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Sommaire

La présente recherche porte sur la fagon dont I'idiome du candomblé contribue a
I"articulation de I’expérience personnelle et, plus spécifiquement, a I"articulation de I’expérience
de personnes psychotiques de la ville de Cachoeira. Blankenburg (1991) affirme que les
personnes psychotiques ne partagent pas le méme univers symbolique que les autres personnes
de leur entourage, qu’elles méconnaissent les régles du jeu qui orientent les rapports
interpersonnels et le rapport a la quotidienneté et qu’elles ont une maniére particuliére d’étre-
dans-le-monde. Mon hypothése était que ces caractéristiques se traduiraient en une maniére
beaucoup plus personnelle, ou idiosyncrasique, d’utiliser les signifiants culturels, y compris les
signifiants religieux, que celle des autres personnes de la communauté.

Pour arriver jusqu’a ce qui pourrait s’avérer exclusif ou plus fortement rattaché a une
utilisation “psychotique” de I’idiome religieux, je suis partie d’une utilisation plus
conventionnelle de I'idiome du candomblé, réalisée par ses adeptes, pour approcher
progressivement des personnes situées aux marges de cette utilisation. En ce sens, I’analyse des
données s’est effectuée par le biais de la comparaison de trois groupes de personnes : le groupe
des initié(e)s, les personnes “a la marge” et les personnes psychotiques. Mon hypothése de base
¢tait alors que ces trois groupes de personnes se situaient sur une espéce de continuum quant &
leur position vis-a-vis le candomblé. Tandis que les personnes initiées maintiendraient avec le
candomblé¢ un rapport d’acceptation que perpétue la tradition religieuse, les personnes a la marge
entretiendraient avec lui un rapport de défi et de remise en question, tandis que les personnes
psychotiques établiraient un rapport de rupture avec I'idiome en tant que tel, tout en continuant
de s’y référer.

Je consacre une partie importante de ma recherche a des personnes considérées comme
folles par leur entourage et ne faisant pas explicitement partie du candomblé. 1l s’agissait
d’examiner dans quelle mesure ces personnes psychotiques non intégrées au candomblé
utilisaient ses signifiants religieux et si oui, de quelle maniére. Mon idée de base était que le fait
d’avoir recours a I'idiome religieux va au-dela de la participation rituelle et de ’appartenance &
un groupe religieux, et qu’il faut chercher 4 identifier la maniére plurielle dont les personnes
malades utilisent les signifiants religieux. Je suggere que, dans le cas des psychotiques, la
dimension thérapeutique de I'idiome du candomblé est & chercher au niveau de la particularité
méme de son utilisation, aussi bien que dans la nature de cet idiome.

Le candomblé constitue un langage suffisamment riche en signifiants porteurs
d’ambiguités, d’images fractales et de symboles plurivocaux pour permettre aux personnes
psychotiques de contenir une expérience difficile a cemer et a articuler. Les tentatives
d’articulation de cette expérience troublante, perturbante et, de fagon non exceptionnelle,
chaotique et dangereuse, apparaissent essentiellement dans la maniére dont les personnes
psychotiques parviennent a s’approprier I’idiome religieux de maniére suffisamment flexible et
idyosincrasique, en “bricolant” les signifiants religieux et en les intégrant a toute une gamme
d’idées et d'images appartenant a leur monde singulier. On pense que, pour les personnes
psychotiques, la portée structurante du langage du candomblé se définit a la fois par I’existence
d’une frontiere plus poreuse entre les dimensions imaginaire et symbolique et par la présence de
référents ambigus qui permettent de qualifier des phénoménes, des images ou des
représentations qui sont étrangers a ces personnes. Ces traits permettent aux personnes de greffer



de nouvelles significations aux interprétations religieuses culturellement compréhensibles,
permettant ainsi de relancer I'expérience psychotique dans un espace liminal (transitionnel)
investi de significations personnelles qui trouvent des résonances et des échos collectifs.



Remerciements

A la belle Ellen Corin, mon maitre, celle qui m’a appris & structurer ma « pensée
sauvage » et a donner forme 4 cette these. Je la remercie beaucoup pour son extréme générosité
et pour sa présence constante tout au long de cette démarche.

A Gilles Bibeau, mon cher professeur, personne dont le savoir et la passion pour la
parole me procurent un grand enchantement et qui attisent ma curiosité presque enfantine pour
les étres humains et leurs créations.

A Naomar Almeida Filho, le principal responsable du fait qu’un jour, j’ai pensé
sérieusement entreprendre une vie académique, et le premier qui m’a amenée & croire aux
échanges interculturels dans la production d’une pensée véritablement brésilienne.

A John Leavitt, professeur qui m’a sensibilisée 4 la poctique de la vie quotidienne.

A Célia Alexandria, ma mére, celle qui m’a fait croire a la puissance des fils invisibles
qui lient deux générations de femmes dans la quéte d’un espace au féminin dans le monde.

A José Fraga Nunes, mon pere, ’homme le plus doux au monde, le phare qui oriente
mon regard quand mes yeux sont fatigués des brumes qui rendent les chemins difficiles.

A Adriana Nunes, ma soeur, mon grand amour, celle qui a pris les chemins les plus
risqués et les plus passionnants dans sa quéte pour dévoiler les mystéres d’une famille en
devenant migrante et écrivaine.

A Jorge Iriart, mon compagnon, le chevalier de la lune qui m’a fait voyager a Cachoeira
et dans la vie.

A Vive, ma tante et ma muse des années soixante-dix.

A Zuleica, Dedete, Maria et Edmar, pour m’avoir accueillie avec tant de tendresse au
sein d’une deuxiéme famille.

A Dominique Cosandey, ma thérapeute, cette femme qui m’a fait comprendre que je
pouvais utiliser mes larmes pour arroser mon histoire qui émergeait doucement 4 travers
I’écriture de ma theése. Je la remercie de me faire réver entre et en deux langues.

A Gilles Villiard, I'homme qui m’a fait découvrir qu’il existe une dimension subtile
dans la vie, et que Montréal possede aussi ses magiciens.

A Milena Pondé, ma grande amie, avec qui jai eu I'immense plaisir de pmﬁger une
maison rouge. Milena est I’ambassadrice de la joie et une maitre de I’art de la rencontre.

A Guillaume Bélanger, I'ami qui me fait encore aujourd’hui découvrir les délicatesses
de la culture québécoise et la profondeur d’une grande amitié.



A Ana Sampaio, femme d’une extréme liberté connaissant les ruses qui permettent de
traverser les frontieres entre les marges et le centre, au Brésil comme au Québec.

A Maurice De Torrent, mon ami suisse, loin depuis si longtemps et si pres encore...
Celui qui, le premier, m’a permis d’anticiper les dangers et les délices de tomber amoureux
d’une deuxieme ville et de la quitter un jour.

A Marc-Antoine Parent, mon ami québécois qui n’a jamais eu peur des voyages dans
'univers de I’autre, de I'inconnu, de I’étranger.

A Hervé Bouchereau, mon ange gardien.

A Silvaine de Plaen, mon amie dont la sensibilité raffinée et ’écoute intelligente me
relancent dans la passion d’une clinique créatrice de vie.

A Nathalie Pinsonnault et a Cellou, mes amis qui me renvoient a tout 1’enchantement
des premiers jours de mon sé€jour & Montréal et qui demeurent, encore aujourd’hui, présents
d’une maniere indispensable.

A Carole Faucher, pour avoir toujours &t si généreuse et gentille.

A Cléudia Gongalves, ma grande amie, celle qui m’a appris les déplacements du féminin
et des techniques pour casser les blocs de souffrance.

A Dominick de Juriew, ma charmante amie francaise avec qui j’ai passé des aprés-midis
hivernaux si agréables a boire du thé en bavardant de tout et de rien.

A Suzanne Claveau, ma professeure de danse, celle qui a étourdi ma pensée en faisant
bouger des parties oubliées de mon corps.

A Celso Azzan Jr., ami de Campinas, dont le séjour 4 Montréal a produit des histoires
d’anthropologues québécois(e)s, mais aussi de Québécois(e)s anonymes rencontrés dans les
rues, la nuit, dans des endroits perdus de cette ville, et qui nourrissaient son imagination vorace
et éblouissante.

A Aldo Littaif et Claudia Scharf, pour les moments de répit lors de 1’examen de synthése
au son de la guitare d’Aldo et de la belle voix de Claudia, et pour le bien-étre de vivre ensemble
et de vous aimer de pres.

A Jérome, cet ami qui m’a fait découvrir I"univers fabuleux du cinéma, 1a ou les
humains se métamorphosent en dieux et font démarrer I’extraordinaire machine des illusions.

A Dorinha Pereira et Adriano Macedo pour leur rapport fratemel, leur générosité et leur
adorable fagon mineira d’étre-dans-le-monde.

A Christina Redko, pour avoir fixé une date limite pour que je termine ma thése, et pour
son extréme tendresse.



A Jean-Michel Vidal, un ami trés special avec qui j’ai passé des moments trés agréables
a titre d’assistante de ses cours.

A Farsard, mon ami iranien qui me disait qu’il faut créer des groupes de personnes liées
par des idéaux communs et a I'intérieur desquels circulent des significations productrices
d’actions politiques de transformation du monde.

A Luis de Melo pour son aide genereuse a la fin de ce parcours et pour sa douceur.

A mes amis Jacques Leroux, Denise Noél et Claude Brodeur, qui m’ont fait connaitre et
aimer les Autochtones de ce territoire immense et froid. Je vous remercie de votre patience et de
votre gentillesse pour avoir accueilli avec autant d’enthousiasme dans votre groupe cette
étrangere venue des terres chaudes.

A mes amis de I'Université de Montréal, Samba, Bahi, Cosme, Célia Rojas, Jocelyne
Lalonde, Annie, Jean-Claude, Frangoise Crassard, Monique Gauvin, Michelle Morin, Sylvain
Thevoz, Alex, Paul Hentgen, qui m’ont permis de sentir que j’appartenais 4 une communaute,

A mes amis de McGill University, Patricia Foxen, Christina Zarowsky, André LeBlanc,
Yasser et Dominique qui, en me faisant changer de langue et de monde, éprouvaient beaucoup
de plaisir a construire des phrases qui mélangent des mots appartenant a deux langues.

A mes amis italiens, Andrea Caprara, Francesca Bassi, Antonella Crudo, vous qui
provoquez la fascination des Brésiliens en étant si proches et encore plus exubérants.

A mes amis brésiliens de la premiére vague, Joselita Macedo (ma mere d’adoption),
Denise Coutinho, Sebastido Loureiro, Paulo de Souza, Lucia Ribeiro, Eva et Vicente Faleiros,
pour m’avorr fait vivre un doux et heureux passage du Brésil a Montréal.

A mes amis brésiliens de la deuxiéme vague, Dite, Mimi, Eugénio, Luciana, Valcir,
Dana, Gustavo, Claudia, Cristina Teixeira, Carlos de Castro, Hudson, Andréa, Neli, Altamiro,
Mary, Osmani, Ligia et Carla, qui m’ont fait réaliser qu’aprés avoir passé cing ans ici, j’ai encore
besoin d’une famille brésilienne.

A Line Boucher, pour la correction magnifique des deux demiers chapitres de ma these.
Au CNPq, institution brésilienne qui m’a offert une bourse d’études, me permettant ainsi
de me lancer dans ce grand voyage intellectuel et personnel. Je veux remercier particuliérement

Jessy Alves pour son attention exceptionnelle.

, A Cacau Nascimento, historien né & Cachoeira, pour tout ce que tu m’as fait comprendre
de ta ville.

A Meére Juninha et 4 Seu Romeu pour votre grandeur d’esprit et pour nous avoir laissés
si impudiquement entrer dans votre univers.

Aux habitants du Baeté et a la grande famille-de-saint de Cachoeira, pour nous aimer et
nous avoir accueilli parmi vous.



A toute personne de Cachoeira qui m’a genéreusement offert des fragments de récit et
de vie pour que je bricole, avec douleur et plaisir, la poétique de mon propre récit, que je vous
offre maintenant en retour...



Chapitre 1 : Introduction

“Car, qu’on se le dise, nul ne peut soigner un
“psychotique” sans I’aide d’une divinité...”
(Tobie Nathan, 1994 : 14)

Cette réflexion de Nathan m’intrigue, surtout quand je pense a une discussion amorcée
quelques semaines aprés le début de mon terrain, alors que je demandais & une femme
appartenant au candomblé pourquoi Zaira, notre voisine, était devenue folle. Leni me répondit :
“les orixds’ de Zaira 'ont abandonnée et maintenant il n’y a que des exus®. Ainsi, comme

Leni, Nathan (1994 : 13) réalise que les psychotiques souffrent de la perte de leur dieux :

“Tout comme Amokrane [le patient de Nathan)], Schreber [le patient de Freud]
était un humain a la recherche d’un mythe des origines pour déclencher la vie,
bref : de Dieu ! Et il ne s'est pas privé de le clamer, lui pourtant, premier
président d’une cour d’appel ! La question reste néanmoins : qu est-ce qui a
conduit Amokrane a ce cataclysme désintégrateur, la perte de son dieu ?”

Selon Aulagnier (1986 : 268), la “‘sorte de préhistoire mythique, sorte de reconsiruction
délirante des origines du monde” qu’élabore une personne psychotique renverrait a un conflit
ayant trait & I"histoire méme de cette personne. L’auteure re-situe ainsi cette quéte des origines a
I'intérieur de I’histoire familiale de la personne, une histoire dans le fil de laquelle elle se n’est
pas inscrite comme sujet. Mais on peut se demander ce qui définit les limites de I"histoire d’une
personne. Qui peut affirmer que celle-ci commence avec la génération des parents ou celle des
grands-parents, ou encore qu’elle remonte le long de toute une lignée, de tout peuple ? et si elle

tirait son origine des débuts du monde, du moment ou naissent les dieux ?

Certains Marocains sont surpris de voir que ceux qui partagent une certaine culture

psychologique occidentale renvoient 1'origine de leurs problémes & leur enfance, et plus

! Les orixas sont les divinités africaines appartenant au panthéon du candomblé.

% Les exus sont les messagers entre les humains et les orixas. Ils sont aussi considérés les esclaves des
orixas. I s’agit de divinités connues pour leur caractére ambigu, leur capacité de faire le bien et le mal.
Dans le contexte de cette phrase, la personne veut surtout mettre en évidence le pouvoir maléfique d”Exu.



[38)

particuliérement a ce qui conceme le rapport a leurs parents’ (Crapanzano, conversation
personnelle). Cette méme surprise, beaucoup d’entre nous, occidentaux, I’éprouvons lorsque
d’autres groupes culturels renvoient leurs problémes & un rapport aux divinités et les font
remonter a un temps immémorial 1a ot le destin d’une personne s’enchevétre a I’histoire de ses
ancétres lointains. La question demeure de savoir jusqu’ou il faut remonter dans la généalogie
d’une personne pour découvrir 14 ot se noue un conflit ou pour dévoiler 13 ot un secret s’est
engendré, au sein d’une famille ou d’un groupe social. Ce sont la quelques-unes des questions
qui se posent & nous lorsque nous cherchons a dévoiler ou a traduire les différentes maniéres

dont les personnes articulent leur histoire.

Je suis allée & Cachoeira, poussée par mon intérét pour des personnes psychotiques dont
I’histoire se serait trouvée mise en forme & travers le recours a I'idiome du candomblé, une
religion afro-brésilienne. Le fait d’étre psychiatre et de poursuivre un doctorat en anthropologie
suffirait sans doute a justifier mon choix d’un tel sujet. Au fur et 4 mesure que progresse la
rédaction d’une these se dévoilent cependant des motivations qui demeuraient dans 1’ombre au
début du travail. Ainsi, je me rappelle & présent que la premiére fois que j’ai assisté au
candomblé, j’avais vingt-et-un ans. A cette époque, j’avais un trés bon ami, Fabio, qui avait
abandonné son cours de médecine 4 un moment de profonde réflexion sur sa vie, une réflexion
qui ’'amenait a redéfinir ses choix professionnels. Il aidait Pierre Verger, qui habitait a4 Bahia,
dans la traduction de ses écrits. Un jour, Fabio et moi demandérent a M. Verger de nous amener
a la féte ’Oxalé dans un terreiro® dont il était ogan’. Durant notre trajet en la voiture vers le
terreiro, M. Verger me raconta le mythe d’Oxald. Je ne sais ce qui I’étonna alors le plus : mon
ignorance des choses du candomblé, moi une bahianaise qui allais pour la premiére fois assister
au candomblé a 1’dge de vingt et un ans, ou la fascination que j’exprimais en découvrant ce
monde mythique, ou encore le caractére “incrédule” de ma pensée, qui me conduisait & poser
des questions “typiques de psychologue” (me fit-il remarquer, de fagon ironique). Lors du rituel,
la beauté des chorégraphies sophistiquées réalisées par des corps habités par des dieux suscita

chez moi a la fois peur et émerveillement.

