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Jean-Marc Ela et la réforme sur Dieu 
en Jésus-Christ  

Contribution à une théologie décoloniale 
 

Ignace NDONGALA MADUKU* 
Institut dřétudes religieuses 

Université de Montréal 

 

« Ce nřest pas la connaissance et 
la spéculation qui font le théolo-
gien, mais la vie, la mort et le 
châtiment

1
 ». 

Cet article porte sur un bout de phrase que lřon trouve dans le dernier ou-
vrage de J.-M. Ela. Cřest au moment où il dénoue le dernier piège sur son 
parcours existentiel que le théologien camerounais, qui se trouve en exil au 
Canada, écrit lřouvrage Repenser la théologie africaine. Le Dieu qui libère. 
Cette œuvre de remise au jour de la théologie africaine est une fresque aux 
tonalités suggestives et provocantes qui remet en question la hiérarchisation 
des savoirs. Elle est une promotion de la compétence des marges qui dé-
bouche dans la découverte tant du Dieu qui libère que des contours neufs de 
la libération. Découverte compromettante qui expose le découvreur, elle 
recèle une pointe de subversion intégrant la réforme sur Dieu. J.-M. Ela 
écrit : « En effet, cřest à partir des faits concrets et des questions quřil reçoit 
du monde et de lřhistoire que le théologien engage sa réforme sur Dieu en 
Jésus-Christ » (Ela 2003, 13).  

Je propose de me colleter à ce bout de phrase pour en dégager les im-
plications existentielles, herméneutiques et épistémologiques pour le théolo-
gien et la théologienne. Jřordonne ainsi cet article autour de quatre points : 
dřabord le contexte global de lřouvrage de J.-M. Ela, ensuite lřapproche de 
Dieu qui se dégage de lřouvrage avant de développer les implications de la 
phrase ici à lřétude pour la théologie. Je mřinterrogerai enfin, sur la postérité 

                                                        
*  Ignace Ndongala Maduku est professeur adjoint à lřInstitut dřétudes religieuses de 

lřUniversité de Montréal. Auteur de plusieurs ouvrages et articles, il vient de publier en 
2021, avec Ruphin Isay Onkiri, aux Éditions LřHarmattan à Paris, Le sacerdoce : un mé-
tier vocationnel ? Essai sur les recompositions du ministère presbytéral en RD Congo.  

1   M. Luther, cité par Etoa, J.-M. (1969), Transcendance de Dieu et existence humaine selon 
Luther. Essai d‟introduction à la logique d‟une théologie, Thèse de Doctorat en théologie à 
lřUniversité de Strasbourg, p. 60. J.-M. Ela est né Etoa Jean-Marc. Cřest sous ce nom quřil 
a été inscrit en thèse à lřuniversité de Strasbourg en France. 
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que les institutions universitaires africaines pourraient donner à la pensée de 
J.-M. Ela. Une brève conclusion achève cet article. 

1 Un dernier ouvrage sur Dieu, une parole ultime sur la théologie 
africaine 

Le dernier ouvrage théologique de J.-M. Ela est construit autour dřune con-
viction : « Cřest sur le terrain de la mission que le chrétien témoigne de sa 
capacité de signification et dřinterpellation du Visage de Dieu en Jésus-
Christ » (Ela 2003, 19). Lřécriture de cet ouvrage ressemble bien à 
lřexhibition quřun danseur aurait faite en donnant à la ronde autant de mor-

ceaux de lui-même pour le souvenir et pour le lien de lřamitié
2
. Cet ouvrage 

écrit en exil porte les traces des différents pièges que le théologien en bou-
bou a dû desserrer. Traqué par une dictature sénile et anémiée, redouté et 
abandonné par une Église timorée, ignoré dans sa terre dřaccueil - par con-
formisme, aucun diocèse du Canada, son pays dřexil, ne lui offre 
lřhospitalité -le théologien gardera sa sérénité et trouvera le temps dřécrire. 
Écrire non pas pour lui-même, mais pour la postérité. Écrire pour dire Dieu 
tel quřidentifié par les siens : Dieu commerçant avec lřhistoire pour sauver 
les humains dès ici-bas, Dieu dont il a appris à parler à partir des langages où 
les Kirdi se disent eux-mêmes et racontent le monde où ils vivent (Ela 2003, 
35). J.-M. Ela articule un dire Dieu qui rend lřaltérité de Dieu prenable, sai-
sissable, désirable et pertinente. Dans la même ligne que ses compatriotes 
M.-P. Hebga (1976), E. Mveng (1985) et F. Eboussi Boulaga (1981), il éta-
blit que la révélation de Dieu est proposition et non pas imposition, libération 
plutôt que domination.  

