : une maladie intermittente et incurable du père, de la mère ou d’un frère, des incendies, des pertes d’argent, des querelles suivies de bagarres, et même d’autres décès. Face à la résurgence des malheurs, les parents font appel à un devin (Bokɔ́nɔ̀) pour rechercher les causes et l’origine des malheurs qui frappent la famille. Le Bokɔ́nɔ̀, après consultation du Fá, va révéler que c’est leur enfant décédé qui est devenu Tɔxɔ́sú (Génie des eaux) et qui réclame à revenir à la maison. Les parents s’organisent alors pour faire la cérémonie qu’on appelle en fɔngbè « viyisíntɔ̀ », c’est-à dire « le retrait d’enfant des eaux ». Une fois retiré des eaux et ramené à la maison, le Tɔxɔ́sú est installé dans un hôtel (vodun kpè) selon les rites de sakpatá ou de lɛnsúxwé selon les révélations. Au nombre des cultes qui lui sont dédiés s’inscrit l’octroi d’adeptes. Il est à noter que certains enfants décédés sont des Abikú et sont systématiquement divinisés (IGUE, 2002). 
5.3.3. Les rois et certains membres de la cour 
Les personnes susceptibles d’être divinisées sont de classes sociales diverses. Il s’agit des rois, des reines, des princes, des princesses, des chefs de famille, des enfants, des jumeaux, des enfants Abikú. La divinisation aboutit à plusieurs formes : des représentations en pictogrammes, des statues sculptées, des mottes de terre, des canaris pleins et d’autres objets, des assemblages de pagnes et même le Klútɔ́ avɔɖòta (sorte d’assemblage de pagnes couvrant un physique mobile). 
Dans le cadre de la présente étude, nous nous intéressons seulement et d’abord à certaines représentations non mobiles : les statues sculptées, les mottes de terre, les asɛ́n (sorte de représentation métallique en forme de plateau circulaire garni de sonneries vibrantes en forme de cône, et monté sur une tige métallique. Cet ensemble planté représente l’autel). 
5.3.3.1. Liste des rois d’Abomey 
Les rois d’Agbomɛ̀ qui ont été divinisés sont par exemple Kpɛ́nglá, Agɔngló, Gezò, Glɛlɛ, Gbɛhanzìn, Agoli Agbo (Akoha, 2009). 
Akoha 1980 rend compte du corpus des noms des rois qui se dresse ainsi qu’il suit. 

1- Ganye Xɛsú, (1620)
2- Dako Donu (1620-1645) 
3- Hwegbaja (1645-1685) 
4- Akábá (1685-1708) 
5- Agǎjà (1708-1738) 
6- Tegbesú ou Tegbosú (1732-1774) 
7- Kpɛ́nglá (1774-1789)
8- Agɔngló (1789-1797) 
9- Adanzan (1797-1818)
10- Gezò (1818-1858) 
11- Glɛlɛ (1858-1889) 
12- Gbɛhanzìn (1889-1894) 
13- Agoli-Agbo (1894-1900) 

5.3.3.2. Réflexions sur la divinisation des rois
Tous les rois d’Abomey ont été divinisés. Tous ont été systématiquement représentés par des asɛn (sorte de  en forme de représentation métallique). Un culte est voué à chacun d’eux de façon périodique : Ahanbiba : libations  Kákplékplé : cérémonies de retrouvailles suivie d’agape ; asɛ́ntáfífɛ́ : cérémonies consacrant le nettoyage des asɛ́n considérés comme les autels des ancêtres. On les appelle « sinuká = calebasse pour boire de l’eau ». Dans ce contexte « boire de l’eau » signifie se restaurer et tout ce que y a trait. 
L’autre forme de culte consiste à faire danser ces ancêtres lors des cérémonies appelées Zokótoé. Pour ce faire, un adepte est consacré à chaque ancêtre considéré. Cet adepte porte des accoutrements représentatifs de ceux du roi divinisé ou de l’ancêtre qui est ainsi fait  Lɛnsúxwé. Ce vodun est généralement appelé Tɔvodun Lɛnsúxwé ; c'est-à-dire Lɛnsúxwé, le génie des eaux ou la divinité des eaux. Les enquêtes ont permis de mettre un corpus qui fait un état de quelques personnages de l’histoire du royaume de Danxomɛ̀ : Rois, Reines et Chefs de famille qui ont été divinisés. Il s’agit de :
1- 
2- Adonɔ̀ 
3- Adulu 
4- Ahanɖe 
5- Ananu 
6- Azuà
7- Baɖu
8- Bahannyá 
9- Bokɔ́ 
10- Caɖa 
11-  Dàn 
12- Gujanu 
13- Hlò 
14- Hwando
15- Hwegbɛlǒ 
16- Hwemu 
17- Xwɛnù
18- Kpannà 
19- Landɛ
20- Loko 
21- Mɛwu 
22- Nani 
23- Sava 
24- Sɛ́kpazìn 
25- Tókpà 
26- Yɛkpɛ́
27- Zɛwa
A chacun de ces ancêtres (déjà devenus vodun) est consacré un adepte. Pour avoir le nom d’un adepte (vodunsi), il suffit d’ajouter au nom de l’ancêtre le suffixe –si (-si vient de asi par élision de ‘’a’’ et qui signifie « épouse / appartenant à ». Cette règle de formation permet d’avoir : 
1- Adonɔsì 

2- Adulusì
3- Ahanɖesì 
4- Ananusì 
5- Azuasì
6- Baɖusì
7- Bahannyásì 
8- Bokɔ́sì
9- Caɖasì
10- Dansì 
11- Gujanusì
12- Hlosì 
13- Hwandosi
14- Hwegbɛlosi
15- Hwemusi
16- Xwɛnusì 
17- Kpannasì 
18- Landɛsi 
19- Lokosì  
20- Mɛwusì
21- Nanisì 
22- Savasì
23- Sɛ́kpazinsì 
24- Tókpásì
    25-Yɛkpɛ́si
    26-Zɛwasi
Conclusion
	« Chez certains peuples en Afrique la mort apparaît comme un mal voire une agression qui est le fait des puissances maléfiques » (IGUE, 2002). Pour d'autres, la mort, tout en créant une séparation physique définitive, est considérée comme un moyen pour le défunt de se dérober aux organes de sens des humains. Cette deuxième considération ne vise que la consolation pour alors atténuer les douleurs de ladite séparation. Les actes de divinisation constituent des moyens pour rejeter ou refuser de consommer l'absence totale du parent défunt: la divinisation éternise alors, ne serait-ce que psychologiquement, l'existence terrestre du sujet divinisé. Il est utile de signaler que dans l’aire culturelle fɔ́n, la divinisation ne porte pas seulement sur les personnes ayant vécu sur la terre, mais elle s’intéresse aussi aux éléments de la faune et de la flore. Ainsi, on pouvait avoir les noms des divinités Dangbé, Kpasá, Kpɔ̀… dont les adeptes pouvaient s’appeler Dangbési, Kpasási, Kpɔsi.
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