* Dans son séminaire de doctorat, Gilles Bibeau signale que lorsque la psychologie occidentale du dix-
neuviéme siécle se fonde sur le mythe d’(Edipe, et non sur celui de Cadmos, elle privilégie la famille
nucléaire a la place des grandes généalogies.

* Terreiro est le nom donné a la maison de culte du candomblé et au terrain qui I’entoure.

> Poste honorifique a I’intérieur de la hiérarchie du candomblé.



Cette méme année, je découvrais de pres la folie, & travers mon premier stage dans un
hépital psychiatrique. L attroupement des femmes recluses produisit en moi une image d’exces,
de folie condensée, s’exprimant a travers le mouvement incongru des corps, a travers des
discours insensés. Certaines femmes cherchaient & entrer en contact avec moi - une étrangére -
pour me demander des cigarettes, pour me demander de les libérer de I’hdpital, ou simplement
par curiosité. Une femme, nue, me montre son corps, quelques-unes font des prédications
pentecdtistes, d’autres encore sont distantes, ignorent ma présence. La folie attise mon angoisse

€t ma peur.

En choisissant d’étudier des personnes psychotiques dans leur rapport au candomblé de
Cachoeira, je me rends compte que j’ai cherché a rééditer ce moment de ma vie en insérant ces
deux altérités fondatrices dans mon objet d’étude. Cette situation a redoublé les sentiments
d’étrangeté et de désorientation que le terrain a produits en moi, et cela avec une force d’autant
plus surprenante que je m’attendais peu a les éprouver. En effet, comme anthropologue, j’allais
étudier ma propre culture et, comme psychiatre, je voulais me pencher sur la folie, un
phénomeéne avec lequel je me trouvais déja en contact. Ces sentiments m’ont renvoyée a une
partie de mon histoire qui m’échappait ; avec 1’aide des habitants de Cachoeira, j’ai cherché 4 la

saisir et a la reconstruire.

Lorsque je parle avec lara, une femme psychotique qui habite dans la ville ou j’ai fait
mon terrain, 1’hopital psychiatrique revient souvent parmi les sujets de conversation. lara me dit :
“La plupart des maladies aujourd’hui sont spirituelles. Je ne veux pas dire que toutes sont
spivituelles. Je veux dire que cela peut étre le cas méme s'’il s'agit d une personne qui se trouve
dans un sanatorium. Cela peut étre a cause d’un esprit, d'un saint qu’on délaisse et qui ne se
développe pas. On ne le soigne pas”. A cette méme époque, un pére-de-saint m’invite & calculer
le nombre des personnes, qui n’ayant pas identifié leur probléme spirituel, continuent a souffrir

dans les asiles.

Selon la psychiatrie transculturelle, le fait de méconnaitre le rdle primordial de la culture
dans la construction des maladies mentales se révéle souvent un des facteurs majeurs empéchant
le dévoilement des points de tension qui bloquent le processus thérapeutique, ce qui risque de
faire évoluer les patients vers un état de chronicité. C’est ce qui arrive lorsque I'idiome religieux

se trouve évacué du discours des patients ou lorsqu’il se voit assigner le rdle d’un facteur



patoplastique ou subsumé sous I’étiquette de “délire a contenu mystique”. Le discours se trouve
désubjectivé dés qu’on lui enléve sa portée culturelle, et les personnes sont alors dépossédées de

leur histoire.

En prenant au sérieux les “vérités” que véhicule I’idiome du candomblé & propos des
personnes et des groupes sociaux, cette thése vise a réintroduire 1’histoire des personnes dans
leur “trame culturelle”. Cet objectif implique une démarche a deux niveaux : le premier
concermne la maniére dont I'idiome du candomblé s’incarne dans la ville de Cachoeira et le
second, la fagon dont les personnes utilisent cet idiome pour articuler leur expérience, de
maniére générale et, plus particuliérement en cas de psychose. Mon idée de départ est que
'idiome du candomblé condense des modalités expressives complexes, des symboles
plurivocaux, des signifiants religieux ambigus et des chaines associatives flexibles qui
permettent de rouvrir ’expérience psychotique au sein d’un espace liminal (transitionnel) investi
de significations personnelles en résonance avec le champ collectif. Le fait que I'idiome du
candomblé offre & des personnes psychotiques un certain espace de parole prolongerait une
potentialité inscrite dans Iidiome lui-méme : ce demnier permettrait aux personnes qui y ont
recours de se situer dans un espace intermédiaire entre d’une part une position marginale
associée 4 une expérience d’étrangeté et, de P'autre, des normes et des valeurs culturelles

centrales.

Cet objectif de recherche et ces idées de départ ont soutenu ma démarche de
décentration, tant par rapport a ce que je découvrais de I’univers du candomblé qu’en réponse a
ma rencontre avec des personnes psychotiques. Cette position m’a aussi amenée a prendre
conscience de la fagon dont je me trouvais moi-méme évoluer entre un sentiment d’étrangeté et
une impression de familiarité, tant par rapport aux personnes que j’al rencontrées que par rapport

a mon propre vécu.

Cette expérience personnelle d’étrangeté s’est mise en place dés ma rencontre avec la
ville de Cachoeira. Jamais je n’avais pensé que je réaliserais un jour un travail de terrain dans
cette ville ! Habitude, depuis mon enfance, 4 traverser les magnifiques paysages qui bordent le
fleuve Paraguacu pour me rendre 4 la ville ou mon pére est né, Cachoeira m’était si proche et
familiére que je me donnais des excuses pour ne pas y aller, des excuses qui agissaient en fait

comme un interdit face a un tel projet. Comme Cachoeira était connue comme une “ville de



n

magie” en fonction de I'importance qui y revét le candomblé, je me disais qu’un nombre
suffisant de travaux avaient sans doute déja €t¢ rédigés sur ce sujet, rendant superflue toute autre
recherche. C’est Jorge, mon compagnon, qui me convainquit d’y aller. Revenu au Brésil avant
moi pour commencer son terrain, Jorge parvint a établir a Cachoeira de trés bons contacts avec
la mére-de-saint d’une maison de culte qui se trouvait en plein dans son calendrier des fétes au
moment de son arrivée. Séduit par la ville et par les rituels du candomblé du terreiro de Meére

Juninha, Jorge conclut qu’il s’agissait d’un endroit idéal pour mener une recherche.

Curieusement, lorsque je suis retournée a Cachoeira, ce qui m’avait initialement paru si
familier et m’avait donné I’illusion de bien saisir I’essence de cette ville, s’est vite transformé en
un ensemble d’impressions et d’images fragmentées et incompletes - “des récits de voyageurs
toujours pris dans un passage entre ['objectivité et quelque chose de I'ordre du ‘roman de la
vie ™ (Gilles Bibeau, séminaire de doctorat, 1999). Lorsque je suis arrivée a Cachoeira, cette fois
en octobre 1995, j’ai débordé du circuit des belles rues ou sont situées de grandes maisons du
dix-huitiéme siccle, témoins de la somptueuse architecture coloniale portugaise, et je me suis
laissée guider par Jorge qui m’a fait gravir de nouvelles collines. A mon arrivée dans le quartier
populaire ot nous allions habiter pendant toute ’année de notre recherche, j’ai découvert
d’emblée a la fois la pauvreté et le candomblé, deux réalités dissimulées aux yeux de la majorité

des voyageurs qui vont dans cette ville pour y faire du tourisme.

Le Baeté est un quartier qui n’est pas pavé; les déchets s’accumulent devant les
maisons, [’approvisionnement en eau est irrégulier. Les enfants jouent sur les déchets. Les
personnes s’habituent & ce contexte et élaborent des stratégies permettant de vivre dans la
précarité. Notre maison est pleine de cafards qui volent pendant la nuit. Peur et dégoiit. Le
décalage social me choque. Surtout la nuit, quand les cafards arrivent et défient mon sens

bourgeois de I’asepsie.

Ma premiére semaine dans ce quartier est marquée par le discours d’un jeune leader noir
qui rend hommage & Zumbi, chef du plus important mouvement de révolte des esclaves noirs
qui a donné lieu a la constitution du Quilombo dos Palmares. Quelques mois apres, Zefinho et
Carla, deux jeunes militants, me rappellent un fragment de la piéce de théatre qui était présentée

4 cette occasion :



“Le fou, il rentrait avec la boite, il appelait la boite “chien” et aprés, il disait : je
pense comme vous, j ai envie d'étre libre. La guerre, la guerre ! L'alcoolisme
partout, il y a eu un gouvernement qui n’a rien fait. La lame, la lame ! Le manque
d’eau, le chémage’ Il commence alors a crier, a se tordre. Zito des orixds
commence & parler . ‘Sors de ce corps, Quarante-quatre®. Jonas de la farof,
suis-le. Sors, farofada, au nom du Seigneur, sors du corps de ce pauvre
travaillewr. Oh, Toti, donne-moi des feuilles de quarana, arueira, espada
d ’Ogun‘g, polvora, cachaga, parce que je vais despachar’ Exu Quarante-quatre’
Et puis, ¢a commence a jouer [les attabaques] ”. (Fragment d’une piéce de théitre
du groupe Vira Mundo de Cachoeira)

Le personnage du fou dénonce la situation de pénurie dans laquelle se trouvent les
classes populaires, abandonnées par des gouvernements qui se succédent dans cette ville sans
qu’aucun projet social solide ne soit mis sur pied. Le fou se trouve aliéné parce que son corps est
possédé par Exu, une entité qui peut enlever la vie. Exu est identifié au maire de la ville, un
homme alcoolique incapable de s’occuper de la mairie et qui laisse le peuple de sa ville & son
propre sort. Malgré son état d’aliénation, le fou rejoint ceux qui revendiquent la liberté. Un pére-
de-saint vient alors a son secours pour procéder a I’exorcisme de I’entité qui s’est emparée de
son corps. Le corps du fou devient une métaphore de la ville, délivrée par I’expulsion du maire-

Exu.

Bien que cet événement m’ait laissé I'impression que Cachoeira est une ville possédant
une importante organisation politique, j’ai réalisée rapidement que la résistance des groupes
opprimés passe principalement, dans cette ville, par le biais de langages beaucoup moins
explicites que celui des groupes politiques de gauche. Le candomblé s’avere étre un de ces
langages les plus importants. Lors de mon départ de Cachoeira, Mére Juninha, se souvenant de
I’époque ot le candomblé était en butte & des persécutions policieres, commentait : “Zls ont pris

les attabaques, mais ils n’ont pas arrété les saints”.

¢ Quarante-quatre, quarenta e quatro en portugais, est le nom d’une marque de cachaga au Brésil. Cachaga
est une boisson a base de canne-a-sucre ; elle est considérée la boisson préférée d’Exu.

7 Farofa est une nourriture qui mélange de la farine de manioc avec de Ihuile de palme ; elle est aussi
associée a Exu.

¥ Quarana, arueira et espada de Ogum sont des plantes que 1’on utilise dans des rituels de purification. On
les passe sur le corps de la personne possédée par Exu pour enlever les mauvaises influences de cet esprit
sur la personne, pour un effet de contiguité.

® Despachar est un mot brésilien qui signifie le fait d’¢éloigner 1’esprit d’une personne possédée.



De retour a Montréal, tout au long de ces deux années ou je me trouvais loin de
Cachoeira, cette phrase de Mére Juninha a résonné a plusieurs reprises dans mon esprit. Elle
évoque de toute évidence I'interdiction de la pratique publique des rituels et la multiplication
subséquente de ruses permettant d’évoquer les divinités dans 1’incognito. Ainsi, on n’élimine pas
une religion quand les personnes conservent la capacité¢ de rendre présentes les divinités dans
leur vie. Mon esprit vagabonde un instant et je suis le mouvement des esprits libres du
candomblé, habitant les histoires de tant de femmes et d’hommes que j’ai interrogés. Je pense
aux douleurs de la vie de ces personnes que le candomblé aide & apaiser, aux points de tension

qu’il contribue & dévoiler, aux conflits qu’il aide a résoudre.

Candomblé et folie. Je suis les traces de ces signifiants premiers jusqu’a ce qu’ils me
tracent un chemin, jusqu’a ce qu’ils s’entrecroisent. Je monte plusieurs autres collines de cette
ville. La nuit, quand nous traversons les belles rues de Cachoeira, les attabaques nous guident.
Les personnes se croisent sur les chemins qui vont vers les collines. Les nuits de samedi, une,
deux, parfois trois maisons de culte ouvrent leur porte aux invités qui veulent participer aux fetes
pour les divinités. Le jour, je traverse les rues de Cachoeira a la recherche des impressions
(marques, empreintes) que les divinités et les rituels laissent sur les personnes. J’écoute leurs
histoires, attentive a ce qu’exprime le recours a I’idiome du candomblé. Peu a peu, je prends des
notes sur I"idiome du candomblé en articulant les récits des personnes et mon propre récit en une

seule trame - ma thése.

Le passage de I’étrange au familier. J’identifie le point tournant de mon rapport au
candomblé, qui m’a fait passer d’une expérience a distance & une expérience marquée de
proximité, comme le moment ou le fait d’assister aux rituels a cessé d’étre exclusivement une
tche d’observation anthropologique pour devenir un plaisir. Je me sens de plus en plus a I’aise
face a la possession et capable de m’adresser aux esprits. Je commence a appartenir a Cachoeira

et me laisse porter par sa logique.

C’est d’une facon subtile que le candomblé pénétre dans 1’univers d’une grande partie
des personnes 4 Cachoeira. Aujourd’hui, par exemple, je peux retracer les premiers signes de
cette prégnance du candomblé de Cachoeira dans ma propre vie. Jorge et moi habitons une petite
maison : une salle de séjour, une chambre, une petite cuisine, une salle de bain, un petit jardin au

fond. Quelques meubles prétés par Mére Juninha, la propriétaire de la maison. Plusieurs des



meubles viennent directement de la maison de candomblé. Cela me parait un bon présage : ils
doivent nous apporter bonheur et chance. Dans la paroi de la salle, un objet attire mon attention -

une sculpture en céramique en forme de ceeur avec des mots écrits au-dessus : cceur de mere.

Jorge m’améne & la maison de culte ou je fais la connaissance de M¢re Juninha. Dans
cette maison de culte, je retrouve le méme cceur de mere que chez nous. J'offre 4 Mére Juninha
des cadeaux que j’imagine attrayants pour une fille d’Oxum, reine des eaux douces, la déesse
vaniteuse : du parfum et un écrin avec la figure d’un poisson. Elle me remercie et me bénit au
nom d’Oxum. A ce moment de la recherche, je ’appelle déja “mére” sans me rendre compte
que seuls 1’appellent ainsi ceux qui sont ses enfants de sang ou “de saint”. Elle nous adopte
volontiers, Jorge et moi, sans que nous ayons jamais ét¢ initiés au candomblé. Ironiquement,
cette filiation spontanée aura des répercussions lors de ma premiére rencontre avec une femme
dont on m’a dit qu’elle était folle, une femme qui habite avec son fils, un homme qu’on m’a dit

étre lui aussi un peu bizarre.

J’essaie d’approcher Vanda par la fenétre de sa maison. Contrairement a la plupart des
autres personnes du quartier, Vanda garde la porte de sa maison toujours fermée.
Habituellement, elle reste dans la partie de sa maison qui ouvre sur le jardin, en arricre.
Néanmoins, en m’entendant parler avec son fils qui joue d’un instrument a cordes qu’il a lui-
méme construit, Vanda s’approche. Trés méfiante, elle essaie de participer a la conversation
pour savoir qui je suis et ce que je veux. En m’empressant de me présenter, je lui dis que je fais
une recherche sur le candomblé et que j’habite maintenant dans son quartier. Elle se montre
sceptique quant au fait que j’habite dans le quartier et je lui montre alors ma maison, en
indiquant qu’elle est située a coté de la maison de Mére Juninha. Dés que j’ai prononce cette
phrase, je me rends compte que j’ai commis une erreur. Vanda se montre réticente et dit qu’elle
n’a rien & dire a “des gens du candomblé”. Je rétorque que je n’appartiens pas au candomblé et

elle me demande : “Ah, non ? Alors, pourquoi appelez-vous Dona Juninha “meére” ?”