J.-M. Ela ne se contente pas de discourir sur Dieu. Il fait un pas de 
plus et sřinterroge sur le dire Dieu en Jésus-Christ que lřAfricain pourrait 
articuler aujourdřhui en Afrique. Lřinsistance ici nřest pas que sur Dieu et le 
contenu de sa parole, mais aussi, et surtout, sur la référence temporelle et 
spatiale ainsi que les destinataires du discours de Dieu. J.-M. Ela est en quête 
dřun dire sur Dieu qui soit pertinent et qui ne sřenlise pas dans du déjà-dit, 
dans les réponses dřhier. Il sřagit dřun discours ancré dans le concret qui 
décortique les faits. Il élabore une parole spécifique se ressourçant tant dans 
lřinouï de Dieu que dans ce que les Africains disent dřeux-mêmes, en écho à 
ce que Dieu dit aujourdřhui à lřAfrique. Lřhodie, ici est lřaujourdřhui qui 
donne un sens aux réalités structurantes dřune Afrique en mutation, celle qui 
sřinvente dans les espaces urbains. Cřest celui dřune histoire qui porte les 
traces de la traite négrière et les empreintes de la colonisation. De cette his-

toire, J.-M. Ela fait lřexpérience au nord du Cameroun à Tokombéré
3
 en 

allant à la rencontre des Kirdi. Ce peuple montagnard marginalisé par 
lřadministration camerounaise vit au quotidien les exactions et lřexploitation 
du pouvoir étatique. Il voit ses savoirs assujettis, sa capacité de réflexivité 

                                                        
2  Je mřinspire de Hetu (1980, 165).  

3  Nom qui signifie : lieu où on se bat.  
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occultée et son agentivité obstruée. J.-M. Ela éveille les consciences des 
Kirdi. Il leur apprend à résister à lřoppression et à combattre toute forme de 
domination. Le théologien camerounais se rappelle son expérience en ces 
termes : « Mon travail dans le nord Cameroun consistait à mettre les gens 
dans des conditions où ils pouvaient sřorganiser pour se sortir de toutes les 
situations de pauvreté et dřoppression dans lesquelles ils vivaient » (Assog-
ba 2010, 59). Auprès des Kirdi, J.-M. Ela apprend à « décrypter la banalité 
africaine en sřefforçant de comprendre le temps de Dieu dans le temps du 
monde » (Ela 2003, 14). De ces pérégrinations qui ont formé le théologien 
camerounais à lřécoute des questions et des besoins, des aspirations et des 
inquiétudes des Kirdi, naît une théologie expérientielle. Cette théologie qui 
articule des analyses économique, politique, sociologique, écologique et 
développementiste au discours sur Dieu est la théologie sous lřarbre. Cřest 
« celle qui sřélabore dans le coude à coude avec les paysans et les jeunes en 
quête dřavenir dans des villages affrontés au problème de la terre, de lřeau et 
du mil » (Ela 1985, 215-216). Lřhorizon de cette théologie est la déconstruc-
tion de la domination ainsi que la libération des opprimés. De là la question, 
que le théologien en boubou sřapproprie et que lui suggère une jeune femme 
kirdi excédée : « Dieu, Dieu, et après ? » (Ela 2003, 8). Reprise par J.-M. 
Ela, la question devient : « Que signifie Dieu pour les gens qui sont dans les 
situations de pauvreté, de sécheresse et de famine, dřinjustice et 
dřoppression ? » (Ela 2003, 8). En quoi Dieu les concerne-t-il dans les condi-
tions dramatiques où ils vivent aujourdřhui ? (Ela 2003, 11).  

Avec cette reformulation, J.-M. Ela remet en question lřacte théolo-
gique en lui assignant une problématique nouvelle : réinterpréter lřÉvangile à 
partir des situations concrètes actuelles. Il sřensuit un triple déplacement. Le 
premier déplacement porte sur le lieu dřoù surgit le discours théologique. Ce 
nřest pas la capitale ni la ville, mais les villages de brousse et les quartiers 
précaires délaissés par le gouvernement central. Ce nřest donc pas un milieu 
académique, universitaire ou une agora dřintellectuels, mais plutôt le lieu où 
les auditeurs se tiennent (Ela 2003, 25). Cřest ce non-lieu habité par des 
questions et des inquiétudes, des frustrations et des aspirations des femmes et 
des hommes confrontés à « des réalités économiques brutales, des structures 
politiques marquées par une tradition de violence et dřautoritarisme » 
(Ela 2003, 9). Lieu dřexclusion, de minorisation, dřinvisibilisation et 
dřintériorisation de la domination, les marges se muent en espace contre-
hégémonique de création. Au cœur de ce lieu sociohistorique, spirituel et 
ecclésial se dresse lřarbre à palabres. Celui-ci sřérige comme un espace où 
librement, hommes et femmes, jeunes et adultes, croyants et non-croyants 
échangent, dialoguent, apprennent à écouter, sřécoutent mutuellement et co-
construisent un savoir non assujetti. Lřarbre à palabres se passe de ces insti-
tutions ecclésiales qui légitiment les savoirs théologiques dominants et inva-
lident les savoirs des marges. Lřexistence de ce lieu remet en cause les ar-
chétypes normatifs distinguant la théologie savante de la théologie des 
marges. De ce lieu émerge un discours sur Dieu se ressourçant dans la bana-
lité quotidienne de lřhistoire des hommes et des femmes et se nourrissant de 
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leurs problèmes existentiels
4
. La théologie qui émerge de ce lieu, la théolo-

gie sous lřarbre, redonne aux Kirdi leur voix. 

