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Pour les actes de colloques, les références sont traitées 

comme les extraits d’ouvrages avec notamment 

l’intitulé du colloque mis en italique. Si les actes de 
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CD ROM à la place du numéro des pages. 

Pour les papiers disponibles sur l’Internet, le nom de 

l’auteur, le prénom, l’année de la publication entre 

parenthèses, le titre du papier entre guillemets, 

l’adresse Internet à laquelle il est disponible et la date 

du dernier accès. 
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LE KPON CHEZ LES ABIDJI ET LE 
TRANSHUMANISME 

 
Par Pancrace AKA 

Université Félix Houphouët-Boigny, 
Abidjan, Côte d’Ivoire 

Résumé 
      Le peuple abidji qui a pour aire géographique le 
sud-est de la Côte d’Ivoire est constitué de deux grands 
groupes ethniques : egnim’bé et Ogbrù. Le second se 
démarque du premier non seulement par son accent 
linguistique mais aussi par la célébration de la fête de 
dipri qui est ennoblie  par la pratique du kpon. Le kpon 
est une science secrète ou une puissance qui permet de 
guérir spontanément des blessures fraîches ou tout 
autre accident corporel. Cette guérison qui se fait par 
transformation suppose l’absence de douleurs ou de 
cicatrices. En fait, le kpon hisse le kponpo1 au stade de 
« transhumain ». Pourtant, les promoteurs de 
l’idéologie transhumaniste entendent recourir à la 
convergence des NBIC2 pour améliorer et augmenter 
notre humanité biologique. Le but de cette 
contribution est de montrer que nonobstant les 
différences notables entre le kpon chez les Abidji et le 
transhumanisme, il existe une profonde analogie entre 
les deux, de par leurs objectifs. Tous deux visent le 
passage d’un paradigme thérapeutique à un paradigme 
« amélioration/augmentation » de l’homme.  

 
1 - L’individu qui pratique le kpon. 
2  - On se sert de l’acronyme NBIC pour désigner les Nanotechnologies, les 
Biotechnologies, l’Informatique et les sciences Cognitives. 
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Mots-clés : Abidji – Dipri – Kpon - Ogbrù– 
Transhumanisme. 
 
Abstract 
      The Abidji people, whose geographical area is the 
south-east of Côte d'Ivoire, is made up of two major 
ethnic groups: Egnim'bé and Ogbrù. The second 
stands out from the first not only by its linguistic 
accent but also by the celebration of the festival of dipri 
which is ennobled by the practice of kpon. The kpon is 
a secret science or a power which makes it possible to 
spontaneously heal fresh wounds or any other bodily 
accident. This transformational healing assumes the 
absence of pain or scarring. In fact, the kpon raises the 
kponpo to the “transhuman” stage. Yet promoters of 
the transhumanist ideology intend to use the 
convergence of NBICs to enhance and augment our 
biological humanity. The purpose of this contribution 
is to show that notwithstanding the notable differences 
between the kpon among the Abidji and 
transhumanism, there is a profound analogy between 
the two, in terms of their objectives. Both aim to move 
from a therapeutic paradigm to an 
“improvement/enhancement” paradigm for humans.  
 

Keywords: Abidji – Dipri – Kpon - Ogbrù – 
Transhumanism. 