Aprés cet échec dans mon approche de la premiére personne psychotique a qui je me
suis adressée, j’ai commencé 4 redoubler d’attention quant & I'image de moi que je présentais
aux personnes et & ses conséquences. Si je ne croyais pas en I'idée d’une neutralité possible du
chercheur et ne la souhaitais pas non plus, je ne voulais pas non plus offrir aux personnes une

position trop chargée de sens au départ. C’est ainsi que j’ai choisi de ne pas me présenter comme



psychiatre. Je ne pouvais pas non plus me présenter comme fille-de-saint, surtout parce que je ne
I’étais pas. Je préférais garder une image qui soit la plus fluide et la plus flexible possible, afin
que les personnes aient la liberté¢ de me placer elles-mémes & une certaine position dans leur
dialogue avec moi. En somme, j’ai opté pour une image plutdt ambigué, ou mieux encore,
plurielle, celle qui me correspond le mieux aprés toutes ces expériences de traversée des

frontiéres.

Ce premier échec m’a aussi suggéré de nouvelles pistes pour les rapports que je
cherchais & établir entre le candomblé et I’expérience psychotique. Etant partie de I'idée d’une
“perte des dieux par les psychotiques™ et de I'hypotheése qu’ils étaient en quéte d’un “mythe des
origines pour remetire en mouvement la vie”, je me suis demandée ce qui se passerait si
certaines des maisons de culte du candomblé décidaient que, malheureusement, le candomblé ne
peut rien faire pour certaines personnes folles parce que “le temps de défaire le mal qui a
provoqué I’éloignement des orixas est déja passé” ? Ou, encore, si certaines de ces personnes ne
reconnaissaient pas elles-mémes de légitimité aux leaders religieux pour s’impliquer dans les

choses qui les concernent ?

On m’a dit que lorsque Vanda est en crise, elle a ’habitude de venir au terreiro de Mére
Juninha lui dire des bétises. Comme c’est aussi le cas pour Zaira, le traitement religieux de
Vanda dans le candombl€ n’aurait pas eu de succes. Est-ce que cela signifie un échec du
candomblé A soigner de telles personnes ? Y a-t-il d’autres fagons dont ces personnes
réintroduisent du sacré - ce sacré créateur de vie — dans leur vie ? Ces questions m’ont poussée a
sortir de I’espace des consultations, des rituels et des agences thérapeuﬁqﬁes et a m’intéresser au
monde de la vie quotidienne. Je me rapprochais ainsi de plus en plus des maniéres autres, et
parfois marginales, dont les personnes inscrivent (et écrivent) 1’idiome du candomblé dans leur

propre histoire...
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Chapitre 2 - Repéres pour un parcours

- Qu ‘est-ce que vous faites, mame Augusta ? lui demandait-on.

- Vous ne voyez pas ? J'enléve les fils que ce misérable me met
aux jambes pour que je ne puisse pas marcher ni vendre mes
dentelles. Il veut me faire mourir de faim.

Elle continuait a retirer les fils invisibles. Mais si on
Iinterrogeait pour savoir qui était [ 'esprit en question, Augusta
se taisait, le regard lointain, et sowriait de son sourive triste. Les
Jfemmes disaient :

- Augusta est timbrée parce qu'elle a beaucoup souffert. Elle
n’a pas la vie gaie.

- Mais qu ‘est-ce qui lui est arrivé ?

- Taisez-vous... Chacun ses affaires...

(Jorge Amado, Bakhia de Tous les Saints, 1996 : 36-37)

“Ah, j'avais un regard, je regardais la personne d'une maniére
ainsi traversée. Méme chez nous, Edite me disait : ‘pourquoi
me regardes-tu de travers ? et moi : ‘pas du tout I'. Alors, c'est
quand maman m'a envoyé a Salvador qu’Edite m'a appris a
regarder : je regarde et mes yeux ne sont plus « traversés ».
Imagine-toi combien j'ai déja souffert a cause de ce regard !
Maintenant beaucoup de choses se sont déja réparées.”

(Celene)

2.1 — Quelques questions de départ

Comment saisir la souffrance par-dela le sentiment d’étrangeté que le contact avec une
personne psychotique peut provoquer en nous ? Amado (1996) cherche & nous dissuader de
témoigner d’une curiosité qui nous pousserait & vouloir comprendre trop rapidement les raisons
qui poussent & la folie. Il nous invite pourtant & ne pas esquiver la souffrance de ’autre. C’est a
partir de cette sympathie que 1’auteur nous fait éprouver & I’égard de la vendeuse de dentelles,
Mame Augusta, que nait en nous le désir de nous sentir solidaires, dans le silence, face 4 sa
souffrance. Parfois, en se faisant proche et attentif, on a la chance d’entrevoir ce que nous dit la
personne troublée. A travers la fagon dont elle exprime sa souffrance, lorsqu’elle éprouve dans le
regard des autres le sentiment de sa propre étrangeté, Celene demande que quelqu'un hui

apprenne a regarder, d’un regard droit et pas “traversé€”. Que de temps a-t-elle passé a soufftir



pour ne pas savoir bien regarder ! - m’avoue-t-elle, comme pour me faire comprendre la valeur

qu’aurait eu pour elle un simple geste.

Saisir la souffrance suppose que 1’on aie acces a la personne au-dela de la folie, pas au
sens ou une vérit€ se cacherait derriére un masque, parce que personne et folie sont déja 1a,
indistinctes, a la surface du vécu, mais plutdt au sens d’une vérité qui ne se donne pas 4 voir 4 un
regard distant et craintif. “Look behind the scenes and read between the lines”, recommandent
Bibeau et Corin (1995) en nous incitant a lire “the marginal notes to the transcriptions, which
were often written in red (ruber in latin) (...) and constituted the most proximative commentaries
m&de about the meaning of the things” (p.58). On pourrait dire, par analogie, que dans nos
sociétés contemporaines, les fous occupent cette place des “marginal notes” que la vitesse de

notre époque ne nous permet plus de lire.

Cette idée s’est imposée & moi avec beaucoup de clarté pendant mon séjour a Cachoeira.

C’est en effet en passant des apres-midi entiers a cot€ de quelques personnes psychotiques que

j'ai appris a lire les détails a travers lesquels se dévoile ce qui demeure non-dit. Et, pour saisir le

non-dit, il faut du temps... Il ne s’agit pas de choses que des machines pourraient enregistrer pour

"nous rendre plus facile la remémoration. Ce sont des choses qui se trouvent enregistrées au
niveau de nos sens. Comme les regards curieux et méfiants des voisins devant une fille de belle

apparence, de bonne éducation, qui “gaspille” son temps assise & c6té d’une “folle” sur le seuil

de sa maison. C’est aussi I’appréhension de choses qui restent suspendues, sans étre dites. “De

quoi ces deux femmes peuvent-elles bien tant parler 7’ me semble étre la vraie question que les

gens du quartier n’ont jamais 0sé me poser ouvertement. Sur mon chemin vers la maison de

Cacilda, ils me demandaient : “tu vas encore voir Cacilda, n’est-ce pas 7”

C’est un sentiment un peu troublant que celui de s’approcher de quelqu’un a qui les
autres octroient une place spéciale. Curieusement, la compréhension de ce “lieu ot sont placés
les fous” dans cette petite ville m’est venue doucement, a travers le rythme et les titonnements
de ma démarche et beaucoup comme une conséquence de ce sentiment “un peu troublant” que
je viens d’évoquer. Cette démarche s’est structurée au fil de mes essais pour répondre aux
questions qui ont orienté mon projet de recherche. En circulant & Cachoeira, je me demandais :
les personnes psychotiques arrivent-elles, par le candomblé, a se libérer de 1’exclusion et de leur

réduction a une condition de malades dépourvues de subjectivité ? Le candomblé aide-t-il les



personnes psychotiques a s’intégrer dans la société ? Est-ce qu’il y a des personnes psychotiques
qui appartiennent & la communauté-de-saint ? Comment les personnes psychotiques utilisent-

elles I'idiome du candomblé pour donner sens a leur expérience de vie ?

Influencée par certains travaux (j’y reviendrai), parmi lesquels surtout celui de Lina
Teixeira (1994) au Brésil et celui de Devisch (1993) dans d’autres contextes culturels, je suis
arrivée a Cachoeira bien décidée a étudier I'impact thérapeutique du langage rituel et de
I’appartenance au candomblé ainsi que leur portée par rapport a Iarticulation de I’expérience de
personnes psychotiques. D’une part, Teixeira affirmait de manicre catégorique que les “fous”
(au sens le plus large du terme) se trouvaient intégrés dans la communauté du candombl€ ;
d’autre part, le travail de Devisch, en contexte Yaka, analysait avec beaucoup de finesse le rituel
mbwoolu et dévoilait les mécanismes a travers lesquels le rituel contribue a la “réélaboration de
I’identité” des personnes atteintes par “certaines formes de folie”. En ce qui a trait au candomblé,
les auteurs ne s’entendent pas quant a ’effet thérapeutique de cette religion sur les cas de
psychose. Ainsi, Csordas (1987), se basant sur le récit d’un psychiatre brésilien initi€ au
candomblé, a montré que toute tentative d'initiation de psychotiques provenant des classes
bourgeoises se soldait par un échec, que ce soit a travers le déclenchement d'une nouvelle crise
psychotique pendant le rite, ou encore parce que la mére ou le pére-de-saint n’acceptait pas la

demande d’initiation de la personne malade.

D’un coté, le travail de Teixeira recourt en fait a des catégories nosographiques trop
larges pour permetire de savoir dans quelle mesure un diagnostic de “folie” correspond a celui
de “psychose”. Méme si I’on pouvait établir une certaine correspondance phénoménologique
entre ces deux catégories, il demeurerait néanmoins difficile de mesurer la gravité des cas et, par
conséquent, de savoir jusqu’ou va le degré d’acceptation de la déviance dans le candomblé.
D’un autre cdté, les cas rapportés par un psychiatre que cite Csordas ne permettent pas de tirer de
conclusion quant aux raisons de I’échec du traitement dans le candomblé : s’agit-il d'un “choc”
entre des personnes appartenant a des univers culturels différents (les patients venant d’un
univers bourgeois, socialisés a partir d’autres valeurs), ou de I’effet du regard biais¢ d’un
psychiatre, ou encore d'un probléme li€ aux particularités de la psychose elle-méme ? Un de mes

objectifs a été de vérifier, dans un premier temps, si certains cas de psychose avaient de fait été



traités par un rite d'initiation ou par d’autres rites de guérison associés au candomblé et si oui, a

examiner quels avaient été les effets de ce traitement.

D’une maniere plus générale, ma recherche s’est orientée en fonction de deux objectifs
principaux. Le premier visait a comprendre les articulations principales de I'idiome du
candomblé et a identifier la fagon dont les personnes y ont recours, ainsi que ses niveaux
d’efficacité en termes d’une restructuration d’expériences singuliéres et collectives. Le second
objectif se centrait plus directement sur les rapports que des personnes psychotiques
entretiennent avec I'idiome du candomblé. Pour atteindre ces objectifs généraux, j’ai eu recours
a différentes approches, orientées par deux types de préoccupations : la premiére d’ordre

sémiologique et la seconde d’ordre éthique.

Dés mon arrivée a Cachoeira en septembre 1995, j’ai commencé a fréquenter des
maisons de candomblé. La premiére maison de candomblé dont j’ai fait la connaissance a été
celle de Mére Juninha, située dans le quartier ot j’habitais. A ce moment de la recherche, Jorge
et moi étions tous deux intéressés par certaines questions ethnographiques qui nous paraissaient
fondamentales pour comprendre la fonction thérapeutique remplie par cette religion dans la ville
de Cachoeira. Nous voulions saisir I’importance des terreiros de candomblé comme institution
religieuse et comme institution thérapeutique du point de vue des gens de la communauté ; nous
voulions examiner la circulation des adeptes entre les institutions religieuses, le role du terreiro
dans la redistribution des ressources sociales et comprendre les rapports existant entre identité
religieuse et identité ethnique et sociale. Nous avons d’emblée commencé a fréquenter de
nombreux rituels dans plusieurs maisons de candomblé. Peu a peu, Jorge et moi en sommes
venus 4 connaitre la grande majorité des maisons de saint de Cachoeira et de S&o Félix, une ville
voisine reliée a la premiére par un pont. Ces deux villes totalisaient ensemble pres de cinquante

maisons de culte du candomblé (j’y reviendrai dans le prochain chapitre).

Jorge et moi avons alors décidé de nous centrer sur une ou deux maisons de culte que
nous voulions étudier de maniére plus approfondie, a travers des observations ethnographiques
centrées sur le fonctionnement des rituels, la dynamique des rapports qu’entretiennent au jour le
jour les personnes appartenant aux familles de saint choisies, les activités sociales a I'intérieur de
ce terreiro et les rapports qui s’établissent entre le terreiro et la communauté. Dans le cadre de

ma recherche, j’étais particuliérement intéressée a identifier des terreiros offrant aussi des



traitements a des personnes en crise psychotique, que ce soit par le biais de leur réclusion dans le
terreiro, en pratiquant des rites d’initiation, ou encore a travers des consultations effectuées a

partir d’un jeu de coquillages.

Parmi tous les peres/meres-de-saint interrogés, seul Seu Romeu a admis traiter des
personnes psychotiques dans sa maison, au moment de la recherche. Il définissait cependant sa
maison comme relevant de 'umbanda (nous y reviendrons en détail dans le prochain chapitre).
Jai ainsi choisi de la retenir comme un premier site d’étude, malgré cette différence
d’appartenance vis-a-vis les maisons de candomblé. La deuxiéme maison que nous avons
retenue pour notre étude a €té celle de Mére Juninha, une maison de candomblé traditionnelle
dans la ville de Cachoeira. Nous I’avons choisie parce qu’elle était située dans le quartier ou
Jorge et moi habitions, ce qui a facilité les contacts avec beaucoup de ses fils et filles-de-saint.
Nous avons ainsi pu observer a la fois ce qui se passait dans la maison de saint et la vie
quotidienne des adeptes de cette maison. En outre, méme si personne n’y était alors en
traitement pour des problémes mentaux, Mére Juninha disait avoir réalis¢é de nombreux
traitements de ce type dans le passé, y compris celui de personnes qui demeuraient des adeptes
de cefte maison. Meére Juninha disait qu’on la considérait, il y a quelques années, comme “la
mere-de-saint qui sait traiter les fous” ; dés qu’un cas de ce type était signalé dans la ville, les

gens, incluant les autres leaders religieux, I’envoyaient chez elle pour qu’elle le traite.

D’emblée, je veux préciser que, méme si j’ai beaucoup observé les rituels du candomblé

au cours de toute la période du travail de terrain, aucune partie de ma thése n’est consacrée a
P’analyse des rituels observés'®. Néanmoins, ces observations ont constitué pour moi une source
essentielle d’information pour comprendre 1’idiome du candomblé tel qu’il se présente dans le
contexte de Cachoeira. Elles m’ont donc fourni un certain nombre de repéres fondamentaux qui
ont guidé ma compréhension de la fagon dont les personnes ont recours a cet idiome. Pour
utiliser un terme de Corin et alii (1993), il s’agit de commencer a réunir les éléments narratifs et
-ethnographiques nécessaires 4 Iidentification de la “dimension supranarrative implicite et

structurante” des récits.

1% Je réserve I'analyse des rituels pour des articles ultérieurs. 1l faut ajouter que la thése de doctorat de
Jorge Iriart se centre en grande partie sur ’analyse des rituels réalisés dans la maison-de-saint de Mére
Juninha.
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Les entrevues réalisées au cours du travail de terrain'' ont été loin de porter uniquement
sur des personnes ayant vécu une histoire de maladie mentale ou se plaignant plus généralement
de problémes de santé. Elles ont été réalisées avec 18 leaders religieux, 53 adeptes (25 adeptes
de la maison de Mére Juninha, 20 adeptes d’autres maisons de candomblé et 8 adeptes de
I'umbanda de Seu Romeu) et 34 personnes non adeptes, habitant dans divers quartiers de la
ville. A ces données s’en sont ajoutées d’autres qui furent recueillies a travers I’observation
participante et lors de conversations informelles ou d’entrevues non enregistrées, aupres de
diverses personnes. Cette diversité d’informations m’a permis de comprendre les articulations
principales de I'idiome du candomblé tel qu’y ont recours des hommes et des femmes de la ville
de Cachoeira. I’analyse a permis de faire ressortir les manieres dont les adeptes utilisent
I’idiome du candomblé. Ceci m’a par la suite servi de matrice en fonction de laquelle j’ai analysé
de maniére comparative les récits de deux groupes plus particuliers sur lesquels je me suis
centrée au cours de la recherche : un groupe de personnes que j’ai qualifié comme “a la marge”

et un groupe de personnes psychotiques (j’y reviendrai).