Le deuxième déplacement est opéré sur la manière dřarticuler le dis-
cours sur Dieu. Il ne sřagit plus dřune entreprise monologale, mais plutôt 
dialogale. Elle fait entrer en dialogue le ou la théologien(ne) et les auditeurs 
de la parole. Tous ensemble, ils tissent la natte de la parole à partir de leur 
contexte, dans les vicissitudes de leur histoire. Cřest dans cet acte de tissage 
collectif, communautaire et pluriel que Dieu les rencontre. Cřest à partir de 
leurs situations dřoppression et dřinjustice que les Africains sont conviés à 
saisir sur le vif la signification de la révélation de Dieu. Cette dernière est 
dévoilement de ce quřest lřhomme pour Dieu, déclinaison de la responsabili-
té mutuelle de veille des humains et scansion du destin du monde. Comme 
proposition de sens, la théologie demeure attenante à lřexpérience de 
lřAfrique dřen bas.  

Ces deux déplacements enrichissent la théologie qui déploie une nou-
velle herméneutique. Axée autour du terrain, cette herméneutique est adossée 
au vécu, aux expériences des auditeurs de la Parole de Dieu. Corrélée à 
lřherméneutique de lřexistence humaine, lřherméneutique du message divin 
requiert une pédagogie du regard du théologien et de la théologienne. J.-M. 
Ela en brosse lřhorizon : réfléchir sur les conditions de production du sens de 
la Parole de Dieu et de ses modalités dřexpression dans la culture et lřhistoire 
(Ela 2003, 14), assumer les tâches de lřintelligence de la foi à partir dřune 
expérience profonde où lřunité de la théologie et de la spiritualité jaillit dřun 
choix de vie et de recherche en faveur de la libération des opprimés 
(Ela 2003, 15). À son avis, « lřherméneutique du message divin, étroitement 
liée à lřherméneutique de lřexistence humaine, sřinscrit en profondeur dans 
le projet dřinculturation » (Ela 2003, 30-31). Ce projet entend dépasser la 
théologie traditionnelle eurocentrée. Il requiert la rupture avec les para-
digmes marqués par lřeuropéocentrisme (Ela 2003, 37). Il sřensuit un troi-
sième déplacement qui ouvre sur une théologie africaine en dialogue avec les 
sciences humaines (Ela 2003, 101). Ce déplacement fait entrer en dialogue la 

théologie avec diverses disciplines : anthropologie, sciences sociales
5
, ethno-

logie, sémiologie, écologie, herméneutique, sciences politiques, sciences 
économiques et sciences des religions.  

Avec ces trois déplacements émerge une tradition intellectuelle ados-
sée à un nouveau paradigme. Elle permet de repenser le message de salut 
dans le cadre des références de la société et de lřhistoire africaine, tant colo-
niale que postcoloniale. Ce paradigme qui est décolonial inspire une théolo-

                                                        
4  Lřintérêt pour la vie ordinaire et lřapproche de la banalité permettent à J.-M. Ela de se 

familiariser avec les manières de faire porteuses de lřinventivité des marges. Sur cette no-
tion de banalité quotidienne, lire lřanalyse de Yao Assogba (2017, 44-61). 

5  Le modèle de développement à ras du sol que J.-M. Ela met en relief puise dans la sociolo-
gie. Le sociologue camerounais privilégie le bricolage entendu comme lřingéniosité et 
lřinventivité caractéristique des savoirs locaux des populations africaines marginalisées. Ce 
sont, selon lui, ces savoirs précoloniaux qui permettent à lřAfricain de maîtriser la moder-
nité. Lire Ela (1998). 
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gie de la dissidence évangélique et de lřinsoumission (Ela 2003, 87), celle 
qui fait mémoire de lřÉvangile de libération et repense la théologie africaine 
en faisant découvrir et advenir le Dieu qui libère. 

2 La théologie, un discours sur le Dieu qui libère 

J.-M. Ela approche la théologie comme un discours porteur de sens et une 
réponse pertinente aux exigences des auditeurs de la parole de Dieu. Il la 
définit comme « une réflexion à partir de lřexpérience vécue […] un travail 
de déchiffrage du sens de la Révélation dans le contexte historique où nous 
prenons conscience de nous-mêmes et de notre situation dans le monde » 
(Ela 1980, 40-41). À ses yeux, « le problème de la théologie africaine ne se 
situe donc plus au niveau du discours, mais bien plutôt au niveau dřun enga-
gement concret, là où des hommes et des femmes sřattellent à des tâches par 
lesquelles lřÉglise décide de rejoindre les humains embourbés dans 
lřhistoire » (Ela 1984, 49). La théologie se situe dans « la dynamique du 
témoignage des hommes et des femmes qui risquent leur vie pour défendre 
les droits humains au nom de lřÉvangile » (Ela 2003, 87). Elle dénonce 
lřalliance tragique entre révélation et domination, évangélisation et asservis-
sement, christianisme et impérialisme. Lřessence de la libération se déploie 

de manière exemplative dans le livre de lřExode et le Magnificat
6
. La libéra-

tion prend les contours de la décolonisation, du développement, de la justice 
sociale, du respect des droits imprescriptibles et des libertés fondamentales 
(Ela 2003, 234). La théologie de J.-M. Ela exige une pédagogie du regard qui 
libère du réflexe du « on a toujours fait ainsi » (François 2013, § 33). Elle 
affranchit de tout ethnocentrisme. Le théologien et sociologue camerounais 
ne cherche pas à descendre lřOccident du piédestal et le remplacer par 
lřAfrique des cultures traditionnelles. Il veut se défaire de toute hiérarchisa-
tion des savoirs, et apprendre des petits, à qui son Dieu révèle des choses 
quřil cache aux sages et aux savants (Mt 11, 25-27). 