 
Introduction  
      Situé au sud-est de la Côte d’Ivoire, le pays Abidji 
comprend deux grands groupes ethniques différents : 
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egnim’bé et Ogbrù. Chaque groupe se singularise par 
son accent linguistique et sa situation géographique.  
Le premier appelé egnim’bé est situé à l’ouest et 
comprend les villages suivants : Bécédi, Bakanou A et 
B, Aymabo, Soukouéby, Sikensi A et B, Katadji. Le 
second groupe appelé Ogbrù est établi à l’est et se 
compose de cinq villages : Yaobou, Gomon, Sahuyé, 
Badasso et Elibou. (A. P. Gnamba, 2014, p. 15). 
La spécificité des ogbrù tient au fait qu’ils sont « les 
seuls de la région abidji qui célèbrent la cérémonie du 
dipri et pratiquent le kpon qui constituent leur point 
d’identification. » (A. P. Gnamba, 2014, p. 15). Le 
vocable « dipri », provient de deux termes issus de la 
langue abidji : « di » qui signifie rivière, fleuve et 
« pri », inconnu du langage abidji contemporain, qui 
signifiait passage ou traversée. Le mot « dipri » 
désigne, en ce sens, passage ou traversée du fleuve.  
Le dipri est donc une cérémonie commémorant le 
passage du peuple abidji sur le fleuve Comoin et le 
sacrifice qui l’a précédé ; sacrifice par lequel le roi 
N’goh fonda une nouvelle patrie, où son peuple entra 
dans une vie nouvelle faite de bonheur, avec la fin des 
guerres, des souffrances et de tous les maux individuels 
et sociaux. (A. P. Gnamba, 2014, p. 76-77).  
La fête de dipri se célèbre d’une manière quasi analogue 
dans les villages ogbrù. Dans ce contexte, la pratique 
du kpon par les ogbrù qui en ont le secret lui confère une 
authenticité certaine mettant ipso facto en évidence 
l’une des spécificités de la tradition abidji. Qu’est-ce 
donc que le kpon ? 
      Le kpon est une puissance qui permet de guérir 
spontanément des blessures fraîches ou tout autre 
accident corporel : fractures, broyage des organes 
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voire séparation des membres ou parties du corps. 
Cette guérison qui se fait par transformation suppose 
l’absence de douleurs ou de cicatrices. En fait, le kpon 
provient exclusivement des Dikpè Ehikpa ou génies de 
rivières. Cette puissance est toujours précédée de la 
transe et peut se manifester à n’importe quel moment 
de l’année, généralement à la vue du sang issu d’une 
blessure ou d’un accident corporel quelconque. (A. P. 
Gnamba, 2014, p. 38). 
Il apparaît comme une « science secrète » des Abidji. 
(A. P. Gnamba, 2014, p. 39). On perçoit aisément l’idée 
que sa pratique par le kponpo lui confère une puissance 
extraordinaire sur son humanité biologique. Le kpon 
modifie son humanité biologique ou plus précisément 
améliore, voire augmente ses performances physiques, 
intellectuelles, émotionnelles, morales. Il hisse le 
kponpo au stade de « transhumain ». Or, le 
transhumanisme, courant de pensée né au début des 
années 1980 dans les Universités californiennes aux 
États-Unis, promu par N. Bostrom, M. More, V. 
Vinge, H. Moravec et R. Kurzweil, entend recourir à la 
convergence des NBIC pour améliorer et augmenter 
notre humanité biologique. Dès lors, quel rapport 
existe-t-il entre le kpon chez les Abidji et le 
transhumanisme ? Ce problème fondamental fait naître 
d’autres questions : quel est le contexte d’émergence 
du kpon ? Quel sens recouvre le transhumanisme ? 
Quelle analogie peut-on établir entre le kpon chez les 
Abidji et le transhumanisme ? 
      La présente contribution est un point 
d’intersection entre deux domaines : l’épistémologie 
des sciences cognitives et celle des savoirs endogènes. 
Elle a pour but de montrer que nonobstant les 
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différences notables entre le kpon chez les Abidji et le 
transhumanisme, il existe une profonde analogie entre 
les deux, de par leurs objectifs. Tous deux visent le 
passage d’un paradigme thérapeutique à un paradigme 
« amélioration/augmentation » de l’homme. Pour 
atteindre ce but, nous adopterons une méthode qui se 
veut à la fois historique, analytique et comparative.  
      Ainsi, notre raisonnement se fera en trois temps. 
Dans un premier temps, nous aborderons le contexte 
d’émergence du kpon chez les Abidji, dans un second 
temps, nous analyserons le transhumanisme et ses 
acceptions et, dans un troisième temps, nous établirons 
une analogie entre le kpon chez les Abidji et le 
transhumanisme. 