Ce moment initial de la recherche m’a aussi permis d’identifier les personnes que j’ai
suivies tout au long de ma recherche et avec lesquelles j’ai réalisé des histoires de vie ; j°ai en
quelque sorte cherché a partager leur vie quotidienne. Nous avons ainsi commencé par des
conversations plutot informelles avec les leaders religieux des maisons que nous avons
fréquentées, et avec certains des membres de ces maisons. Notre objectif était de pouvoir réaliser
ensuite des entrevues plus en profondeur avec les membres du terreiro, dans le but d’explorer les
raisons de leur adhésion au candomblé et le contenu de leur expérience religieuse. Dés ces
premiéres conversations, j’ai aussi cherché a repérer des cas de personnes psychotiques que je
pourrais comparer aux personnes initiées n’ayant pas vécu d’expérience de type psychotique. Au
début, mon intention était de comparer ces deux groupes de personnes quant a la maniere dont
elles utilisent I’idiome religieux pour articuler leur expérience singulicre, a la fagon dont elles
participent a la vie de la famille-de-saint et & I'importance de cette participation dans leur vie
personnelle. Je m’intéressais particuliérement & I’impact d’une telle appartenance religicuse sur

la fagon dont les personnes psychotiques se trouvent intégrées a la communauté plus large.

! Durant notre travail de terrain, Jorge et moi avons réalisé 136 heures d’entrevues enregistrées avec un
total de 80 femmes et de 25 hommes et nous avons filmé a peu prés 40 heures de rituels.
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A mesure que la recherche a progressé et que nous avons établi des contacts dans la
communauté plus large, et non plus seulement avec les gens des terreiros de candomblé, la
répartition des personnes en fonction de groupes devant me permettre de procéder a des
analyses'” et 4 des comparaisons a changé de fagon & respecter ce que je comprenais de la
dynamique culturelle et sociale dans laquelle s’inscrit le recours au candomblé. Les
changements ont porté sur les points suivants : 1 - I’incorporation de personnes ayant vécu un
épisode de type psychotique dans le passé et qui, I’ayant résolu, sont demeurées des adeptes du
candomblé'? et participaient au groupe des personnes initi€es. Ces personnes ont été référées par
le leader religieux ou se sont identifices elles-mémes comme ayant vécu jadis des crises de ce
type ; 2 - ’ajout d’un groupe constitué de personnes qui ne font pas partie du candomblé et qui
recourent a cet idiome religieux de maniére non conventionnelle ; je les ai qualifiées
ultérieurement de personnes ““a la marge”, entre autres parce que la communauté faisait preuve
de beaucoup de méfiance et d’ambivalence a leur égard, 3 - la redéfinition du groupe des
personnes psychotiques comme comprenant des personnes qui manifestaient clairement, au
moment de mon travail de terrain, certains symptdmes de psychose, qui étaient considérées
comme “folles” par leur entourage, qui ne se trouvaient attachées a aucun groupe religieux en
particulier, mais qui utilisaient I’idiome du candomblé pour donner forme et sens a leur

expérience singulire.

Mon choix de répartir les personnes entre ces trois groupes S’appuie Sur une
compréhension de la place du candomblé & Cachoeira. Dans cette ville, la grande majorité des

personnes issues des classes populaires, méme si elles ne sont pas initiées, assistent aux rituels

"2 1] faut noter que la répartition des personnes en groupes de comparaison a été réalisée au moment ou j’ai
commencé a analyser I’ensemble des données et des récits. Dans I’analyse, je les ai séparées selon des
distinctions d’ordre sémantique qui me semblaient saillantes autant dans la fagon dont ces personnes se
considéraient vis-a-vis les autres personnes de la communauté que dans la facon dont ces personnes
étaient percues par les gens de la communauté. Dans ce sens, j’ai observé comment ces personnes
s’intégrent (ou se sentent intégrées) dans leur groupe familial, dans le voisinage et, éventuellement, dans le
groupe religieux, dans quelle mesure elles partagent les valeurs dominantes du groupe, jusqu’a quel point
leurs comportements sont acceptés ou pas par les gens de la communauté, etc. Il faut cependant noter que
les groupes que j’ai répartis pour des fins comparatives ne sont pas constitués comme tels dans la vie
concréte ; ainsi, si certaines personnes sont considérées comme a la marge, elles ne se rassemblent pas
pour autant dans un groupe marginal. Tout au contraire, dans la plupart des cas, elles s’insérent dans la
communauté d’une fagon trés dynamique et ont moins besoin de s’isoler & 'intérieur de groupes
stéréotypés.

"% Ces personnes sont celles que j’identifie comme appartenant au deuxiéme niveau de données et qui ont
elles-mémes dit avoir vécu des expériences de maladie mentale avant leur initiation.



17

du candomblé et d’'umbanda, surtout & ceux qui ont lieu dans leur propre quartier. Ces rituels
représentent non seulement un moment de pratique religieuse, mais aussi un moment important
de divertissement et de rencontre pour tous les groupes d’age, des enfants aux vieillards. Le fait
que le candombl€ soit la religion la plus répandue parmi les personnes de classe populaire &
Cachoeira a pour conséquence que la plupart des personnes qu’on rencontre dans la ville ont été
¢levées dans une proximité trés étroite avec le candomblé. Méme si devenir membre du
candomblé€ n’est pas une contrainte a laquelle tous devraient se soumnettre, on peut penser que cet
idiome religieux est suffisamment répandu et connu pour que beaucoup de gens puiséent en faire
un usage particulier. Néanmoins, au-dela de la pluralité des utilisations possibles du candomblé,
il existe ce qu’on peut appeler une “norme culturelle” dont le non-respect est identifié par le
groupe comme une déviance. Cette norme concerne I’ensemble des régles, des maniéres de faire

et des valeurs traditionnellement associées au candomblé.

Les personnes initiées acceptent en outre tout ce qu'implique le fait d’appartenir 4 un
groupe religieux : la hiérarchie religieuse, I’autorité du leader religieux, les obligations
religieuses, le savoir initiatique, etc. Les gens s’attendent & ce que les personnes initiées aient un
comportement davantage inspiré par la tradition religieuse, parce que ces personnes ont établi un
lien plus étroit avec le candomblé. Des personnes qui ne sont pas adeptes du candomblé, on
s’attend aussi a un respect vis-a-vis du systéme de croyances de cette religion ; celle-ci constitue
en effet un point de repére permettant de définir certaines pratiques religieuses, d’interpréter
certains événements et, éventuellement, d’orienter certaines recherches d’aide magique aupres
de personnes compétentes. [l est par contre aussi possible a Cachoeira d’appartenir & d’autres
religions telles que le pentecotisme, 1'Eglise adventiste ou le spiritisme kardéciste. Cela
correspond a4 un choix qui détermine une maniére particuliere d’interpréter 1'idiome du
candomblé. Les gens du candomblé peuvent s’opposer a de tels choix, surtout quand il implique
un ex-membre de leur communauté-de-saint, mais I'identité¢ religieuse et sociale de ces
personnes se trouve alors clairement constituée en fonction de leur appartenance au groupe

religieux.

Les personnes que j’ai qualifiées de “personnes a la marge” sont dans une situation
ambigué par rapport a 1’idiome du candomblé. 1l s’agit en effet de personnes qui, tout en se

référant a I'idiome du candomblé, le font en mettant en cause ou en défiant ses valeurs et ses
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regles de base. Il s’agit donc de personnes qui évoluent dans les interstices de ce langage, en le
détournant en quelque sorte. Plus que les adeptes, elles tendent a combiner tradition et
modernité, n’acceptant pas les contraintes associées & toute forme d’appartenance religieuse ni la
soumission a un systéme hi€rarchique. Elles se définissent a partir de symboles religieux
marginaux, aussi bien qu’a travers une utilisation marginale des symboles religieux centraux.
Dans le contexte de Cachoeira, ces personnes se sont surtout retrouvées parmi les non-initiés,
mais il existe aussi des personnes qui, tout en maintenant leur intégration au candomblé,
recourent a cet idiome religieux de maniére non-conventionnelle. Ce pourrait aussi étre le cas de
certaines personnes appartenant aux deux maisons-de-saint que l’on peut qualifier de
“marginales” dans la ville (voir le chapitre suivant). C’est 1a une question que je n’ai pas pu

explorer faute de temps.

Ma recherche sur les fagons dont 1’idiome du candomblé contribue & 1’articulation de
I'expérience personnelle s’est ainsi effectuée a travers la comparaison de trois groupes de
personnes : le groupe des initié(e)s, les personnes “a la marge” et les personnes psychotiques.
Mon hypothése est que ces trois groupes de personnes se situent sur une espece de continuum
quant & leur position vis-a-vis le candomblé. Tandis que les personnes initiées maintiennent avec
le candomblé un rapport d’acceptation qui perpétue la tradition religieuse, les personnes a la
marge entretiennent avec lui un rapport de défi et de remise en question, tandis que les personnes
psychotiques établissent un rapport de rupture avec 1’idiome en tant que tel, tout en continuant a

s’y référer.

Les stratégies suivies pour approcher les personnes appartenant & chacun de ces trois
groupes ont €t¢ trés semblables. J*ai d’abord pu profiter du fait que j’étais de plus en plus connue
dans la ville et du fait que les gens a Cachoeira sont & la fois trés aimables et ouverts, pour établir
avec eux des contacts faciles, m’entretenir avec eux de choses concernant le candomblé et leur
poser des questions comme celle concernant le rapport entre santé et traitement religieux. Ma
deuxiéme voie d’approche s’est fondée sur ma fréquentation assidue des rituels dans plusieurs
maisons de candomblé et dans I'umbanda de Seu Romeu. Enfin, je me suis basée sur des
conversations informelles et sur des entrevues enregistrées avec les leaders religieux et certains

adeptes du culte.



Pour ce qui concerne plus particulierement I’identification des personnes psychotiques,
j’ai été soucieuse de ne pas identifier ma recherche a une recherche exclusivement centrée sur les
problémes mentaux. Sur un premier plan, que I’on peut qualifier de sémiologique, je désirais
identifier le champ sémantique dans lequel se trouve située la maladie mentale dans cette culture.
Mon point de départ a donc été les descriptions spontanées relatives a ce théme, qui apparaissent
dans les récits. Ces descriptions, je les ai interprétées a l'intérieur des contextes de parole
particuliere dans lesquels elles s’inscrivaient. J'ai réalisé ainsi un premier niveau d’entrevue ol
les questions treés larges que je posais demeuraient générales plutdt que centrées sur des
personnes particulicres. Progressivement, mon approche s’est précisée et a pu se centrer sur des
personnes repérées a trois niveaux : des cas rapportés par les guérisseurs et les guérisseuses ; les
cas de personnes qui se sont identifiées elles-mémes comme ayant vécu des problemes de type

psychiatrique ayant conduites a se faire initier ; des cas identifiés & partir du voisinage.

Sur un deuxiéme plan, des raisons d’ordre éthique m’ont amenée a étre trés attentive a
ne pas laisser transparaitre mon intérét pour les personnes psychotiques. Je ne voulais pas
susciter une psychiatrisation indue du probléme, ni forger, dans la communauté, un intérét qui
n’aurait pas ét¢ déja présent. Surtout, je voulais éviter que les gens ne soient portés a jeter un

regard discriminatoire sur les personnes psychotiques que je serais amenée a interroger.

Pour ce qui concerne les entrevues réalisées avec les guérisseurs et les guérisseuses, je
commengais par poser aux leaders religieux des questions sur le traitement en général et
abordais ensuite la question de la maladie mentale pour en arriver enfin a identifier des cas traités
par le candomblé. Je demandais par exemple : quels sont les problémes de sant¢ qui aménent le
plus les personnes dans votre maison 4 se faire traiter ? Quels ont ét¢ les cas les plus difficiles
que vous avez eus A traiter ? Quels ont été les cas dont la réponse au traitement vous a laissé le/la
plus surpris(e) ou le/la plus satisfait(e) ? Parmi vos fils/filles de saint, beaucoup sont-ils venus a

cause d’un probléme de santé ? Quel était ce probléme ? Pourriez-vous m’en parler ?

La préoccupation éthique qui a sous-tendu ma recherche ne m’a pas empéchée, durant
Ientrevue, de poser directement des questions relatives au traitement de personnes atteintes
potentiellement de maladies mentales, des questions comme : “est-ce que vous avez déja traité
des personnes avec un “probléme de la téte”, de “nervoso”, de folie ?” “Est-ce que vous pouvez

me raconter des cas qui ont attiré votre attention d’une fagon particuliere ?” “Comment explique-



t-on ce type de probléme dans le candomblé ?”, etc. Dés ce premier moment de la recherche,

beaucoup de récits se sont référés a des problemes de folie.

“Elle vient du Sertdo, elle frappait et mordait les autres. C’a été des cochonneries
(porcarias’) qu'elle a mangées lors de son accouchement, ce qui a attaqué sa
téte. On lui a volé son mari, elle a perdu ses illusions. (...) Elle a perdu la notion
du temps, ne prenait pas soin de son enfant, voyait des choses... J'ai tout défait,
son mari est reveny, elle ne l'a plus voulu. Awjourd'hui, elle ravaille a la
campagne ”. (Mere Marina a propos d’une cliente)

“Quand j ai ouvert ma maison-de-saint, la plupart des problemes qui venaient a
moi étaient des problémes de ce type. Cette fille qui est en réclusion, par exemple,
elle était folle, folle, folle, completement hors du monde. Elle voulait se tuer, elle se
mettait en-dessous de la table, elle ne disait pas des choses qui allaient les unes
avec les autres” . Elle faisait déji partie du candomblé depuis dix ans et son peére-
de-saint, il n'’y a que six mois qu'il est mort. Elle est devenue comme ¢a apreés son
décés a lui. On a fait 'axexé'® avec un pére-de-saint de Sdo Félix et aprés ¢a, tout
le monde est devenu fou. (..) L 'homme qui leur a enlevé la main du mort'’ n'a
rien fait. Il a juste volé leur argent. Les saints sont restés tous délaissés”. (Meére
Juninha a propos d’une nouvelle fille-de-saint)

“Elle souffrait de ‘nervoso’ émotionnel. Quand elle allait dans la rue, elle disait
qu elle était malade, elle tremblait de tout son corps. Elle tremblait et elle pleurait.
Elle entrait en crise, tremblant et pleurant, elle voulait déchirer ses vétements et se
Jjeter dans la riviere, sa téte était trés chaude. Elle a passé une année entiére
comme ¢a. C’est alors que ma Meére (la déesse appartenant a Dona Carmelita)
est venue me dire ce qui se passait. 1l fallait faire des offrandes pour la Vieille (la
divinité Nand), dans les eaux. Ca été comme ¢a qu 'elle s'est améliorée”. (Mére
Carmelita & propos de sa fille-de-saint)

J’ai ainsi pu confirmer que, comme d’autres études |’avaient déja mentionné, on trouve a
Cachoeira de nombreux récits qui évoquent I’amélioration de probléemes psychiques grice au
traitement par le candomblé. Ces premiers récits des meres/peres-de-saint m’ont permis de
remonter 4 certaines des personnes qui appartenaient a la famille-de-saint et qui s’étaient rendues
jusqu’a I’initiation a cause d’un probléme spirituel qui avait pris la forme d’un probléme mental.

Néanmoins, la plupart des cas évoqués par les leaders spirituels, surtout ceux présentant une

' Porcaria est le mot souvent utilisé pour se référer & des aliments qui contiennent des éléments de
sorcellerie et donc des aliments considérés sales, dans le sens moral de quelque chose fait pour provoquer
le mal.

1% « N#o falar coisa com coisa » signifie tenir un discours insensé.

16 Cérémonie funébre du candomblé réalisée lorsque quelqu’un d’important de la communauté-de-saint
décede.

1" Rituel responsable d’enlever I’influence et le pouvoir du leader religieux décédé sur ses enfants de saint.
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symptomatologie plus franchement psychotique, avaient uniquement été soumis 4 des rituels de
purification ou d’expulsion d’esprits maléfiques, sans étre restés attachés a la communauté
religieuse. Je n’ai pu rejoindre la majorité des personnes concernées, que ce soit parce qu’elles
venaient d’autres villes brésiliennes ou parce que les leaders religieux les avaient identifiées de
mani¢re trop vague. Selon les péres/méres-de-saint, certaines de ces personnes ont fait une
rechute quelque temps apres leur premier traitement religieux, ce qui serait dii au fait qu’elles
avaient délaissé les obligations dues aux divinités. Elles seraient alors retournées au candomblé

pour de nouvelles consultations et pour de nouveaux traitements.