Avec J.-M. Ela, la théologie sort des rets du conformisme, des maré-
cages de lřorthodoxie et des promesses sur lřau-delà (vie éternelle, royaume 
des cieux…). Elle se déploie dans les steppes de la désobéissance épistémo-
logique en campant sur le terrain des transgressions des clôtures dogma-
tiques et institutionnelles. La théologie devient un discours en écho à la 
praxis du Nazaréen qui a constamment dit non au système pour être con-
forme à son Dieu. Pour tout dire, en défaisant le particularisme hégémonique 
et en critiquant lřuniversalisme singulier, abstrait et eurocentré, la théologie 
africaine, telle quřelle se découvre chez J.-M. Ela, se forge une écriture, une 
épistémè non exclusive qui se reconnaît particulière et en quête de dialogue 
avec dřautres épistémès. Cřest une épistémè dialogale qui se nourrit de 
lřespérance et des problèmes de lřAfrique dřen bas, une énonciation interac-

                                                        
6  La théologie chez J.-M. Ela prend les contours dřun discours subversif adossé au pathos 

dřun Dieu dont le salut est essentiellement et exclusivement libération des opprimés. Elle 
se dédouble dřune pratique libératrice qui vérifie sa pertinence et son efficience.  
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tive, en résonance, en écho qui sřenrichit des reflets et des traces des énoncés 
des marges.  

Ce faisant, sřattachant au défi de lřinterdisciplinarité, la théologie afri-
caine de veine « élaienne » pose le « défi de lřinnovation théorique » 
(Ela 2006, 264). J.-M. Ela entend relever ce défi au niveau de 
lřépistémologie et de celui de protagonistes de la théologie. En effet, en 
quête de nouveaux outils dřanalyse et de compréhension de lřunique mystère 
de Dieu en Jésus-Christ, il entrevoit de nouveaux cadres conceptuels, un 
renouvellement des grilles dřinterprétation de la révélation, de nouveaux 
paradigmes, outils et instruments opératoires. La redéfinition des cadres 
dřintelligibilité et des grilles de lecture a pour corollaire lřimplication du 
monde dřen bas dans lřélaboration de la théologie africaine repensée. J.-M. 
Ela place sa théologie dans lřinterstice entre théologie et sciences humaines, 
recherche érudite et vulgarisation. Sa théologie balise des territoires épisté-
mologiques qui travaillent la suture entre la théorie et la pratique, la révéla-
tion et la domination, la foi et lřévangélisation, lřeucharistie et la libération, 
la religion et la politique. En conséquence, elle prend les contours dřune 
parole subversive, provocante, dérangeante dont lřhorizon est, pour re-
prendre le livre de la Genèse, dřune part, la restauration ou la préservation de 
lřimage de Dieu blottie en lřhomme, et, dřautre part, la domination raisonnée 
et la soumission responsable de la terre (Gn 1, 27-28). Dans la perspective de 
J.-M. Ela, lřélaboration dřun discours porteur de sens sur Dieu est une œuvre 
de lřÉglise dans lřÉglise. Comme telle, cette œuvre dřénonciation collective 
commencée à Tokombéré et poursuivie à Yaoundé nécessite dřapprendre à 
lire la Bible avec les yeux du peuple. Cet apprentissage sous le mode du 
croisement des questions du théologien et des interrogations de son peuple 
prend en compte les aspirations et le potentiel inventif du monde dřen bas. Il 
appelle la réforme sur Dieu en Jésus-Christ. 

3 La réforme sur Dieu en Jésus-Christ. Pour un nouveau paradigme 
en théologie africaine 

Une chose frappe à la lecture de lřœuvre de J.-M. Ela. La théologie nřest pas 
à ses yeux lřapanage des intellectuels ni le monopole des experts. Elle nřest 
pas non plus une activité entreprise au nom dřune universalité eurocentrée, 
selon une épistémologie, une méthodologie, une pédagogie et une herméneu-
tique prédéfinies. Dans sa perspective, « tout chrétien est en mesure de sřy 
consacrer » (Ela 2003, 428). Indépendamment que la théologie soit pratiquée 
de manière professionnelle ou amateure, lřaffirmation sřaccompagne dřune 
exigence : « Sřenraciner dans une communauté de vie dont il reprend 
lřexpérience et les questions pour les soumettre à Ŗun nouvel examenŗ selon 
les vœux de Vatican II » (Ela 2003, 428). Sřatteler à une telle tâche requiert 
de « forger de nouveaux paradigmes, de créer des outils et des instruments 
opératoires, de définir des cadres dřintelligibilité et des grilles de lecture 
appropriés et pertinents en vue de repenser la théologie africaine et de dé-
couvrir ce Dieu dont Jésus vient manifester le Nom (Jn 17, 6) » (Ela 2003, 
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18. 44-45). Cřest ce que J.-M. Ela entreprend dans son dernier ouvrage et qui 
lřamène à thématiser la réforme sur Dieu. Selon lui, « cřest à partir des faits 
concrets et des questions quřil reçoit du monde et de lřhistoire que le théolo-
gien engage sa réforme sur Dieu en Jésus-Christ » (Ela 2003, 13).  