1. Contexte d’émergence du kpon chez les 
Abidji 

      Il existe chez les Abidji des puissances aussi bien 
maléfiques que bénéfiques. Les puissances maléfiques 
visent à nuire à autrui. Elles sont ce qu’É. Durkheim 
(1960, p. 585) qualifie de « puissances mauvaises et 
impures, productrices de désordres, causes de mort, de 
maladies, instigatrices de sacrilèges. […] Telles sont 
les forces sur lesquelles et par lesquelles agit le sorcier 
[…]. » L’ôrôlobù et l’angrè sont les forces productrices 
de désordre au sein de la société abidji. L’ôrôlobùou la 
puissance du mal  
a pour but de faire du mal pour se défendre ou se 
venger. Cette vengeance ou cette défense peut se faire 
soit par imprécation ou par malédiction ; soit par 
l’usage de recettes magiques données par les 
angrèpoènè (sorciers) ou par les mrabapoènè 
(guérisseurs). (A. P. Gnamba, 2014, p. 29). 



149 

L’angrè ou la sorcellerie désigne une puissance 
mystique dont se sert le sorcier ou l’angrèpo à des fins 
maléfiques. L’angrèpo opère par envoûtement ou par 
ensorcellement. « Sa principale activité magique, la 
plus redoutable, consiste à se repaître du wawè c’est-à-
dire du principe vital de ses victimes. » (A. P. Gnamba, 
2014, p. 31).  
      Outre ces puissances maléfiques, il existe des 
puissances qui œuvrent pour le bien du peuple Abidji. 
Elles représentent ce qu’É. Durkheim (1960, p. 584) 
subsume sous l’expression de « gardiennes de l’ordre 
physique et moral, dispensatrices de la vie, de la santé, 
de toutes les qualités que les hommes estiment […]». 
Selon A. P. Gnamba (2014, p. 32), elles sont au nombre 
de quatre : le mraba, le cômyan, le séké et le kpon. Le 
mraba désigne une puissance qui permet au mrabapo de 
découvrir et de guérir les maux dont souffre autrui. 
Grâce aux Awentè ou aux Ehikpa, le mrabapo a une 
maîtrise des vertus curatives de certaines plantes et des 
eaux de certains cours d’eaux. Sa connaissance est 
parfois innée. Le cômyan est un don qui rend l’homme 
capable d’être clairvoyant, c’est-à-dire de voir 
l’invisible : le monde des angrèpoènè ou des sorciers, le 
monde des Awentè 1 ou des Ehikpa 2 . Il assure la 
protection d’un village, d’un clan ou d’une famille. Le 
séké apparaît comme la puissance abidji la plus 
ésotérique. Dans ses modalités les plus prestigieuses, il 
« fait la force du grand guerrier » et est attaché à 
« l’instance active du psychisme » du séképo3. (M. Augé, 
1976, p. 130). Le séké permet au séképo d’accomplir des 

 
1 - Les ancêtres qui habitent le royaume des morts. 
2 - Les génies. 
3 - L’individu qui détient et pratique leséké. 
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prouesses spectaculaires : il fait cuire un œuf en le 
tenant par la main, il fait disparaître les traces après 
des coups de machette entaillée sur son corps. Le séké 
est une puissance mystique qui est transmise par les 
Ehikpa et par certains Awentè. Certes, le séképo garde 
jalousement le secret de ses prouesses, mais il peut 
initier son fils ou son neveu. Ces puissances ont parfois 
un caractère polyvalent et se chevauchent. 
C’est ainsi que le mrabapo peut être un angrèpo repenti 
ou un cômyan repenti qui guérit. Quant au séképo, il 
serait un très puissant angrèpo tandis que ce dernier 
peut prédire plus ou moins l’avenir. (A. P. Gnamba, 
2014, p. 35). 
Certaines puissances du mal empiètent donc sur celles 
du bien et inversement. Mais, le kpon se singularise par 
sa capacité à œuvrer uniquement pour le bien et la 
pureté. En ce sens, « un ôrôpo ou un angrèpo, même 
repenti, ne peut jamais devenir un kponpo. Il en est de 
même pour le kponkpo qui ne peut jamais être un 
angrèpoou un ôrôpo. » (A. P. Gnamba, 2014, p. 36). Quel 
est le lieu d’émergence du kpon ? Dans quel contexte a-
t- il émergé ? 
      Les investigations du psychologue A. P. Gnamba 
apportent de vifs éclairages sur ce questionnement. 
Pour lui, le kpon tel qu’il est pratiqué pendant la fête de 
dipri provient de la famille Djidja-Bosso de Gomon. En 
effet, il a émergé d’un contexte de guerre. 
Orbaff, village adjoukrou allié aux clans du patriarche 
N’goh, était en guerre avec une autre bourgade appelée 
Débrimou. Le village d’Orbaff qui était sur le point de 
perdre la bataille, est venu demander du secours à ses 
alliés Abidji. Le roi N’goh décida que son jeune frère 
Djidja de Gomon et un autre de Sahuyé envoient des 
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combattants en avant-garde à Orbaff. (A. P. Gnamba, 
2014, p. 36). 
Après un premier affrontement, ils allèrent prendre un 
bain dans la rivière Adjakmel, où ils aperçurent trois 
objets miraculeux. Aussitôt, le génie de cette eau leur 
recommanda de récupérer ces trois objets aux pouvoirs 
distincts : 