A un deuxiéme niveau, certains des adeptes du candomblé que j’interrogeais sur des
questions plus générales ont mentionné eux-mémes, au cours de la conversation, que c’est un
probleme psychique qui avait motivé leur initiation. Ces adeptes font partie du groupe important
des personnes dont I’entrée dans le candomblé a été précédée par un probléme de santé de type
aigu. De maniére générale, les personnes qui se sont fait initier pour des problémes de santé ont

rapporté avoir connu un changement radical de leur état aprés ’initiation :

“Le candomblé a beaucoup d’importance pour moi parce que je n’y suis pas
entrée par bourgeoisie, ni parce que j'en voulais ;' j'y suis entrée a cause d'une
maladie. Au-dessous du bon Dieu, ¢'a été mon saint qui m'a donné la vie. Je suis
entrée pour faire le saint'® quand j avais six ans et huit mois. J'y suis entrée par
maladie - ¢ était “'esdrupzia”, le ventre plein d’eau, mais en vérité c était rien de
¢a ! C'était mon saint qui voulait étre fait”. (Mére Juninha)

Lorsque les problémes de santé sont de type psychiatrique, ils se caractérisent par une
dimension de crise et par une rémission assez rapide. Les récits recueillis parmi ces personnes
relatent des histoires trés semblables a celles dont avaient parlé les péres/méres-de-saint, &
propos des cas dont le traitement avait abouti a I’initiation ; ils se rapprochent aussi de ceux
qu’évoquent la plupart des travaux qui parlent de la guérison de personnes souffrant de maladie
mentale dans le candomblé. Autrement dit, il s’agit d’histoires de maladie ou les problémes
psychiatriques qui se situent dans le passé et se limitent 4 une seule période critique qui précéde
I'initiation au candomblé. Parfois, il s’agit d’une histoire qui comporte plusieurs épisodes qui se

répétent et se caractérisent par des améliorations suivies d’aggravations :

'8 « Faire le saint » est une des expressions utilisées pour se référer a I’initiation.
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“Je ne manifestais rien. Je n'avais qu'une dépression. Mon organisme éiqit
parfait. Je ne sortais pas de chez moi, je ne voulais pas travailler, je ne parlais &
personne, j ‘avais peur des gens, j 'ai commencé a m 'enfermer chez moi, je prenais
des bains a tout instant, parce que je pensais que je puais. (..) Mon pére m'a
amené chez Mére Juninha. Elle a vu dans les coquillages que mon mari avait une
autre femme (...). Cette femme avait fait des travaux pour rester avec lui. (...) Cela
avait déja duré longtemps et je n'allais pas guérir a moins que je fasse mon
Orixa”. (Lia, fille-de-saint)

“Un esclave, un exu, m'a pris et je suis devenue folle. Je courais dans la brousse,
Jje revenais complétement déchirée chez moi. J écoutais des voix qui disaient que,
si je ne courais pas, j allais voir aussi beaucoup de choses. Aprés quelques jours,
la méme chose s est passée avec ma soeur qui appartient a Nand. On l'a envoyée
chez Mére Juninha. A travers un verre d'eau, la vieille a vu, Son Caboclo Rompe
Folhas a vu et il est allé chez ma mére pour dire que, si on ne me soignait pas, je
pouvais mourir. Je suis restée trois mois comme ¢a. Je cherchais la bagarre avec
tout le monde. Les gens ont commencé a avoir peur. Je ne respectais personne.
J avais peur du candomblé.” (Marta, fille-de-saint)

Ces groupes de personnes ayant présenté des problémes de type psychique circonscrits a
la période pré-iniatique m’ont placée face a une alternative. D’un c6té, on pourrait faire
’hypothése que les symptdmes de maladie mentale déja présents avant I'initiation faisaient déja
partie de I’idiome culturel emprunté par les personnes pour légitimer leur introduction dans le
culte. Dans ce sens, on ne pourrait pas parler de maladie préalable sur laquelle le culte viendrait
agir et la maladie ferait partie du langage culturel pré-initiatique. Cette question m’a aidée a
réfléchir sur les maniéres dont chaque culture met en forme et interprete les crises qui surgissent
dans la vie de ses membres. Dans une culture comme celle de Cachoeira, la valorisation positive
du candomblé justifie en soi le passage par une crise personnelle pouvant légitimer une
initiation, ce qui indique une facon particuliere de comprendre et de manipuler certains types de

souffrance humaine.

D’un autre coté, dans la ligne des travaux de Devereux (1977), on peut penser que les
récits de personnes qui ont vécu des €pisodes de “folie” guéris par le rituel du candomblé sont
inscrites dans un contexte culturel qui associe ces signifiants & un “modele d’inconduite
socialement prescrit” (Devereux, 1977 : 255), pour lequel un traitement est disponible.
Autrement dit, le candomblé offrirait a la fois un langage accessible a ceux qui vivent une crise

psychique a un moment particulier de leur vie et un “processus restitutif”” analogue a celui, par
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exemple, que permet le chamanisme. Le recours a un tel langage aiderait les personnes en crise 4

ne pas évoluer vers un état chronique.

Tout ce qu’on peut dire, c’est que dans le contexte de Cachoeira on ne peut pas ignorer
le nombre important des récits évoquant des épisodes caractérisés par des crises de type
psychiatrique, résolus par la médiation du candomblé. Dans le cadre du candomblé, ces épisodes
de folie sont interprétés a partir d’une approche de type magico-religieux. Il est commun, par
exemple, d’entendre des peres/meres-de-saint affirmer avoir eu l’occasion de traiter, avec
succes, des personnes internées pour folie dans des hopitaux psychiatriques. Les péres/méres-de-
saint ajoutent qu’il y existe de nombreux cas traités de maniére inadéquate par les médecins

parce qu’ils concement des problémes non pas médicaux, mais spirituelslg.

On peut malgré tout penser que les deux hypothéses formulées ici ne recouvrent pas
I’ensemble de la réalité concernant les rapports entre candomblé et folie. Ainsi, j’ai découvert
dans le quartier ou j’habitais quelques personnes que la communauté considérait comme
“folles”, et qui ne faisaient partie d’aucune maison de candomblé ou d’aucun autre groupe
religieux. De plus, j’ai aussi retracé un certain nombre de personnes (dont quelques-unes avaient
été référées par les péres/méres-de-saint et d’autres que j’ai connues lors de la fréquentation de
rituels) qui étaient elles aussi considérées comme folles, qui semblaient avoir commencé un
traitement religieux dans le candomblé ou dans I'umbanda et qui ’ont abandonné pendant la
période ot j’étais sur le terrain. Ces cas m’ont semblé éclairer le fait que je n’avais pas trouveé un
seul cas de personne manifestement psychotique dans les communautés-de-saint ot j’ai fait ma
recherche, méme parmi celles qui avaient manifesté auparavant une crise de folie. Cela m’a
conduite a formuler une nouvelle alternative : ou bien les personnes qui ont déja présenté un ou
plusieurs épisodes de psychose sont complétement guéries, au point qu’il est impossible de les
distinguer des autres personnes, ou les personnes qui souffrent des psychoses les plus graves, ou

encore celles devenues chroniques, ne s’inscrivent pas dans le candomblé en tant qu’adeptes.

' Tel que I’a observé Montero (1985), dans son étude sur I’'umbanda, les problémes de type spirituel
suivent une logique différente de celle qui caractérise la maladie. En effet, cette logique spirituelle
« transforme les indices morbides en signes d'un désordre plus large qui, jusqu’a ce moment, demeure
non connu et sans signification pour le patient et qui demeure pour le médecin toujours hors de I’atteinte
de sa compréhension et de sa technique » (p.125, ma traduction). Les leaders religicux arrivent ainsi a
délimiter une méthode d’intervention Iégitime et, de fagon non exceptionnelle, franchement en opposition
avec celle de la biomédicine.



J’ai donc décidé de consacrer une partie de ma recherche a ces personnes considérées
comme folles par leur entourage et ne faisant pas explicitement partie du candomblé. Il s’agissait
d’examiner dans quelle mesure ces personnes psychotiques non intégrées au candomblé utilisent
ses signifiants religieux et si oui, de quelle maniére. Cela m’a amenée a poser la question des
limites possibles du candomblé pour des personnes psychotiques. Ces derniéres peuvent s’avérer
incapables de s’intégrer dans le rituel ou y offrir une forte résistance. On peut se demander si
cette absence de participation religieuse révéle une incompatibilité majeure due au fait que les
personnes les plus sérieusement troublées au niveau psychique ne sont pas capables de s’inscrire
dans un univers symbolique partagé. On peut aussi se demander si la participation a un espace
religieux, caractérisé par la nécessité de se soumettre a une série d’obligations et de régles, n’est
pas vécue, par certaines personnes psychotiques, comme une expérience aussi difficile que celle
d’étre institutionnalisées dans un hépital psychiatrique®™. Ainsi, si ces personnes ont recours au
candomblé, ce serait d’'une maniére différente, a distance. J’ai posé 'hypotheése que cette
utilisation est beaucoup plus personnelle ou idiosyncrasique que celle des autres membres de la

communauté et qu’elle se trouve modulée par des vécus psychotiques.

® On ne veut pas dire par 13 que I’espace du candomblé soit semblable & I’espace hospitalier, dans la
mesure ou ce dernier s’inscrit dans le modele d’une « institution totale ». Par institution totale, Goffman
(1961) veut dire « closed worlds like prisons, army training camps, naval vessels, boarding schools,
monasteries, and old folk homes - where the inmates are regimented, surrounded by other inmates, and
unable to leave the premises. » Les familles de candomblé, comme on va voir dans le chapitre 3, ne
possédent aucune des caractéristiques des institutions totales. Méme quand le candomblé comporte pour la
personne une période de réclusion, comme c’est le cas lors du rituel d’initiation, il s’agit d’une situation
qui prend une toute autre signification que celle de I'internement psychiatrique dans sa forme
traditionnelle. Le rituel d’initiation est un rituel de passage qui a comme objectif de conduire la personne
vers un nouveau statut religieux et social, certainement plus prestigieux et plus respecté que celui qu’elle
possédait auparavant. Les étapes de ce rituel permettent aux personnes d’éprouver une série d’expériences
profondes sur les plans sensorio-corporel et identitaire. Il s’agit d’un rituel qui a comme but la
réintégration sociale des initié(e)s, aussi bien que leur socialisation dans les régles et dans le code de
valeurs de la religion. Le candomblé fournit aux personnes certaines régles de conduite, en stimulant leur
identification profonde avec leurs divinités, ce qui s’accompagne d’un apprentissage des comportements
de ces derniéres, de leurs modes d’expression corporelle, de leurs goiits et de leur rapport & la nature. Ce
processus d’identification se construit & partir d’un premier mouvement de régression a un état infantile
dans lequel, tel que suggéré par Lépine (1983 : 41), les initié(e)s ont « la possibilité de revivre certaines
situations et certaines émotions de leur enfance, et il leur est permis d’exprimer, d’extérioriser la rage, la
* haine, le désir de tuer, les désirs sexuels refoulés ». Lépine attribue a cet aspect rituel une action
thérapeutique d’abréaction. Sans vouloir développer plus en profondeur I’analyse du rituel d’initiation,
parce que ce n’est pas ici mon but, j’ai voulu clarifier I’énorme différence entre ce qui se passe dans une
institution religieuse, telle le candomblé, et ce qui se passe dans des hopitaux psychiatriques de type
asilaire. Ceci n’empéche pas de faire I’hypothése que I’aspect contraignant que comporte I'adhésion aux
régles religieuses, peut étre la source d’une angoisse importante pour certains psychotiques. Le fait que la
possession améne la personne a des expériences de profonde régression et de fusion avec I’altérité que
représente la divinité peut, dans le cas de psychotiques, constituer un « voyage » (dans le sens de Laing,
1969) dangereux.
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A un troisiéme niveau, le groupe de personnes psychotiques a été composé de neuf
femmes dgées de vingt-et-un ans a soixante-quatre ans. Parmi ces neuf femmes, deux souffraient
de problémes depuis prés de deux ans, les sept autres femmes présentant une maladie de longue
durée, depuis preés de quarante ans pour I'une d’entre elles. Six de ces femmes avaient déja subi
des traitements psychiatriques et avaient ét¢ internées d’une a plus de cinq fois. Les trois autres
femmes n’avaient jamais €t€ hospitalisées et, parmi elles, deux n’avaient regu aucun traitement

de type biomédical.

Sept de ces femmes avaient déja été traitées dans le candomblé ou dans I'umbanda ;
deux de ces sept femmes avaient déja ét¢ initiées dans le candomblé et I’avaient abandonné par
la suite. 11 est difficile de savoir si I’abandon est survenu avant ou aprés la maladie. Les deux
autres femmes n’avaient jamais subi de traitement religieux pour cause de maladie mentale,
mais toutes deux avaient une histoire antérieure de participation au rituel du candomblé. Deux de
ces neuf femmes étaient en traitement religieux au moment ou j’étais sur le terrain. La premiére
avait seulement subi des rituels de purification mais la deuxiéme était allée plus loin dans sa
participation a la communauté religieuse. J'ai méme eu I’occasion de ’accompagner dans des
rituels ou elle offrait des sacrifices aux divinités et j’étais présente une des fois ou elle a été

possédée successivement par deux de ses divinités : la Pomba Gira et I’Eré (on y reviendra).

A Cachoeira, il y avait aussi deux “fous de rue”, une femme et un homme, que j’ai
exclus de ma recherche : d’une part, ils se montraient trés méfiants et parfois peu réceptifs ;
d’autre part, il s’agissait de personnes venues d’autres villes du pays. Dans le cas de la femme,
on m’a dit qu’elle €tait un mannequin célébre de Rio de Janeiro qui avait commencé a errer sans
but apres étre tombée malade. Dans le cas de I’homme, on m’a dit qu’il était venu a Cachoeira
apres avoir été¢ abandonné par une voiture appartenant a la mairie de sa ville natale, dans la
brousse aux alentours de Cachoeira. Selon les personnes de Cachoeira, le fait d’abandonner ses
“fous” dans des municipalités voisines, de fagon a se décharger de 1’obligation de les soigner,

constitue une politique récente des mairies de I'intérieur de Bahia.



2.2 - Les maladies dans le candomblé

Le candomblé est une religion qui a donné lieu a des nombreuses études du début du
siecle a nos jours. Néanmoins, peu de ces travaux se situent dans le champ de 1’anthropologie
médicale : contrairement a d’autres religions du Brésil, telles 'umbanda, le spiritisme kardéciste
et le pentecdtisme, le candomblé n’est pas en effet une religion dont les rituels centraux sont des
rituels de guérison. Cela n’empéche pas que cette religion ait développé une conception
originale de la maladie et qu'une grande partie de ses adeptes et des gens qui font appel a ses
leaders religieux pour une séance de divination le font pour des raisons reliées a la santé. Le
candomblé n’a pas recours a des définitions précises de la maladie, au sens ou il posséderait un
cadre sémiologique bien délimité ; il comprend plutét les maladies comme des “désordres”,
comme I’a décrit Montero (1985) dans le contexte de I’'umbanda. Bastide (1958 : 212-213)
établit un continuum intéressant entre le mal, le malheur et la maladie, problémes qui, dans le

candomblé, sont profondément reliés les uns aux autres. Il écrit :

“Le mal, dans une telle conception, est une diminution de ['étre : il mord sur lui
pour lui arracher gouliiment des morceaux d existence. En méme temps qu'il est
le signe extérieur de cet affaiblissement. La maladie déprime, dégoiite de la vie,
laisse le corps sans force et I'dme sans désirs. Le malheur rend fou ou triste, abat
physiquement comme moralement, jette dans un état de prostration (...) Tout cela
vient de ce que votre étre est en train de perdre la puissance que lui donnait la
participation intime avec | 'Orixa. Soit que cette participation ait été coupée par la
violation d'un tabou, par la négligence de telle ou telle obligation religieuse, soit
que cette participation ait subi |'action destructrice de la durée. Comme il faut
chaque année laver les pierres des Dieux par des bains d’herbes ou de sang, il
faut aussi laver la téte de temps en temps pour renouveler le mana (axé) qui
s ‘effrite. Surtout il faut le faire chaque fois que le malheur bat a votre porte ou que
la maladie vous assaille. On ne peut mieux montrer que ['étre de I’homme n’est
pas une simple imitation, ou une simple répétition de 1'étre des Orixd, mais qu’il
est une véritable divinisation, 'embranchement de ['homme sur le tronc divin”
(1958 :212-213).

Dés lors, dans le candomblé, la santé est comprise comme un état d’équilibre et
d’harmonie de 1’étre avec plusieurs forces qui agissent sur lui. En ce sens, on pense que la
personne en bonne santé est celle qui est d’abord en harmonie avec ses divinités et qui I’est aussi
avec son milieu social, ¢’est-a-dire dans ses rapports interpersonnels. Lépine (1983) ajoute que la

santé implique I’harmonie entre les éléments qui composent la personne et entre les diverses
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parties de son corps. Quatre situations sont le plus souvent mentionnées par les adeptes du
candomblé comme causes spirituelles des maladies : 1- I'appel d’un saint, 2- ’abandon des

obligations rituelles vis-a-vis les divinités, 3 - la violation d’un tabou et 4- 1a sorcellerie.