Le bout de phrase de J.-M. Ela peut sřinterpréter de deux manières : il 
pourrait sřagir de la réforme du discours et des pratiques en rapport avec 
Dieu, ou de la réforme initiée par Dieu en Jésus-Christ. Quelle que soit 
lřinterprétation, on retient quřil est question de la perception de Dieu, dřune 
rupture avec tout dispositif théologique conçu ne varietur et qui occulte la 
force créatrice de sens du mot « Dieu ».  

Cřest à lřaune de la démarche de Martin Luther quřil convient de 
comprendre la réforme sur Dieu. Pour mémoire, en se convertissant, Luther 
qui était préoccupé par la colère divine change de Dieu, il change de rapport 
à Dieu (Causse 2018, 296). Il expurge Dieu de cette gangue de sens qui le 
rend impertinent. Avec sa nouvelle manière de penser Dieu, Luther fait dé-
couvrir un Dieu qui nřest pas Dieu en soi, mais toujours pour nous (pro no-
bis), un Dieu à distinguer des autres dieux et qui de son lieu entraîne des 
déplacements, des modifications, des réorganisations dans la responsabilité 
de celui qui prétend dire quelque chose sur Dieu, le monde et lřêtre humain.  

Dans la même ligne que Luther, sur qui sa thèse de doctorat est consa-
crée, J.-M. Ela sřévertue de dire Dieu non pas pour Dieu lui-même, mais 
pour spécifier « une certaine manière dřêtre Dieu à lřégard de lřhomme » 
(Ela 2003, 14). Ce faisant, il rend signifiant le discours de Dieu et pertinent 
le christianisme. Il fait de la théologie à partir de la relation entre Dieu et 
lřêtre humain en insistant sur lřagir de Dieu dans et par lřhistoire, pour et 
avec les humains. En approchant lřidentité chrétienne comme essentielle-
ment relationnelle, lřaxe discursif de sa théologie passe de la réforme de 
lřÉglise et des mœurs à la réforme sur Dieu. La théologie devient en consé-
quence une intelligence de la foi, une science de Dieu quřon ne peut séparer 
de la science de lřhomme. Cřest un récit de la bénédiction de Dieu pour ce 
monde, une narration de lřaction dřun Dieu qui prend le parti des humains, 
un discours qui parle de Dieu de manière significative et « dit les êtres hu-
mains et le monde bien car ils sont aimés de Dieu » (Birmelé 2018, 340). 
Puisquřelle exprime aux femmes, aux hommes et au monde cette saveur qui 
rend la vie des êtres humains appétissante et pleine de sens (Birmelé 2018, 
340), la théologie implique lřagir et lřengagement humain en réponse à la 
bénédiction de Dieu. Elle devient un faire Dieu (Fortin-Melkevik 1993, 63-
75) qui ouvre des sens nouveaux. Bref, la théologie est « une manière de 
vivre et non point uniquement une manière de penser » (Etoa 1969, 60). En 
définitive, la réforme sur Dieu est une réforme du discours sur Dieu, consé-
quente à la révélation dřun Dieu autre. Cřest une réécriture du discours pour 
Dieu adossée à des faits concrets, se coltinant à des crises et des drames, des 
défis et des questions dont la terre natale est le monde et lřhistoire. 
Lřarticulation des réponses à ces questions engendre des pratiques enga-
geantes qui sont autant de manières de parler de Dieu, de parler à Dieu et de 
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parler en faveur de Dieu
7
, des manières dřêtre et dřagir qui « donnent de 

lřéclat à Dieu » (Myre 2004, 58). Elle indique un Dieu autre et libérateur, un 
Dieu fragile et dérangeant, un Dieu de la vie, celui de lřÉvangile et non pas 
de lřinstitution, un Dieu dont le visage et le langage postulent la conversion 
de quiconque pratique la théologie. Comprise dans la ligne de Luther, la 
conversion est un changement de rapports avec Dieu. Ce point est fondamen-
tal pour J.-M. Ela qui en tire entre autres conséquences lřexigence de repen-
ser la théologie africaine.  