- une boule de kaolin appelée yakrou confère le 
kpon, qui a le pouvoir de guérir de façon 
instantanée des blessures fraîches ; 

- un collier que l’on doit porter au pied appelé 
n’gbessiè dispose du pouvoir responsable de 
l’angrè et permet de voir l’invisible ; 

- une sorte de sabre appelée le fra ayant le pouvoir 
de rendre les gens insensibles aux coups et de 
faire des choses tant extraordinaires que 
spectaculaires (disparition soudaine en cas de 
danger et réapparition en autre endroit, etc). (A. 
P. Gnamba, 2014, p. 36). 

Possédant dorénavant ces trois objets miraculeux, les 
combattants devinrent invincibles et remportèrent 
sans coup férir la guerre. Après leur victoire, les trois 
villages alliés se partagèrent les objets qui leur avaient 
été confiés : 

- la famille Djidja-Bosso de Gomon, l’aînée des 
trois , choisit le yakrou qui confère le Kpon ; 

- le village de Sahuyé, en tant que cadet, prit le 
n’gbessiè ; 

- le village Orbaff, opta pour le fra. (A. P. 
Gnamba, 2014, p. 37). 

Il est à remarquer qu’au nom des clauses d’alliance et 
de fraternité, ces trois villages « parvinrent à la 
conclusion de s’initier mutuellement et d’étendre leur 
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initiation à tout clan allié qui le demanderait ». (A. P. 
Gnamba, 2014, p. 38). C’est sans doute pour cette 
raison que le séké, l’angrè et le kpon sont des pratiques 
qui ont toujours cours dans de nombreux clans des 
villages adjoukrou et abidji.   
      Il en résulte que le kpon, en tant que puissance 
mystique permettant la guérison spontanée des 
blessures fraîches ou tout autre accident corporel, 
émane des Dikpè Ehikpa ou génies de rivières. Il est 
également inné. La famille Djidja-Bosso de Gomon eut 
le privilège, dès l’origine, de garder jalousement ses 
secrets ultimes et intimes, avant qu’il ne se répande 
dans d’autres villages par le truchement de l’initiation 
et des clauses d’alliance ou de fraternité. Par ailleurs, 
quelle analyse peut-on faire du transhumanime ? Quel 
sens recouvre-t-il ? 

2. Analyse du transhumanisme et ses 
acceptions 

      Pour mieux cerner l’acception du transhumanisme, 
il faut, tout de suite, se faire une idée claire et précise 
du préfixe « trans » qui entre dans la composition de ce 
mot. « Trans » est un mot latin qui signifie au-delà, par 
delà, à travers, traverser les limites. Le terme 
transhumanisme1 a été employé pour la première fois 
en 1957 par le naturaliste J. Huxley dans son ouvrage 
intitulé New Bottles for new wine. À en croire M. 
Terence (2016, p. 15), J. Huxley donne dans cet 
ouvrage ce qui pourrait constituer la profession de foi 
du mouvement transhumaniste, quand il déclare que 
l’humanité, si elle le désire, est capable de se 
transcender elle-même indéfiniment. Le 