On observe que les trois premieres situations font référence plus directement au rapport
entre la personne et les divinités auxquelles la personne appartient, tandis que la demiére est
plutdt lie aux rapports entre la personne et ses pairs (les rapports interpersonnels). La premiére
situation renvoie a I’idée que toute personne possede un orixa maitre de la téte, mais que seules
certaines de ces personnes sont choisies pour subir ’initiation et pour établir un rapport
privilégié avec cette divinité et avec les autres qui la suivront. La probabilité d’un appel de sa
divinité est signalée par toute une gamme d’expériences ol le cours naturel de I’existence se
trouve perturbé. Parmi celles-ci on retrouve des bouleversements corporels prenant la forme de
maladies diverses. Ces troubles qui perturbent I"existence sont interprétés comme la preuve que
la divinité a laquelle on est associé se trouve dans un état affaibli en termes d’énergie vitale

(axé), et qu’elle est dés lors mal placée pour protéger son “enfant”.

Pour qu’une divinité se maintienne forte et pleine d’axé, il faut que son “enfant” lui offre
des sacrifices et des hommages lors de plusieurs rituels. Lorsqu'une personne s’initie, elle
s’engage 4 accomplir toutes les obligations qu’elle a envers ses divinités. A mesure qu’elle
monte dans I’échelle hiérarchique, accomplissant les obligations nécessaires au passage d’un
degré a un autre plus élevé, ses divinités deviennent progressivement plus puissantes. Méme si
les esprits ne demandent pas a tous de participer au candomblé comme adepte, les gens croient
que les initiés sont plus forts et davantage protégés que ceux qui ne le sont pas. Ils jouissent en
effet d’un rapport privilégi¢ avec leurs divinités ; ils participent aussi a des rituels qui renforcent
leur téte et “ferment” leur corps aux mauvaises influences et aux mauvais esprits. Enfin, ils

apprennent a manipuler certaines forces magiques.

L’abandon des obligations rituelles et la violation d’un tabou, également cause de
maladies, entrainent le chatiment des “enfants” par les divinités, manifestation de leur colere face
au fait qu’on les a délaissées, qu’on leur a désobéi, qu’on a manqué de respect et d’intérét a leur
égard ou, plus grave encore, que les “enfants” ont défié leur autorité. On considére que le
chatiment extréme consiste pour les divinités a perdre tout intérét pour leur “enfant” et a

I’abandonner a son propre sort ou alors a laisser leurs esclaves (les exus) s’en occuper, ce qui



signifie que le désordre s’installe dans la vie de la personne. Dans la quatriéme situation, la
personne malade est victime d’un acte de sorcellerie de la part de quelqu’un d’autre, ce qui passe
souvent par la médiation de certains esprits qui n’appartiennent pas a la personne victime du
malheur. Un rapport est plus clairement établi entre la personne malade et celle qui a voulu lui
faire du mal. En fait, méme si ces causes se référent a ’action de forces magiques ou spirituelles,
on verra que cet aspect “magique” et “spirituel” doit aussi étre compris comme une métaphore
d’autres dimensions de la vie des individus, qu’elles soient sociales ou psychologiques. Ainsi, si
’on analyse de plus pres la situation dans laquelle survient la maladie, on s’apergoit qu’elle
comporte généralement des conflits sociaux dans lesquels la personne malade se trouve

particuliérement impliquée.

La maladie devient dés lors la métaphore d’un conflit qui demande a étre dévoilé. Une
telle conception de la maladie comme un désordre produit par un déséquilibre sur le plan des
interactions (avec les divinités, avec les pairs, ou avec soi-méme) change de fagon importante le
champ sémantique dans lequel est saisie la notion de maladie. Dans de telles sociétés, une
personne malade est plus rarement vouée a vivre seule sa maladie ; les notions de déséquilibre et
de désordre permettent de mettre en ceuvre des mécanismes collectifs agissant sur le sentiment
de solitude qu'implique souvent la maladie et qui donnent une dimension “collective” a
Iexpérience de souffrance®'. Cela ne veut pas dire que la personne n’éprouve pas I’expérience

subjective de la maladie, mais elle posséde des moyens de la partager et de 1’élaborer.

Ceci fait écho aux travaux de Zempléni en contexte africain. Malgré [’influence
croissante des conceptions biomédicales, on y trouverait encore I'idée de ce que I’auteur appelle
une “récessivité sociale de la maladie”. Selon cet auteur, de telles conceptions radicalement
sociales de la maladie peuvent comporter des idées telles que “I’héritage d’une maladie
incompletement traitée d’un pére mort, souffrir d'une affection élective de son lignage, présenter

les symptomes d 'une transgression commise par un parent” (mimeo, sd).

Des épisodes de maladie mentale figurent fréquemment parmi les cas que le candomblé

interpréte comme ayant des causes spirituelles, et cela tant dans les récits recueillis a Cachoeira

L« This entire discussion lends support to Laing's postulate concerning the impossibility of experiencing
another’s experience, but it is restricted to experience as comprehended and realized in the mundane
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que dans ceux concernant d’autres endroits. On a pourtant interprété différemment de tels
épisodes de maladie depuis les premicres études sur le candomblé jusqu’a nos jours. Les
premiers chercheurs, comme Nina Rodrigues (1900) et Arthur Ramos (1940) ont interprété la
possession comme un phénomene pathologique. Les études qui ont vu dans le candomblé une
alternative thérapeutique pour les personnes souffrant de problémes psychosociaux ou

psychiatriques plus graves sont beaucoup plus récentes et encore peu nombreuses.

Dans cette deuxieéme catégorie, il faut citer ici un ensemble de travaux qui ont cherché a
situer les représentations de la maladie et les rituels thérapeutiques associés au candomblé dans
le cadre de sa cosmologie et d’un systtme symbolique plus général. Les maladies mentales y
sont comprises dans le cadre d’une logique similaire a celle qui explique les maladies en général.
En effet, pour le candomblé, “Je corps et 'esprit sont une seule et méme réalité” (1épine, 1983 :
29). Toute maladie résulterait donc d’un manque d’axé, le principe vital transmis de diverses
maniéres d’une personne a I’autre, d’une divinité a une personne, ou des éléments de la nature
(animaux ou végétaux) aux étres humains. L’axé serait responsable de 1’équilibre de tous les
aspects de la vie d’une personne. Le candomblé reconnait I’action d’éléments naturels qui
peuvent agir comme des éléments pathogénes, mais, 1a encore, 1’action de ces organismes se
trouve toujours associée & des facteurs d’ordre spirituel qui “ouvrent” le corps a leur influence

(Barros et Teixeira, 1989).

Les auteurs mentionnent aussi ’existence d’une catégorie spéciale de problémes qui
englobe toutes les manifestations de déséquilibre mental et psychique et qui s’appelle “kolori”
(Barros et Teixeira, 1989 ; Teixeira, 1994), ce qui fait référence au fait que la personne folle a la
téte, ou I’ori*?, affaiblie (Bastide, 1958). Dans le candomblé, la téte est une partie privilégiée du
corps parce qu'elle est le siége des divinités ; on doit toujours la préparer pour pouvoir étre
possédée par ces divinités. La fragilité de la téte est toujours un objet de préoccupation, dans la
mesure ol une téte affaibliec empéche la possession par les divinités qui appartiennent a la

- personne, ce qui peut provoquer une ouverture & 1’action d’entités malfaisantes ou encore, une

world of everyday life. Such a possibility is present in many of the cultural performances we and those in
other cultures recognize as art and ritual » (Kapferer, 1986 : 190-191).

* L’ori, qui correspond au tempérament, & [’intelligence, est généralement hérité de I'un des parents ou
d’un aieul. Modelée par Oxald avec l'une des substances primordiales qui composent ['univers, elle
appartient, pour ce motif, a l'une des divinités qui représentent cette substance. C’est ainsi que si la téte a



plus grande vulnérabilité a la folie. Pour maintenir la téte forte, il faut lui “donner 4 manger”, ce

qui se fait a partir d’un rituel qui s’appelle bori.

On rencontre aussi I’idée qu’il existe une certaine correspondance entre les divinités et
les différentes parties du corps des personnes. Ainsi, lorsqu’une divinité est en colére avec son
“enfant”, elle va le chatier en rendant malade la partie de son corps qui lui correspond ; on
retrouve des variations quant aux divinités qui provoquent principalement des problemes
émotionnels et la folie. Les informateurs de Teixeira (1994: 210) soutiennent que les orixas les
plus associés a la folie sont les orixas “chauds” (gun, en yorubd) : Exu, Ogun, Oxossi, Xango,
Obaluaié, lansa et Nand, aussi bien que 1’orixa “du blanc”, Oxaguié. Selon I’auteur, dés qu’une
personne souffre suite a I'intervention d’un de ces orixas dans son “odu®> de naissance”, elle
devient plus vulnérable a I'installation de désordres dans son ori (téte). L’auteur mentionne
encore d’autres facteurs qui influencent la santé mentale dés la naissance, par exemple les
conditions d’accouchement et de grossesse et I’héritage venu des parents. Cette situation en

place dés la naissance peut cependant se trouver altérée ultérieurement par le biais de I’initiation.

A c6té de ces travaux qui abordaient les maladies mentales comme des désordres
spirituels et qui ont tracé le portrait de ses principales catégories étiologiques, d’autres études ont
exploré ’action thérapeutique du candomblé. Serra (1995) affirme que “personne ne rentre de
par son propre vouloir dans le candombl€”, Selon I’auteur, cette phrase, extrémement répandue
parmi les initiés, indique qu’étre initié est une “vocation” a laquelle on ne peut pas s’opposer.

Comme le signale I’auteur,

“les orixds manipulent a leur fagon toute une gamme d afflictions, depuis les plus
modérées - telles la chute dans un état d’éloignement ou de “bizarrerie”, dans un
état de prostration et dans une mélancolie inexplicables - jusqu’aux états plus
graves de maladie et de folie(...)” (p.134, ma traduction).

Plusieurs auteurs s’entendent sur le fait que la période d’initiation est souvent précédée de divers
signes de maladie et que certaines personnes manifestent des crises de “folie”. Ces épisodes

peuvent varier quant au type d’altération de comportement impliquée, a leur intensité, a leur

été faite a partir du principe représenté par le fer, elle appartiendra a Ogun, et si la personne vient a éire
initiée, elle sera consacrée a cet orixa (Lépine, 1983 : 28).

B L’ odu est le destin d’une personne formé & I’intérieur du ventre maternel et dévoilé tel un oracle lors du
jeu des cauris, qui s’effectue quand la personne nait (Teixeira, 1994).
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fréquence et a leur durée. Certains récits mentionnent aussi des cas de dépendance a I’alcool
associée a des troubles du comportement, des épisodes de dépression, des épisodes de violence
excessive, des crises de dépersonnalisation, des situations de perte transitoire de la mémoire et

des épisodes de bouffée délirante.

Le travail de Teixeira est important parce qu’il demeure, avec celui de Vasconcelos
(1987), un des seuls a se centrer sur 1’aspect thérapeutique du candomblé vis-a-vis les problémes
mentaux. Ces deux auteurs cherchent a identifier, parmi les personnes qui consultent le
candomblé pour des problémes d’affliction, les cas liés a des problémes mentaux. Vasconcelos
sépare ces personnes en deux groupes : le premier est constitué de personnes qui n’ont recours
au candomblé qu’a des fins de consultation et le second est composé des personnes qui se font
initier suite & des problémes psychiques. Vasconcelos a travaillé avec un échantillon de 400
personnes auxquelles elle a appliqué des questionnaires visant a cerner les motifs de leur recours
au candomblé. Dans un second temps, elle a réalisé des entrevues ouvertes avec douze

personnes maintenant avec le candomblé divers degrés de participation.

Vasconcelos arrive a la conclusion que le groupe de consultants a deux fois plus recours
au candomblé pour des raisons de santé psychique que le groupe des initiés. L’auteur interprete
ces données comme le signe de ce que ceux qui se limitent & une consultation ont tendance,
avant méme de s’adresser au candomblé, a interpréter comme psychique ce que les initi€s, déja
plus familiers avec le culte, interpréteraient comme des problémes directement liés a la religion
elle-méme. Cette hypothése est renforcée par le fait qu’une grande partie du groupe des initiés
est constituée de personnes qui ont grandi en contact étroit avec cette religion : 24% des initiés
contre 5% de ceux qui ont consulté, disent avoir hérité leur saint d’un membre de leur famille. A
partir de douze cas concrets, I’auteure cherche a montrer que, dans le cas de personnes ayant une
tradition familiale d’appartenance au candomblé, I'initiation au candomblé se fait de maniére
plus naturelle, au sens o une maladie est un motif souvent invoqué pour légitimer cette
démarche. De leur c¢6té, ceux qui consultent et qui s’adressent au candomblé pour des problemes
psychiques mentionneraient toujours des troubles bien définis que l'auteure, formée en

psychiatrie, cherche a diagnostiquer d’une fagon non systématique et peu consistante.

Le travail de cette auteure pose des problémes a des niveaux méthodologique et

interprétatif. Il s’agit d’un travail a la fois quantitatif et qualitatif. Dans la premiére partie,
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quantitative, 1’auteur pose une seule question qui concerne directement le théme de sa
recherche ; elle porte sur le motif qui a poussé les personnes dans les deux groupes a recourir au
candomblé. L auteure regroupe ainsi les motifs mentionnés : santé physique, santé psychique,
héritage de saint, vie désorganisée, vie sentimentale, curiosité, symptomes de saint, travail, santé
de la famille, des motifs juridiques et la catégorie “libre et spontanée”. Néanmoins, les catégories
demeurent mal définies, ce qui empéche parfois de saisir les différences qui les séparent. Par
exemple, la catégorie que I'auteur qualifie de “santé¢ mentale” regroupe des déclarations telles
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que : ‘e suis problématique”, “je n'arrivais a rien faire”, ‘'je ne travaillais pas”, “je n’arrivais
pas a étudier”, ‘'je suis restée muette il y a dix ans a cause du chdtiment d'un saint” (p.175). En
outre, dans la partie consacrée aux cas concrets, les interprétations vont en tous sens :
psychiatrique, psychanalytique, sociale, sans que I’analyse y gagne une consistance quelconque.
De leur coté, les personnes malades disparaissent completement derriere les interprétations de

"auteure qui s’éloigne souvent de ce que révélent les fragments de récit rapportés.

Malgré ces problémes, le texte de Vasconcelos apporte des éléments nouveaux a la
compréhension de la fonction thérapeutique du candomblé. Un premier point digne de mention
est que les personnes qui s’affilient au candomblé formulent des demandes d’aide différentes
quant a la résolution de leurs problémes d’affliction. L’auteur souligne qu’il y a des différences
entre les personnes qui recourent au candomblé de facon ponctuelle et celles qui partagent la
“culture du candomblé” & partir d’'une tradition de famille. On peut supposer que le degré
d’inscription de I’idiome religieux dans la vie des personnes change leur vision du monde, ce qui
se traduit dans les fagons différentes dont les deux groupes interprétent les expériences de vie
douloureuses qui ont nécessité I’aide du candomblé. Méme si les deux groupes ont recours a un
agent thérapeutique religieux, les personnes familiéres du candomblé auraient tendance a
interpréter davantage les situations de leur vie a partir d’un prisme magico-religieux. Si ’on
revient a la notion de “modéle d’inconduite” développée par Devereux, les personnes familiéres
du candomblé auraient moins tendance a psychiatriser leur interprétation des conflits existentiels.
On peut des lors penser que la fagon d’utiliser I’idiome religieux pour donner forme et sens a une

expérience de maladie est aussi tres différente en fonction du degré d’affiliation au candomblé™*.

** Lépine (1983) décrit, par exemple, la représentation qu’une personne posséde de son propre corps et
note qu’elle change en fonction du temps depuis lequel elle est initiée au culte. Parmi ceux qui sont situés
au degré le plus bas de la hiérarchie initiatique, on observe un certain « mépris du corps » ce demnier
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Un autre aspect important du travail de Vasconcelos est le fait que 1’auteure illustre, sans
cependant approfondir son analyse, comment des personnes peuvent utiliser I'idiome religieux
de maniére différente selon le degré de gravité de leur maladie. Ainsi, les personnes initiées au
candomblé n’effectuent pas toutes une réinterprétation de leurs symptémes a partir de 1’idiome
religieux ; dans certains des cas plus gra\}es, tel un cas de dépendance importante aux drogues,
Iidiome religieux est essentiellement utilisé comme un traitement permettant a soulager des
moments de crise d’angoisse. Plutot que de respecter les obligations religieuses, comme le font
la plupart des adeptes du candomblé, la personne développe alors avec la religion un rapport

plus instrumental, essentiellement centré sur ses moments de fragilité émotionnelle.