Cette herméneutique implique une interrelation entre lřexpérience vé-
cue comme cadre de référence et le potentiel libérateur du message de la 
révélation. J.-M. Ela rend problématiques les paradigmes théologiques mar-
qués par une approche spéculative et intemporelle de la foi. Dénonçant les 
théologies des sociétés et des Églises racistes ou coloniales (Ela 2003, 47), il 
déploie une herméneutique renouvelée qui fait du contexte africain la ma-
tière première de la recherche théologique. Articulée au mystère de la Croix, 
la réflexion novatrice du théologien camerounais porte dès lors sur Dieu qui 
se dit dans une histoire de libération, « là où sřorganise la lutte pour la pleine 
humanité des hommes et des femmes défigurés par des structures de domina-
tion et dřinjustice » (Ela 2003, 71). Ici gît la tâche de la théologie africaine : 
actualiser lřengagement de Dieu pour la libération, mettre en valeur le poten-
tiel critique et libérateur de lřÉvangile de Jésus-Christ, défendre les droits 
humains au nom de lřÉvangile (Ela 2003, 7). Il découle de ce qui précède 
que la théologie fait de lřhistoire ordinaire le terrain de lřaction libératrice de 
Dieu. Elle ne pourrait faire fi des questions non théologiques (Ela 2003, 83s). 
Lřune de ses tâches les plus stimulantes à lřère de la mondialisation et du 
néolibéralisme économique est de libérer le Dieu subversif (Ela 2003, 112) 
et libérateur (Ela 2003, 113) de toute récupération par les structures 
dřoppression. La réforme sur Dieu en Jésus-Christ est une invitation à une 

nouvelle articulation de la proposition chrétienne avec la politique
8
. Trouve-

t-elle audience dans les institutions productrices de savoirs en Afrique ?  

4 Quelle postérité à la pensée de J.-M. Ela ? Le bégaiement des insti-
tutions universitaires africaines 

Quelle place pour la pensée de J.-M. Ela dans les facultés de théologie en 
Afrique ? La question ne se poserait pas si cette pensée nřétait pas méconnue 
et redoutée par les gardiens des trésors du « sanctuaire de la connaissance 

                                                        
7  Il ne sřagit pas pour le théologien de se substituer à Dieu pour parler en son nom, mais de 

laisser sa révélation elle-même dire Dieu in situ. Bref, comme le dit J.-M. Ela, « il faut 
laisser Dieu être Dieu » (Ela 2003, 88). Le télescopage entre Parole de Dieu et paroles hu-
maines, fussent-elles celles du magistère ou de lřÉglise institution, et le transfert sur les hé-
rauts de la Parole de Dieu des prérogatives de Dieu sont récusés ici comme une idolâtrie.   

8  Sur lřarrimage de la réflexion théologique au problème politique dans la pensée de J.-M. 
Ela, lire Yala Kisukidi (2019, 370-373). 
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absolue »
9
. En effet, après avoir disqualifié le théologien camerounais en lui 

interdisant lřenseignement de la théologie dans les institutions universitaires 
catholiques, dřaucuns ont carrément indexé sa pensée, la jugeant subversive. 
Ils lřont pour ainsi dire marginalisée. Rejet prémonitoire qui impose à la 
pensée de J.-M. Ela un sort semblable à celui du « monde dřen bas », faisant 
ainsi de lřobjet de ses écrits : les « humains embourbés dans lřhistoire » 
(Ela 1984, 49), les « absents de lřhistoire » (Ela 1984, 47), les « non per-
sonnes, les gens qui ne signifient rien aux yeux du monde » (Ela 2003, 76), 
les « oubliés de la terre » (Ela 2003, 68-70), bref « le hors-monde ». De ce 
lieu qui coïncide avec la marge de lřhistoire où se trouve lřhomme africain 
(Ela 2003, 107) et un peuple de parias (Ela 1981, 25) naît un autre paradigme 
de la théologie qui, pour paraphraser D. Tracy, sort des routes goudronnées 
de la rationalité moderne et de lřuniformité traditionaliste (Tracy 1997, 155). 
Cette sortie promeut les savoirs soumis (Foucault 1992, 21), les savoirs su-
balternes : le paradigme décolonial. Ce paradigme déconstruit le mythe euro-
centrique de la modernité et assèche les mares de la colonialité, asphyxie une 
certaine théologie hégémonique et sort le christianisme de lřinsignifiance 
(Ela 2003, 18). Récusant toute hiérarchisation des savoirs, il reconnaît aux 
discours et aux connaissances qui émergent des marges la capacité de dévoi-
ler lřinédit, de postuler lřimprobable, de déployer lřimpossible et dřinscrire la 
novation dans les savoirs théologiques.  

Le bouleversement des ordres de discours sur Dieu amorcé par J.-M. 
Ela rejoint les perspectives ouvertes par les travaux sur la colonialité chez F. 
Vergès (2019), Ngungi Wa Tshiongřo (2018), V.-Y. Mudimbe (1973, 1988) 

et O. Bimwenyi Kweshi
10
. Lřœuvre théologique de J.-M. Ela véhicule la 

requête de penser la théologie africaine à partir des marges dans une visée 
décoloniale. Désormais, cřest à lřextérieur de la « maison de la connaissance 
absolue » que le théologien défait les liens de la colonialité du savoir. Dans 
cette maison, assis sur les carpettes de lřorthodoxie, seuls les clercs habitent 
lřespace dřénonciation, les laïcs séjournent dans le vestibule. Lřespace 
dřénonciation occupé par les gardiens de la connaissance officielle et ortho-
doxe est lřunique instance qui, en plus dřinterpréter la Parole de Dieu, sert de 
ressource ultime pour authentifier, valider, légitimer et autoriser les autres 
interprétations. Son interprétation ravale celle des marges, comme un savoir 
subalterne dont la rationalité et le statut épistémique sont dévalués. La théo-
logie de J.-M. Ela crée des fêlures dans les murs de ces instances de régula-
tion quřelle ouvre à lřaccueil des balbutiements, murmures et cris des 
marges. Elle génère une théologie en dialogue, en résonance et en dissi-