 
1 - Le terme transhumanisme provient de l’anglais transhumanism. Ce terme 
est symbolisé par H+, synonyme de l’homme augmenté. 
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transhumanisme se définit comme un vaste projet qui 
vise à améliorer l’espèce humaine sur les plans, 
physique, intellectuel, émotionnel et moral grâce à la 
convergence des NBIC.  
      Ce courant de pensée entend passer d’un paradigme 
thérapeutique à un paradigme 
« amélioration/augmentation » de l’homme. Le 
transhumanisme n’est certes pas une science, mais il 
admet l’idée d’un progrès continu de l’humanité par la 
convergence des NBIC. De quoi s’agit-il au juste quand 
on évoque le sigle NBIC ? La lettre N renvoie aux 
nanosciences/nanotechnologies qui consistent en 
l’étude des phénomènes et la manipulation de 
matériaux aux échelles atomiques, moléculaires et 
macromoléculaires où les propriétés diffèrent 
significativement de celles observées à plus grande 
échelle. La lettre B désigne les biotechnologies qui sont 
des techniques qui mettent en œuvre les propriétés 
biochimiques d’êtres vivants pour améliorer la 
production agricole ou certaines fabrications 
industrielles. Les biotechnologies utilisent des micro-
organismes (enzymes) pour réaliser des 
transformations ou des synthèses (en chimie, en 
pharmacologie…). La lettre I désigne l’informatique qui 
est la science et l’ensemble des techniques de la collecte, du tri, 
de la mise en mémoire, de la transmission et de l’utilisation 
des informations. Il est dès lors question de traiter 
automatiquement les big data. L. Ferry (2017, p. 281) 
définit les big data comme  
« les grosses données », disons le volume gigantesque 
de données brutes ou déjà structurées, publiques ou 
privées, qui circulent en permanence sur l’ensemble des 
réseaux dans le monde entier du fait de nos échanges 
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de mails, de sms, de nos navigations sur la Toile, 
notamment via Google, ou de nos interventions 
multiples (musique, photos, messages écrits, etc.) sur 
les réseaux sociaux (Facebook, Twitter, LinkedIn…), 
mais également des objets connectés qui, de plus en 
plus nombreux, envoient eux aussi en permanence des 
masses gigantesques d’informations sur le Net. 
Pour finir C, la dernière lettre du sigle NBIC, renvoie 
au cognitivisme. Le cognitivisme désigne l’ensemble 
des sciences cognitives. Il convient, à ce niveau, de 
mettre en lumière la distinction faite par J. R. Searle 
entre l’intelligence artificielle (I.A.) faible et 
l’intelligence artificielle forte. L’auteur pense que pour 
l’I.A. faible, « la valeur principale de l’ordinateur dans 
l’étude de l’esprit est de nous offrir un outil très 
puissant ». (J. R. Searle, 1987, p. 65). Ainsi, A. Turing, 
J. McCarthy, M. Minsky, N. Rochester et C. Shannon 
voient en l’I.A. faible l’intelligence d’une machine 
capable de résoudre des problèmes et de mimer de 
l’extérieur, de façon mécanique, l’intelligence humaine. 
Ce qu’ils appellent l’I.A. faible est sans aucun doute 
déjà une réalité. Mais, est-ce le cas de l’I.A. forte ? En 
fait, l’I.A. forte est encore au stade de projet : un projet 
futuriste et futurologique ! L’I.A. forte se présenterait 
comme l’intelligence d’une machine semblable au 
cerveau humain ou à l’intelligence humaine, un 
ordinateur susceptible d’avoir la conscience de soi et 
les émotions. Pour l’I.A. forte,  
l’ordinateur n’est pas simplement un outil pour l’étude 
de l’esprit ; bien plus, programmé de façon  appropriée, 
il est réellement un esprit, au sens où l’on peut dire 
littéralement d’ordinateurs dotés de programmes 
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corrects qu’ils comprennent et ont d’autres états 
cognitifs. (J. R. Searle, 1987, p. 65). 
      Il est important d’’insister avec L. Ferry (2017, p. 
49-50) sur le fait qu’il existe deux formes de 