D’un autre coté, 'auteure reconnait la possibilité d’une amélioration de certains cas
graves de maladie mentale, ce qu’elle attribue au fait que ces personnes ne sont pas stigmatisées.
Elle présente comme exemple de réussite thérapeutique un cas de “folie”, par rapport auquel elle
fait allusion & un diagnostic de schizophrénie, sans pour autant donner beaucoup de détail a son
propos. Un dernier cas, cependant, révéle I’échec d’une intervention a long terme du candomblé
dans un cas de psychose, malgré son effet positif dans un premier temps. Vasconcelos conclut
que, nonobstant les indices d’une fonction thérapeutique du candomblé pour les problémes
mentaux, ils ne sont pas suffisant pour mesurer “I’expressivité de cette fonction”. Tout au long
de son travail, I'auteure reconnait par ailleurs que I’action du candomblé s’avére presque
toujours pertinente et bénéfique lorsque la personne traitée partage les interprétations magico-

religieuses que le candomblé lui offre de son probléme mental.

De son c¢oté, Teixeira (1994) a adopté une approche anthropologique pour comprendre
les mécanismes de I’efficacité symbolique du candomblé par rapport aux personnes souffrant de
problémes mentaux. L’auteur a commencé par examiner les représentations de la folie dans un
terreiro de candomblé a Rio de Janeiro. Elle rassemble ’ensemble des informations que les
personnes interrogées peuvent lui fournir sur ce que recouvre le terme de kolori et sur les rituels
considérés comme thérapeutiques a son égard. Elle va observer ensuite quatre séquences
rituelles (le jeu divinatoire, le sacudimento, le bori et I'olubajé) a travers lesquelles “se voient

dramatisées la santé et la maladie”. Finalement, elle fonde son interprétation sur une mise en

n’existant que s’il est utile, soit comme instrument de travail, soit comme « instrument des dieux dans la
possession ». A mesure que s’intensifie la participation au candomblé, il se développe une conception
différente « qui ne sépare plus radicalement le corps/instrument et la personne qui s‘en sert » (p.27).
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relation des données obtenues lors des deux premicres €tapes de sa recherche avec ce qui ressort
de vingt-cinq histoires de vie qu’elle a recueillies et dont elle sélectionne dix-sept “cas

paradigmatiques”. Dans cette étude, la maladie mentale et la folie sont congues comme

“des phénoménes renvoyant a des processus sociaux qui déterminent le
pathologique par opposition a la normalité, dépassant ainsi ce qui reléve des
domaines biomédical et psychologique. (...) Cet auteur [Lévi-Strauss] considere
que les maladies mentales peuvent émre comprises comme ['incidence du
sociologique au sein de la conduite d’individus qui se distancient du systéme
symbolique environnant ; cela met en évidence que la santé des individus implique
leur participation dans la vie sociale et que le refus et/ou |'empéchement d'une
participation effective, en raison du contexte social plus large, correspondent au
surgissement des troubles mentaux” (Teixeira, 1994 : 24-25, ma traduction).
[Dans ce sens, les cas sélectionnés seront tous ceux qui] “ont approché de
maniere explicite la question du déséquilibre (physique ou mental), aussi bien que
ceux qui ont exprimé, de maniére plus frappante, |'importance de la santé, percue
comme état d’équilibre et de bien-étre social en opposition au désordre identifié
en tant que maladie”(p.15).

Parmi les dix-sept cas sélectionnés par 1’auteure, quatorze sont des cas de maladie a
propos desquels I'information a été fournie par les personnes malades elles-mémes. Ces cas
présentent une grande variété de symptdmes, tels la violence contre les autres, des tentatives de
suicide, des comportements bizarres, de la dépression, des crises d’évanouissement, un retrait,
les effets pernicieux de 1’alcool, etc. Quelques personnes mentionnent aussi un diagnostic que
leur aurait donné un médecin, dont la schizophrénie dans trois des cas. Teixeira ne tient pas
compte des différences dans les comportements et symptomes présents ; elle qualifie
indistinctement tous les cas de “folie” & partir du diagnostic que les personnes elles-mémes

donnent de leurs problémes.

On ne peut qu’étre d’accord avec "auteure sur 'importance de dépasser les conceptions
biomédicales et psychologiques pour avoir acces a la vision plus holistique des maladies que
propose le candomblé, Néanmoins, il faut aussi remarquer que la plupart des sociétés et des
cultures (incluant les cultures religieuses) établissent une distinction entre des catégories de
comportements selon leur degré de gravité. On en trouve un exemple au Brésil dans les
différences qui séparent les catégories populaires de “folie” et de “nervoso” (Duarte, 1986).
Ainsi, une recherche en cours a Bahia (“Social and Cultural Landmarks for Community Mental

Health”) a révélé que la distinction entre “probléme de la téte” et “nervoso” cotrespond, en
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général, a des problémes de gravité différente. La recherche montre que ces différences se
reflétent au niveau des attitudes concerant les personnes qui appartiennent 4 chacun des deux

groupes, ainsi qu’au niveau des thérapeutiques privilégiées et des effets obtenus.

Malgré tout, la plupart des études qui visent a évaluer I'impact thérapeutique du
candomblé¢ pour des personnes présentant des problémes mentaux ne tiennent pas compte de la
distinction entre les catégories nosographiques distinguées, d’un point de vue émique, par les
personnes elles-mémes. Les auteurs tendent a utiliser le terme de folie de fagon trés large et a y
inclure une grande variété de symptomes ; cela ne permet pas de savoir de quel type de
probléme psychique on parle et quel niveau d’incapacité sociale en découle. Les auteurs
s’entendent généralement pour reconnaitre que ’initiation ou un rituel de purification (ebd)

mettent souvent fin & des troubles psychiques.

Paradoxalement ces mémes textes mentionnent aussi, en paralléle a ces affirmations, la
satisfaction et I’étonnement que manifestent les leaders religieux lorsqu’ils arrivent 4 améliorer
I’état d’un “louco de carteirinha”, c’est-a-dire de quelqu’un qui a été diagnostiqué comme
psychotique, ou qui a été hospitalisé ou encore qui manifeste des comportements bizarres ou trés
violents. Les auteurs décrivent aussi, sans les analyser, des cas de personnes qui ne parviennent
pas a s’adapter aux rituels comme le font les autres adeptes, parce que leur “folie” ne le leur
permet pas (Vasconcelos, 1987 ; Teixeira, 1994). Bien que le candomblé puisse se révéler
thérapeutique dans un premier temps, certaines de ces personnes ont ensuite tendance, lors d’une

nouvelle crise, a abandonner le rtuel.

Interrogé par un anthropologue & propos du traitement des malades mentaux dans le
candomblé, Dr Rubim de Pinho, psychiatre bahianais initi€ dans cette religion, répond :

“(...) in the Nagé candomblé few treatments of mental illness are applied. There
are far more religious practices than there are treatments. The Nagé Made-de-
Santo makes appointments in which she gives advice, which is either moral advice
or advice about how to fullfil ritual obligations. When one talks about authentic
mental illness - psychosis - she generally recommends going to a doctor”
(Csordas, 1987 : 5).

Coutinho et Rossi (1983) affirment qu’il est rare que le candomblé admette 1'incurabilité

d’une maladie mentale, parce que les possibilités d’interprétation qu’offre cet idiome religieux
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sont nombreuses et ne se résument pas a une seule compréhension biologique. “Malgré cela,
dans beaucoup de cas, le candomblé référe les clients au médecin depuis la premiére
consultation du patient, pendant la cérémonie divinatoire” (p.158, ma traduction). Ces auteurs
parlent aussi de cas ou, lorsqu’ils diagnostiquent une étiologie spirituelle telle la sorcellerie, les
leaders du candomblé jugent inutile toute intervention parce “[qu’lon dit, populairement, que la

sorcellerie, aprés sept ans, devient “cuite”, ¢ est-a-dire irréversible” (p.159, ma traduction).

Ces constatations rejoignent les travaux réalisés par des anthropologues dans d’autres
contextes culturels. Ainsi, dans une étude réalisée au Sri Lanka, Obeyesekere (1981 : 101-102)
affirme :

“Myth models do not always work, even in traditional cultures that have not
decoded and secularized their symbols. (..) The behavior of the patient was
intelligible; to use our terminology, he was acting out his fantasies. (...) I asked the
exorcist what one could do in these circumstances, since the patient could not be
cured : he suggested that he be taken to a Western-trained psychiatrist at the
Colombo mental hospital !,

De son c6té, dans son travail sur un rituel de possession féminine au Soudan, Boddy
(1989 : 150) établit une différence entre la possession pratiquée normalement par les adeptes du

Zar et la possession par des entités maléfiques:

“In contrast - and with license - we must regard the behavior of a gravely
disturbed individual as focusing on human intent to the neglect of semantic (spirit)
coherence and reference. Despite her claim to be zar possessed, if she cannot
sustain the demand for cultural congruity she will fall by the wayside, classed as
misdiagnosed. She is seen to engage in an idiosyncratic fantasy, which patently
the zar is not, or may be accused of “playing” with the spirits and thus provoking
their wrath”.

Dans ses travaux a Mayotte, Lambek (1981 : 52) souligne que les personnes présentant
des problémes mentaux graves ne sont pas toujours capables de participer aux rituels comme les

autres :

“It is evident, then, that possession activities are predicated upon an infricate
structure and governed by some extremely narrow comstraints. Successful
participation requires the engagement of a self-control that may be greater than



severely disturbed individuals can manage. Thus, not all people with
psychological problems become possessed or even exhibit signs of possession, nor
are the claims of those who do necessarily believed”.

Or, malgré ce type de réserve, les mémes auteurs identifient aussi, dans les idiomes religieux
qu’ils ont explorés, la possibilité de recours symboliques pour le traitement de ce type de
maladies. L exorcisme, par exemple, s avére étre un de ces dispositifs. Obeyesekere suggere que
le fait d’utiliser un tel idiome religieux peut s’avérer trés efficace au tout début du
développement de la psychose, empéchant ainsi son €volution vers un état franchement
psychotique et grave. L auteur évoque ici I’effet bénéfique que comporte le fait que I'idiome
religieux offre la possibilité de “express inner turmoil in a public religious idiom intelligible to

others”(p.100), 4 travers les modéles mythiques que propose cet idiome.

Ceci rejoint la position de Devereux (1973) qui avance que, dans des sociétés
traditionnelles, les psychotiques non seulement manifestent leurs symptomes de maniere
différente, mais ont aussi une évolution plus favorable. Ces malades présenteraient une
symptomatologie beaucoup plus “exhibitionniste”, qui prend la forme de boufiées délirantes se
manifestant sur la scéne publique, alors que dans les sociétés modemes les probleémes sont
caractérisés par un “repli asocial sur soi”. Selon I’auteur, un tel mode d’expression sous forme de
bouffée délirante “permet une abréaction rapide et massive survenant au début méme, c est-a-
dire dans le stade prodromal de la maladie - ce qui contribue a prévenir une stabilisation

maligne du désordre sous forme de schizophrénie chronique” (p.256).

Bien que les auteurs aient mentionné 1’impact favorable que la disponibilité d’un idiome
religieux a sur I’évolution de la psychose, cela ne veut pas dire que cet impact passe
nécessairement par une action rituelle délibérée ou par I'intégration des personnes malades a
Iintérieur de la communauté religieuse. Ainsi, dans le cas du candomblé notamment, on
reconnait aussi I’existence de cas de maladie mentale plus graves que d’autres et dont le
traitement représente un défi important ou une impossibilité, non seulement en contexte
biomédical, mais aussi dans celui du groupe religieux. Ainsi, si |’on examine les cas considérés
comme les plus graves par le candomblé a la lumiére de la dichotomie que propose Téixeira, on
peut se demander quelle différence sémantique introduit la capacité que manifeste une personne

folle 4 s’inscrire directement dans le candomblé en tant que kolori. Y a-t-il des cas que le



candomblé ne parvient pas a intégrer dans sa communauté et, si c’est le cas, comment sont-ils

interprétés et que se passe-t-il alors ?

C’est ici qu’interviennent les cas qu’on pourrait considérer comme “‘marginaux” vis-a-
vis D'institution du candomblé. Leur étude s’avére aussi légitime et importante pour la
compréhension de I’action thérapeutique de I’idiome religieux que 1’étude des cas qui ont pu
s’intégrer a la communauté religieuse. Tel que I'observe Corin (1986 : 13) : “(..) la logique
propre de la marge n'est perceptible qu'en crewx, lorsque ['on examine la maniére dont se
structurent les discours et pratiques a partir de la périphérie”. Curieusement, aucun des auteurs
qui étudient le rapport entre psychose et religion ne va plus loin en se demandant s’il existe des
formes particuliéres, “marginales™, d’utilisation de 1’idiome religieux qui caractériseraient les
personnes plus gravement malades ou celles qui sont & un stade plus chronique de leur maladie.
En général, les études sur le candomblé et d’autres rituels se limitent a étudier soit les rituels qui
fonctionnent comme rituels de guérison, soit la maniére dont I’institutionnalisation du malade
dans le contexte du groupe religieux contribue 4 son amélioration. On note une absence quasi
totale d’études anthropologiques s’inspirant de récits en profondeur recueillis aupres de
personnes psychotiques afin de comprendre comment elles articulent leur expérience de vie (et

de maladie) a travers les recours disponibles dans leur culture.

Mon idée de base est que le recours a I'idiome religieux s’étend au-dela de la
participation rituelle et de I’appartenance & un groupe religieux et qu’il faut chercher a identifier
la maniére plurielle dont les personnes malades utilisent les signifiants religieux. Il ne s’agit
pourtant pas de prendre uniquement en considération la maniére singuliére dont chaque individu
joue de I'idiome religieux, en réinterpréte les symboles et en réarrange les signifiants selon les
circonstances de sa vie concréte. Mon idée de base est aussi que les personnes psychotiques se
caractérisent par un certain nombre de particularités dans leur maniére d’étre-dans-le-monde et
de vivre, particularités qui peuvent se refléter dans la fagon de manipuler les signifiants religieux

et de les interpréter.

Mon hypothése est que les personnes psychotiques ont moins tendance & s’inscrire dans
I’institution religieuse du candomblé et 4 s’adapter a ce qu’elle impose & ses adeptes en termes
de rituels et d’obligations. Cette difficulté d’appartenir & un groupe religieux serait due non

seulement au fait que les psychotiques ne se sentent pas partie prenante de 1’ordre symbolique



général au méme titre que les autres personnes, mais aussi au fait qu’ils cherchent a préserver un
espace intérieur qui est souvent en conflit avec le “sens commun”. Il ne s’agit pas de dire que
I'idiome du candomblé se montre inefficace dans leur cas spécifique, mais plutdt de proposer
que P'impact de cet idiome se révele d’autant plus important que ’on prend en compte son
utilisation dans un contexte hors religion, c’est-a-dire au niveau de ’expérience de la vie

quotidienne.

Dans le cas des psychotiques, la dimension thérapeutique de I’idiome du candomblé
pourrait étre lice a la particularit¢ méme de son utilisation, aussi bien qu’a la nature de cet
idiome. Le candomblé constituerait un langage suffisamment riche en signifiants porteurs
d’ambiguités, d’images fractales et de symboles plurivocaux pour permettre a ces personnes de
contenir une experience difficile a cerner et a articuler. Les tentatives d’articulation de cette
expérience troublante, perturbante et, de fagon non exceptionnelle, chaotique et dangereuse,
apparaissent essentiellement dans la maniére dont les personnes psychotiques parviennent a
s’approprier de l’idiome religieux de maniére suffisamment flexible et idyosincrasique,
“bricolant” les signifiants religieux et les intégrant a toute une gamme d’idées et d’images
appartenant & leur monde singulier. On peut penser que, pour les personnes psychotiques, la
portée structurante du langage du candomblé se définit a la fois par ’existence d’une frontiere
plus poreuse entre les dimensions imaginaire et symbolique et par la présence de référents
ambigus qui permettent de qualifier des phénomenes, des images ou des représentations qui sont
étrangers & ces personnes. Ces traits permettent aux personnes de greffer de nouvelles

significations aux interprétations religieuses culturellement compréhensibles.

2.3 - La maniére particuliére d’étre-dans-le-monde des psychotiques

Freud (1973) souligne que la particularité de la psychose réside dans un conflit dans les
relations entre le moi et le monde extérieur, conflit qui peut se manifester de plusieurs fagons :
soit “le monde extérieur n'est pas du tout per¢u”, soit “sa perception reste complétement
inopérante” (p.284), soit il y a “perte de tout commerce avec le monde extérieur” (p.285). En
conséquence, dans les cas les plus graves de psychose, “le moi se crée autocratiquement un

nouveau monde, extérieur et intérieur a la fois” (p.284). Freud ajoute que “dans le tableau
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clinique de la psychose les manifestations du processus pathogéne sont souvent recouvertes par

celles d’une tentative de guérison ou de reconstruction” (1973 : 285).