                                                        
9  Cette expression mřest inspirée par W.-D. Mignolo qui parle de la « maison de la connais-

sance absolue ». Je la laisse travailler librement pour lřappliquer à toute instance autorisée 
et officielle dřinterprétation de la Parole de Dieu (exégèse comme discipline, Congrégation 
pour la doctrine de la foi comme institution régulatrice de lřorthodoxie, évêques comme 
gardiens de la foi, prêtres et diacres comme prédicateurs). Lire Mignolo (2015, 121). 

10  O. Bimwenyi Kweshi (1981, 79-104) qui développe les conséquences de la situation colo-
niale sur les Africains ne recourt pas à la notion de colonialité. Cependant, ses élaborations 
sur la réduction ontologique, épistémologique et théologique des Africains ont une parenté 
avec cette notion.  
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dence. Cette théologie trouve-t-elle une place dans les universités catho-
liques ?  

Les universités catholiques qui gardent encore le cordon ombilical de 
leur filiation avec la « maison de la connaissance absolue non réformée » 
pataugent dans le psittacisme doctrinal. Dřune part, celui-ci condamne la 
théologie africaine à reproduire les classiques occidentaux, des programmes 
indigestes, et, dřautre part, il réduit la théologienne et le théologien africains 
à être « un répétiteur patenté, un démonstrateur autorisé, un producteur dřune 
écriture captive dřun ordre quřil reproduit » (Michel 1980, 60). Lřouverture à 
la production et à la circulation des savoirs subalternes génère des subjectivi-
tés rompues à la novation du savoir. Elle inculque au théologien et à la théo-
logienne un habitus qui réforme la fidélité conçue comme une morne répéti-
tion et la conforme à une réception inventive arrimée à la pensée native. Or, 
ce nouvel habitus implique une renonciation à dire le sens avec des mots 
dřemprunts, un langage étrange et une épistémè étrangère. Il prend donc les 
contours dřune « décolonisation de la théologie » se mouvant au-delà des 
frontières épistémiques et discursives établies par les institutions de légitima-
tion et de validation des savoirs théologiques. 

Au regard des développements qui précèdent, il importe pour le théo-
logien africain dřélaborer un discours qui soit non seulement plausible et 
crédible, mais aussi audible et en consonance avec le langage du peuple. Non 
pas quřil sřagisse dřun discours au rabais ou vulgarisé à lřexcès. Tant sřen 
faut. Il sřagit de rendre compte de la foi ecclésiale dans une langue acces-
sible au peuple de Dieu. Là encore entendons-nous bien : on attend du théo-
logien et de la théologienne africains de développer un discours qui nřignore 
pas la théologie spontanée du peuple, son témoignage au quotidien ni sa 
pratique. Abordé jadis par Ngungi Wa Tshiongřo (2011), le débat sur la 
question des langues africaines est précisément au cœur de la recherche 
amorcée par J. Ngalula (2003, 145-170). Dans la même ligne, T. Tshibangu 
insiste quant à lui sur la nécessité dřun discours théologique en langues afri-
caines (1987, 30). J.-M. Ela nřaborde pas de front cette question qui parti-
cipe, selon moi, à lřérosion de la colonialité du savoir académique. Lřenjeu 
nřétant pas de parler « au nom des marges », mais de rendre audible le savoir 
des marges, il convient de créer les conditions de dicibilité du discours dont 
le pouvoir créatif et le potentiel de résistance sont marginalisés dans les uni-
versités catholiques. Celles-ci sont des citadelles qui enferment les théolo-
giens dans leurs certitudes et les cloisonnent dans les clôtures de la vérité de 
lřInstitution. On décèle chez J.-M. Ela le courage de dire les marges et la 
hardiesse de laisser les marges dire Dieu. Cřest une transgression délibérée 
des pratiques de reproduction de lřordre et des normes du discours théolo-
gique. 

En effet, sous la plume du théologien de Tokombéré, la théologie de-
vient pérégrinations aux confins des savoirs non académiques et non-experts, 
coltinage avec les questions sociopolitiques, un dire Dieu pertinent pour 
notre aujourdřhui. Plutôt que de se regarder le nombril et de se gargariser la 
bouche avec des slogans sur les écoles théologiques ou la théologie de untel 
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et dřun autre, autant de manières de rabâcher des formules usées, de déparler 
pour des institutions en panne dřinspiration, les universités catholiques en 
Afrique sont conviées à capitaliser lřhéritage de ce digne fils dřAfrique, en 

sřattelant à la tâche épistémologique de la décolonisation des savoirs
11

. Elles 
sont invitées à articuler un discours audible, plausible, qui redonne au chris-
tianisme sa pertinence et au Dieu de Jésus-Christ sa signifiance. Sřen trouve-
ra-t-il une qui créera une chaire Jean-Marc Ela ? Plaise au ciel que les lieux 
officiels où se construisent les savoirs sur Dieu en Afrique deviennent des 
creusets du risque de la liberté du théologien(ne), des lieux dřinitiation au 

courage de la vérité
12

. 