transhumanisme : le transhumanisme « biologique » et 
le posthumanisme. Dans ces conditions, la question 
que pose G. Hottois dans ouvrage au titre évocateur Le 
transhumanisme est-il un humanisme ? est digne 
d’intérêt : comment situer le transhumanisme entre 
l’humanisme classique, celui de l’Aufklärung (des 
Lumières), des droits de l’homme et de la démocratie 
d’un côté et, de l’autre, le plaidoyer « posthumaniste » 
pour la création d’une nouvelle espèce, plus ou moins 
radicalement de l’humanité actuelle ?  
      Il existe, en effet, une proximité entre le 
transhumanisme biologique et l’humanisme des 
Lumières. Comparativement aux humanistes, les 
transhumanistes accordent le primat à la raison, au 
progrès et aux valeurs centrées sur notre bien-être 
plutôt qu’à une autorité religieuse externe. Le 
transhumanisme biologique se réclame volontiers de 
cette tradition philosophique, qui reprend largement à 
son compte l’idée rousseauiste d’une « perfectibilité » 
potentiellement infinie de l’être humain. (J.-J. 
Rousseau, 1981, p. 54). Pour J.-J. Rousseau, notre 
raison se perfectionne au fil du temps grâce à nos 
activités. La faculté de se perfectionner est sans doute 
une qualité très spécifique qui élève l’humanité au-
dessus de l’animalité, et sur laquelle il ne peut y avoir 
de contestation. Or, l’animal a une nature figée. Il est 
incapable de se perfectionner. J.-J. Rousseau (1981, p. 
54) précise que la perfectibilité de l’homme est 
ambivalente, car « faisant éclore avec les siècles ses 
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lumières et ses erreurs, ses vices et ses vertus, le rend 
à la longue le tyran de lui-même et de la nature. ». Elle 
lui donne le pouvoir aussi bien de s'améliorer que de se 
dégrader. L’humanisme des Lumières met l’homme au 
cœur du débat et prône l’idée d’une unité du genre 
humain. Cette idée est aux antipodes de l’idée très 
ancienne que les hommes ne sont pas tous égaux et 
respectables, qu’il existe des hommes et des sous-
hommes. Premier courant du transhumanisme, le 
transhumanisme biologique rejoint l’humanisme des 
Lumières. Il cherche à rendre l’homme plus humain, à 
l’améliorer/l’augmenter » grâce aux révolutions 
technologiques existantes ou futures. Ce courant est 
bien représenté par Dr L. Alexandre, G. Vallancien, M. 
More, etc.  
      Mais, le second courant du transhumanisme, le 
posthumanisme ou transhumanisme de la singularité, 
se fonde sur l’idée que l’humanité doit sortir 
radicalement du biologique et de l’humain. Il promeut 
l’idée que par le biais des NBIC, on peut créer une tout 
autre espèce qui n’aura pratiquement rien à voir avec 
l’espèce humaine telle que nous l’appréhendons 
actuellement. Pour V. Vinge, H. Moravec et R. 
Kurzweil, les machines dotées d’une intelligence 
artificielle forte, c’est-à-dire douées d’émotions et de 
conscience de soi seraient parfaitement autonomes et 
pratiquement immortelles, et par conséquent, elles 
seraient à même de supplanter les êtres biologiques. 
C’est, en réalité,  
ce que veut marquer la notion de « singularité » : 
empruntée à la physique mathématique, elle renvoie à 
l’idée qu’à partir d’un certain point de l’évolution de la 
robotique et de l’intelligence artificielle les humains 
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seront totalement dépassés et remplacés par des 
machines autonomes. (L. Ferry, 2017, p. 55-56). 
On se rend très vite compte que ce transhumanisme de 
la singularité ne se pense pas lui-même comme un 
héritier des Lumières.  
      Le posthumanisme « renvoie donc, non pas à une 
amélioration de l’humanité, mais à son dépassement 
radical sur le plan à la fois intellectuel et biologique. » 
(L. Ferry, 2017, p. 58). Mais, en quel sens le 
transhumanisme, dans ses versions et ses versants, 
concorde-t-il avec le kpon chez les Abidji ?  

3. De l’analogie entre le kpon chez les Abidji et 
le transhumanisme 

      Les analyses précédentes montrent, de toute 
évidence, qu’il existe des nuances entre le kpon et le 
transhumanisme. Toutefois, un examen minutieux de 
ces deux vocables permet de révéler de profondes 
analogies entre eux. En réalité, le yakrou qui confère le 
kpon fait partie intégrante des trois objets miraculeux 
précités provenant des Dikpè Ehikpa. Ces objets ont 
contribué à l’augmentation de l’humanité biologique 
des combattants abidji, alliés du village d’Orbaff, lequel 
était sur le point de perdre la bataille contre Débrimou. 
Si la victoire a été remportée par le village d’Orbaff, 
c’est bien parce que ses alliés abidji transhumains ont 
joué un rôle capital dans cette direction : il s’agit des 
alliés ou combattants abidji qui ont réussi à augmenter 
leurs performances physiques, intellectuelles, 
émotionnelles et morales par le truchement du yakrou, 
du n’gbessiè et du fra pour triompher de leur adversaire.  
      Puissance permettant la guérison spontanée des 
blessures fraîches ou tout autre accident 
corporel (fractures, broyage des organes voire 
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séparation des membres ou parties du corps), le kpon 
ésotérique émerge d’un contexte de guerre. Nous 
savons désormais que l’émergence des projets 
transhumanistes est consubstantielle au 
développement de l’intelligence artificielle (l’IA). Or, 
les fondements de l’IA ont également été jetés par A. 
Turing dans un contexte de guerre : 
Les bases de l’IA avaient été posés dès 1940, par Alan 
Turing, qui en 1942-43 cassa les codes d’Enigma, la 
machine de cryptage des messages secrets des 
Allemands, et permit ainsi aux Alliés de connaître les 
informations stratégiques des ennemis. (Dr L. 
Alexandre, 2017, p. 24). 
À l’analyse, le kpon chez les Abidji et le 
transhumanisme émergent tous deux d’un contexte de 
guerre.   
      Le kpon hisse le kponpo au stade de transhumain. En 
effet, le kponpo se comporte comme un mutant. Il a une 
vie améliorée et augmentée, puisque le kpon le rend 
différent et même supérieur aux individus qui en sont 
dépourvus. De manière explicite, le secret du kpon 
accrédite l’idée que ses détenteurs ou les kponpoènè ont 
des pouvoirs exceptionnels qui leur confèrent une 
supériorité suprahumaine auprès des individus qui en 
sont exclus. Ils sont semblables à des transhumains, 
c’est-à-dire des hommes augmentés. Comparativement 
au kpon, le projet transhumaniste vise à améliorer et 
augmenter l’espèce humaine sur les plans physique, 
intellectuel, émotionnel et moral grâce à la 
convergence des NBIC. Le peuple Abidji connaît le 
secret de l’amélioration et de l’augmentation humaine. 
Le peuple Abidji et les promoteurs de l’idéologie 
transhumaniste visent respectivement, par le kpon et la 
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convergence des NBIC, le passage d’un paradigme 
thérapeutique à un paradigme 
« augmentation/amélioration » de l’homme.  
      Le kponpo ou l’adepte du kpon quitte le domaine 
profane pour accéder au domaine sacré où il entre en 
contact avec les Dikpè Ehikpa ou génies des eaux. C’est 
sans doute pour cette raison que cette puissance est 
toujours précédée de la transe. Elle peut se manifester 
à n’importe quel moment de l’année, généralement à la 
vue du sang issu d’une blessure ou d’un accident 
corporel quelconque. Le Kponpo guérit l’individu blessé 
ou victime de l’accident en question ; d’où son pouvoir 
thérapeutique. Cette guérison se fait par 
transformation : elle se fait sans une quelconque 
douleur et fait disparaître toutes les cicatrices ; d’où 
son pouvoir « amélioration/augmentation » de 
l’homme. Mais, de « nos jours, ce kpon spontané est 
devenu très rare et est remplacé par le kpon dit 
d’exhibition qui se pratique surtout pendant la 
cérémonie du dipri. » (A. P. Gnamba, 2014, p. 38).  
       Le jour de cette cérémonie,  
de même que tous les manifestants, les kponpoènè 
interviennent à leur manière pour démontrer leurs 
prouesses. À défaut d’individus fraîchement blessés ou 
accidentés, ils se blessent eux-mêmes à l’aide d’un 
couteau et recouvrent les plaies immédiatement. (A. P. 
Gnamba, 2014, p. 38-39).       
Toute blessure rituelle auto-infligée apparaît comme 