5 Conclusion 

Tout dire sur la pensée féconde de J.-M. Ela aura été impossible. On aura 
cependant compris grand-chose du contenu et de lřacte de production de 
cette pensée si lřon mesure bien que pour J.-M. Ela, la mission de lřÉglise en 
Afrique rime avec la liberté et la libération. Il sřagit, dřune part, de la liberté 
de la recherche et de celle du théologien, et, dřautre part, de la libération du 
système de référence unique du discours théologique et du système de pou-
voir qui légitime ce discours. Nourrie par la sève de « lřéthique de la trans-
gression », et se ressourçant dans « la dissidence évangélique et 
lřinsoumission », lřépistémè qui se découvre dans lřœuvre de J.-M. Ela re-
jette la catholicité monotopique, se déprend des postulats imposés et ense-
mence la pensée de cette liberté et de cette libération qui insèrent la nouveau-
té dans le savoir théologique. La nouveauté ici est de veine décoloniale. Elle 
est lřœuvre du conciliabule du théologien avec le Dieu de sa communauté, 
du colloque du théologien avec sa communauté et du dialogue de la théolo-
gie académique avec la théologie native. Elle amène à la réforme sur Dieu. 

Dans lřacception de J.-M. Ela, la réforme sur Dieu met en relation 
Dieu, lřhumain et le monde. Elle révèle le visage changeant et changé de 
Dieu. Percevoir le visage de Dieu, entendre son dire, élaborer un discours sur 
ce dire, bref dire Dieu, cřest faire Dieu dans et par lřhistoire avec et pour 
lřhumain. Un tel agir est une réforme qui conforme la théologie en un dis-

                                                        
11  Le savoir théologique produit par les Églises que J.-M. Ela qualifie de racistes ou colo-

niales est hégémonique et eurocentré. Ce savoir qui sřaccommode de la théologie de 
lřinculturation développée en Afrique ne thématise pas la question de la violence, de 
lřoppression ni de la domination. Je trouve dans la théologie de J.-M. Ela des linéaments 
de déconstruction de ce savoir théologique que jřinscris dans la ligne dřune décolonisation 
des savoirs théologiques. Sur la décolonisation des savoirs, lire Kavwahirehi (2008, 7-24) ; 
Yala Kisukidi (2015) ; Grosfoguel (2010, 119-138). 

12  En ordonnant le discours théologique à lřexigence du témoignage de vie, et en privilégiant 
lřinterlocution entre le théologien et les gens dřen bas, le discours théologique devient une 
parole qui mobilise, désinstalle, inquiète, dérange et oppose. Le théologien africain profère 
donc une parole vraie, engagée et risquée. Il devient un « parrhêsiaste » qui noue la jus-
tesse de discours sur lřauthenticité de la vie. Sur la parrhêsia, lire Gros (2012). Pour des 
élaborations relatives à ce témoignage perçu du point de vue de lřÉglise, lire Ndongala 
Maduku (2016, 344-352). 
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cours libérateur et transforme le théologien en un homme de lisière engagé 
dont le discours sur Dieu incite autant à la conversion quřà lřengagement. 
Que la réforme sur Dieu en Jésus-Christ prônée par J.-M. Ela ait dans cette 
ligne posé les jalons dřune grammaire de la décolonialité, cřest ce que jřai 
essayé dřétablir dans cet article. Aux communautés de base Ŕ Églises locales, 
universités, institutions de recherche, théologiens et théologiennes, laïques et 
laïcs africains Ŕ dřen préciser les règles et exercices dřapprentissage ainsi 
que les conditions dřintelligibilité.  
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Résumé 

Lřarticle propose de comprendre le sens, dřexpliciter et dřapprofondir 
la fécondité dřune affirmation peu connue de J.-M. Ela : « En effet, 
cřest à partir des faits concrets et des questions quřil reçoit du monde 
et de lřhistoire que le théologien engage sa réforme sur Dieu en Jésus-
Christ ». Lřunité et la cohérence de la pensée du théologien camerou-
nais demeurent portées par le bouleversement des ordres de discours 
sur Dieu. Lřarticle contribue à lřeffort de compréhension du para-
digme théologique qui émerge de ce bouleversement dans une pers-
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pective décoloniale adossée au thème de la libération et arrimée à la 
postérité de la pensée de J.-M. Ela.  

Abstract 

This article intends to interpret, clarify and explore in depth the fe-
cundity of a statement by J.-M. Ela : “Indeed, it is on the basis of 
concrete facts and questions that he receives from the world and from 
history that the theologian commits his reform to God in Jesus 
Christ.” The unity and coherence of the Cameroonian theologian‟s 
thought are carried through the upheaval of the discursive orders on 
God. The article contributes to the understanding of the theological 
paradigm which emerges from this disruption through a decolonial 
perspective built on the theme of liberation and anchored in the pos-
terity of J.-M. Ela‟s work. 