un exploit que les hommes pratiquant le kpon 
accomplissent afin de prouver leur virilité. Son 
automutilation, précédée d’un comportement de transe 
constitue pour lui une sorte d’anesthésie permettant de 
se blesser sans sentir et ressentir la moindre douleur et 
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un moyen par lequel il entre dans le monde des dieux. 
Tout porte à croire que par le kpon, le kponpo ne devrait 
plus être vu comme un simple mortel. Son pouvoir 
outrepasse celui d’un simple mortel. On pourrait même 
dire qu’il se mue en un véritable posthumain. Dans cet 
ordre d’idées, on peut établir une analogie entre le 
posthumanisme ou transhumanisme de la singularité 
et le kpon chez les Abidji. Parlant des projets 
transhumanistes, Dr L. Alexandre (2017, p. 38) écrit : 
La puissance actuelle et à venir de l’informatique 
permet l’émergence des projets transhumanistes, 
promettant à l’Homme des pouvoirs quasi illimités. 
L’Homme devrait pouvoir réaliser ce que seuls les 
Dieux étaient supposés pouvoir faire : créer la vie, 
modifier son génome, reprogrammer son cerveau, 
conquérir le cosmos et euthanasier la mort. 
Le kponpo est réfractaire au mal, puisqu’il a l’obligation 
de respecter les interdits dictés par les Dikpè Ehikpa ou 
génies des rivières tels que : être en paix avec tout le 
monde, proscrire tout rapport sexuel quelques jours 
avant la fête de dipri, etc. Toute blessure rituelle auto-
infligée, suivie de sa cicatrisation et sa disparition 
immédiates grâce à la science secrète qu’est le kpon, 
permet aux kponpoènè de prouver la validité du sacrifice 
consenti par le roi N’goh, montrant manifestement à 
tous, que le peuple abidji est bien porteur d’une 
puissance supérieure, voire suprahumaine.   
      Cependant, les promoteurs de l’idéologie 
transhumaniste montrent leur incapacité à remplacer 
les hommes par des cyborgs ou des êtres nouveaux, des 
postshumains grâce à la convergence des NBIC. La 
nature humaine est assez complexe. Le cerveau humain 
est assez complexe et on aurait du mal à le reproduire 
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intégralement ou à le télécharger dans une machine. 
Les NBIC ont des limites et ont aussi des dérives, 
notamment sur le plan éthique. De même, le kpon est 
une science secrète qui présente des limites comme 
n’importe quelle science. Cette science est « incapable 
de guérir des blessures fraîches qui ont déjà subi des 
soins préalables de même que pour des blessures 
causées par la sorcellerie. » (A. P. Gnamba, 2014, p. 
39).       
Conclusion 
      En dernière analyse, la présente réflexion a 
consisté à révéler, aussi exactement que possible, 
quelques-unes des analogies entre le kpon chez les 
Abidji et le transhumanisme, en dépit de leurs 
différences notables et indéniables. Pour l’essentiel, 
tous deux ont pour objectif : le passage d’un paradigme 
thérapeutique à un paradigme 
« amélioration/augmentation » de l’homme. Le kpon 
confère certes des pouvoirs suprahumains au kponpo 
qui lui permet de guérir spontanément des blessures 
fraîches, toute blessure rituelle auto-infligée ou tout 
autre accident corporel, mais il montre son incapacité 
à guérir des blessures qui ont déjà traitées auparavant 
ou celles causées par la sorcellerie. Si le 
transhumanisme biologique s’harmonise avec le désir 
de perfection inlassable de l’homme et apparaît d’ores 
et déjà comme une réalité, le posthumanisme ou le 
transhumanisme de la singularité relève encore d’un 
rêve fantasmagorique. L’émergence des projets 
transhumanistes qui est inhérente à la convergence des 
NBIC a des points communs avec le kpon tant du point 
de vue de leurs objectifs que celui de leurs limites.  
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      L’« amélioration/augmentation » de l’humanité 
biologique n’est donc pas quelque chose d’étranger à la 
culture abidji, en particulier, et à la culture africaine, en 
général. Les Abidji doivent se libérer de la tyrannie des 
préjugés visant à diaboliser le kpon et la fête de dipri. 
N’agissant que pour le bien, le kpon « est la puissance 
par excellence qui cadre bien avec les exigences du 
dipri en tant que cérémonie de réconciliation et de 
pureté du peuple abidji. » (A. P. Gnamba, 2014, p. 99). 
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