Blankenburg (1991) définit «la perte de I'évidence naturelle» comme étant centrale a
l'expérience schizophrénique ; une telle perte serait responsable de la discontinuité qui s'est
établie chez les schizophrénes par rapport au sentiment d'habiter un monde familier. L'évidence
naturelle serait cette base, cette condition de possibilité de I’existence pour tout étre humain, ce
quelque chose qui représente le présupposé €lémentaire a la base de tout sentiment naturel de
sécurité et de continuité. Comme l'explique Anne Rau, la patiente a laquelle Blankenburg se
référe dans son ouvrage, 1'évidence naturelle est ce qui lui manque, sans qu’elle soit capable de
préciser de quoi il s’agit :

"Je ne sais pas comment je dois appeler ¢a. Je l'appelle simplement.. C'est

simplement... Je ne sais pas, pas de savoir, c'est ainsi... Chaque enfant le sait !

D'habitude on le comprend bien avec évidence. Je n'arrive pas du tout a le

nommer exactement. Je le sens ainsi... Je ne sais pas - le sentiment - je ne sais
pasy, «ce sont la des choses qui ne relévent que du sentir” (p.78).

Cette altération fondamentale du mode d'étre du patient psychotique peut étre expliquée,
selon l'auteur, A partir de quatre champs de problémes principaux: 1- tandis que toute personne a
introjecté les axiomes et les généralités conceptuelles construites a travers I’histoire et qui
organisent une maniére de penser et de se comporter dans la vie quotidienne, les schizophrénes
perdent l'accés au sens commun et aux «régles du jeu» de la vie de tous les jours ; cela altere
significativement leur rapport au monde vécu, et particuliérement la dimension corporelle de ce
vécu ; 2- le schizophréne vit une transformation de la temporalité a partir de sa difficulté a
éprouver un sens de rétro-continuité, ce qui 'empéche de percevoir la fagon dont son existence et
les choses autour de lui sont fondées dans un passé ; ceci bouleverse non seulement la
construction du sens de la quotidienneté, mais aussi la possibilité de formuler un projet pour
l'avenir ; 3- il y a chez le schizophréne une altération de la constitution du «je» qui surgit des
rapports dialectiques qui s’établissent entre, d'une part, la perte de I'évidence de la vie
quotidienne et du sens de retro-continuité et d'autre part, limpossibilit¢ d'une expérience
d'autonomie qui en est le corollaire. Cela conduit la personne a combler ces manques en
sappuyant sur une relation symbiotique susceptible d’assurer une «arriére-garde» ; elle

développe aussi des stratégies d'isolement et de retrait qui lui permettent de se sentir protégée
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d'une ambiance traversée par des sentiments de menace et d’insécurité ; 4- une fois les
jugements de «sens communy altérés chez les schizophrénes, la sphére de l'intersubjectivité se
trouve affectée de maniére particuliére en raison de I'impossibilit¢ de maitriser les regles qui

traversent et qui orientent les rapports interpersonnels.

Cette mani¢re dappré¢hender le monde caractérise plus particuliérement les
schizophrénes que Binswanger appelle pauci-symptomatiques, tels que les hébéphrénes et les
schizophrénes simples. L’intérét qu’a manifesté Blankenburg pour de tels patients schizophrénes
pauci-symptomatiques se fonde sur le constat que les schizophrénes pauci-symptomatiques sont
beaucoup moins étudiés que ceux qui présentent une symptomatologie florissante, tant au niveau
clinique qu'au niveau des €tudes anthropologiques qui donnent toujours plus de place a I'étude de
schizophrénes paranoides. Cette préférence tient, entre autres, au postulat selon lequel le délire
est la voie d'acces la plus directe et la plus facile au monde du patient, ce qui selon cet auteur est
basé sur I'idée que «le monde» se réduirait a un ensemble de contenus représentatifs. Pour
Blankenburg, les schizophrénies pauci-symptomatiques posent le défi d'accéder au monde
antéprédicatif, a ce que nous pouvons associer, par exemple, aux manifestations autistiques dans
la schizophrénie. Pourtant, poursuit-il, 'importance de les étudier vient de ce que ces patients,
plus que tous les autres, nous donnent I'impression «d'avoir sous les yeux, a 1'état isolé, le trouble
fondamental» (p.28), c'est-a-dire la perte de I'évidence naturelle qui fournit la clé permettant

d’accéder aux «racines anthropologiques de l'aliénation schizophrénique» (p.34).

L'explicitation de ce trouble fondamental renvoie a la transformation de l'existence qui
est 4 la base de tout type de schizophrénie et qui va servir de sol sur lequel un délire peut, ou non,
venir s'installer. La question que Blankenburg se pose est celle de savoir pourquoi certains
psychotiques développent une thématique délirante et d'autres pas. Revenant a la prémisse
freudienne selon laquelle le délire est une tentative de guérison, nous pouvons aussi nous
demander quelles pourraient étre les autres stratégies d'auto-guérison développées par les
psychotiques. Une troisiéme question consisterait a se demander quelles sont les conditions pour

qu'une stratégie personnelle d'auto-guérison ou d'auto-protection aie du succes ou pas.

Par rapport a cette idée de stratégie personnelle de guérison ou de protection,
Binswanger (1988) nous incite & la prudence lorsqu’il s’agit d’apprécier 1’expérience des

psychotiques. En se référant plus particulierement au délire, il affirme (p.66) :



«En ce qui concerne la caractérisation du monde délirant en tant que thédtre,
nous devons en écarter tout ce qui peut rappeler un simple jeu et méme tout ce
qui est ‘ludique’. Le cas que nous présentons ici”” monire bien que tout ce qui se
Jjoue sur cette scéne est, pour les malades, ‘sanglante réalité’ .

Binswanger dessine minutieusement les transformations que subit le mode-d'étre-au-
monde de la femme qu'il étudie, de fagon a ce que la naissance d'un délire apparait comme la
seule chose qui puisse donner sens a son existence. L'auteur procede a une reconstitution de la
biographie de la patiente afin de mettre en évidence certains points fondamentaux de son histoire
et la facon dont une situation de menace concréte dans sa vie (le cancer de son mari) se
transforme lorsque le théme de la menace “s’émancipe” et se diffuse au niveau d’une

«atmospheére» qui devient toute entiére menagante et inquiétante.

Tellenbach (1983) clarifie cette notion «d'atmosphérisation du monde» et la décrit
comme un des événements les plus émouvants de la clinique psychiatrique ot I’on assiste a
“Uirruption de |'étrange devenant sensible dans le médium de I'atmosphérique” (p.88). L'auteur
met l'accent sur le processus qui garde la perception du schizophréne prisonniére de ces
moments d'incongruence et de crise profonde. Il nous révele I'importance de ce qui advient alors
au niveau des sens, et plus particuliérement le sens oral, dans la fagon dont les schizophrénes
comprennent le monde®®. Bien qu’une telle appréhension sensorielle du monde se révéle
importante pour toute personne, elle se trouverait exacerbée et autonomisée chez les
schizophrénes en raison d'un changement de leur soi, changement qui implique particulierement

la notion de corporéité et détermine une transformation dans leur fagon d'appréhender le monde.

Tellenbach souligne que I’expérience atmosphérique produit un changement concret de
la maniére de percevoir le monde et donc de le signifier, dans la mesure ou «une nouvelle

atmosphére confére a l'existence une nouvelle coloration, une autre tonalité, une nouvelle

25 L'auteur se référe au cas Susan Urban qui est étudié dans ce texte.

% En étudiant la société yaka, Devisch (1983) parle de la fagon dont des pratiques socioculturelles et des
prémisses structurantes, telles que celles que supportent les filiations utérines et agnatiques et qui
définissent différents niveaux d'identification des sujets, sont acquises en partie a partir d’expériences
sensorielles. Il souligne : « There may be areas in a socioculture where one sense-experience might
predominantly inform the encoding of the socio-cultural practices: for exemple, the Yaka see pain, see
hunger, see anger... The important symbolic potency to fuse thought, affect and action lies in these
methaphoric linkages. In Turner's terms, these are the combination of the oretic and the ideational poles
of the dominant symbol » (p. 410).
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ambiance». De la l'importance de raffiner des outils permettant de comprendre la signification
d'un tel moment a l'intérieur de l'expérience vécue des schizophreénes. De plus, Tellenbach
suggere que d'autres expériences humaines tout a fait normales surviennent en premier lieu a
partir du vécu d'une transformation atmosphérique semblable a l'expérience du sacré. Il affirme
ainsi : «L'homme expérimente le numineux avant tout dans la spheére du sentiment» (p.61). De ce
point de vue, des sensations ou des descriptions évoquant par exemple le flottement, le .
frémissement, le souffle sont les signes de cette expérience primordiale et qui n'appartient pas

encore a l'univers de la parole.

La violence de telles expériences oro-sensorielles pathologiques exige de ceux qui les
vivent de passer a une autre situation moins douloureuse, ce que Tellenbach décrit de la manicre

suivante :

«Enfin, tous les états de submersion atmosphérique ont ceci de commun : aucun
des sujels atteints ne peut s'y concevoir soi-méme. Aucun, dans cet état, n'est
accessible & une objection. La parole, voire la compréhension, est ici frappée
d'impuissance totale. Méme l'objection sous forme de question - est sans effet
parce que la parole est incommensurable au monde préverbal et préréflexif de
"atmosphérique. La parole et le sens, aprés coup, en revanche, recommenceraient
a porter et & moduler le soi-méme et le monde lorsque l'existence, partant d'un
état d'agrégation atmosphérique, s'est cristallisée sous une nouvelle forme, soit
comme conscience claire, soit comme conscience délirante »(1983 : 96).

L'auteur ne spécifie pas comment et pourquoi le changement se fait dans l'une ou l'autre
direction, mais il affirme limportance du passage au langage, méme quand il sagit de la
production d'une «fable délirante» comme c’est le cas pour des schizophrenes paranoides, pour
que du sens puisse étre produit & partir d'une situation vécue de maniére vague et imprécise.
Binswanger commente : «Cetfe nécessité qu'éprouve la présence de parvenir a préciser et a

dévoiler est d'ailleurs commune & toute souffrance et a toute passion” (1988 : 46).

La radicalité de la transformation de la présence dans le monde que subit le schizophréne
s’exprime en termes de métaphores qui indiquent quelles dimensions de l'existence sont
impliquées dans cette transformation. Binswanger en souligne deux qui sont particulierement
révélatrices : la spatialisation et la temporalisation de la présence. Il montre comment le

rétrécissement de l'espace vécu, en méme temps quil est le sol sur lequel s'ouvre la possibilité de
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développement du délire, comme le soutiennent Merleau-Ponty (1945) et Blankenburg (1991),
se trouve aussi accentué a partir de l'expérience délirante elle-méme ; cela se manifeste a travers
une aggravation de l'encerclement de l'espace vécu au fur et a mesure que se développe la trame
délirante, ce que l'auteur met en évidence a partir des métaphores spatiales auxquelles recourent
les patients. Quant a l'expérience temporelle, Binswanger observe une tendance a maintenir un
temps continu et inchangé & travers un recours délirant qui fait en sorte que I’expérience tourne
en rond. II n'y a pas de lieu pour des expériences nouvelles, pour une projection vers l'avenir
(comme Blankenburg l'avait remarque) ; face a un monde qui a perdu son caractére de
familiarité, toute perception de l'inconnu s'accompagne d'une confiance inébranlable et est

signifiée a I'intérieur de la thématique du délire.

Du point de vue clinique, il faut noter le progrés que constituent les travaux des auteurs
qui, tel Blankenburg, se rattachent & la psychiatrie phénoménologique européenne. Leur étude
des psychotiques est animée par une position théorique qui les pousse a identifier un trouble
fondamental qui serait 4 la base du changement du mode-d'étre-dans-le-monde caractéristique de
la schizophrénie. La différence la plus fondamentale par rapport & une approche biomédicale se
situe au niveau de la compréhension des comportements anormaux compris comme manifestant
les transformations que vivent les personnes schizophrénes dans la sphére de leurs rapports
intersubjectifs, de leur expérience spatio-temporelle et de leur rapport au monde. Les symptOomes
sont donc compris comme des dimensions de l'expérience, c'est-a-dire qu’ils sont revétus de

significations a l'intérieur de l'expérience.

Cette position nous parait particuliérement intéressante lorsque 1’on cherche a repérer les
fils qui peuvent faciliter une guérison. On peut en effet penser que la compréhension d’un
phénomene aussi complexe que la psychose passe par I’étude de la totalité de ce qui constitue ce
phénomeéne et de ce qui, au-dela du pathogéne, semble jouer une fonction de protection. Si on se
centre sur le seul conflit entre la personne psychotique et le monde extérieur, on a d’emblée la
‘tendance & mettre I’accent sur la dimension négative du conflit et & négliger les tentatives de
reconstruction. Par ailleurs, ceux qui ont fréquenté des personnes psychotiques et ont mené des
études en profondeur sur leur rapport au monde ont relevé en eux I’existence de tentatives pour
éviter de succomber a I’anéantissement et a I’angoisse. On peut faire I'hypothése que les

tentatives de guérison ou de reconstruction que cherchent 4 mettre en place les personnes
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malades elles-mémes, offrent une des clés permettant de comprendre comment opeére I’action
thérapeutique de certains dispositifs sociaux et culturels. On peut penser que ces tentatives se
construisent au carrefour des contraintes qu’impose le processus pathogene, des réponses du
milieu environnant et des efforts que tente la personne malade pour établir des médiations entre

toutes ces demandes et négocier avec elles.

Cette idée rejoint ’hypothése avancée par Blankenburg (1991 : 195) selon laquelle les
schizophrénes peuvent “jouer” jusqu'a un certain point de leur psychose, tout en remarquant que
cette possibilité révele la dialectique entre I'autonomie et I'hétéronomie qui traverse le probleme
de l'aliénation. Aulagnier (1986) saisit quant a elle les rapports qui s’établissent entre la personne
psychotique et son milieu environnant & partir de 'expression “faire semblant”. Selon cet

auteure,

“Le champ social fera semblant d'accepter ces “différents” qu’il qualifiera de

 marginaux, ou qu il inclura dans ces sous-groupes variés auxquels il accorde un
espace particulier, aux limites de ses frontiéres. Ni vraiment acceptés ni
légalement exclus, ils deviennent la preuve que le social se donne de sa tolérance
et de sa compréhension. Le syjet a son tour ‘'fera semblant” de tolérer ['échelle
de valorisation partagée et défendue par les autres, il se pliera a une partie des
exigences qui en découlent, tentera de ne pas voir, de ne pas laisser voir, les
mancewvres d'évitement, d'esquive qu'il a trouvées pour éviter d'affronter
d’autres demandes auxquelles il ne pourrait pas répondre” (1986 : 421).

On aborde ici la communication qu’il s’avére possible d’établir entre les personnes
psychotiques et ceux qui les entourent. On peut penser que certaines cultures sont plus ouvertes
que d’autres a I’établissement d’un rapport de communication avec leurs fous. Dans la ligne de
ce que suggére Aulagnier, on peut dire que ce processus de communication doit toujours
comporter une bonne dose de “faire semblant”, parce qu’il s’agit d’univers de sens qui ne
convergent pas toujours. Comme je Iai prbposé dans un autre texte (Nunes, 1993) a propos du
processus de communication qui‘ s’établit entre des personnes appartenant a des univers
symboliques différents, chacune des parties construit des significations qui circulent a partir de
ce qu’on peut appeler des malentendus ou des non-dits. Ce type de significations discordantes
n’est pas nécessairement mauvais et ne produit pas toujours des conflits. La communication
avec les personnes psychotiques se fonde davantage sur ces malentendus ou sur la dissonance

significative que sur un véritable accord. Néanmoins, la mesure du succés de ce processus
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communicatif réside dans la possibilité méme qu’il se maintienne, c’est-a~dire que I’'une ou

Iautre des parties n’ait pas tendance a I’interrompre.

Dans son texte sur I'influence des dynamiques familiales sur la genése ou I’évolution
des troubles psychotiques, Corin (1990) plaide pour la nécessité d’inscrire ces dynamiques dans
les contextes culturels d’ou elles émergent. Cette auteure propose en fait des analyses dont le
pouvoir heuristique ne se limite pas au microcontexte familial, mais s’applique également a ce
qui concerne la dynamique socioculturelle plus large. C’est dans ce sens quelle souligne le
risque d’essayer de comprendre, par exemple, les modes de communication a I'intérieur d’une
famille sans que I’on ne “maitrise le code qui régit les échanges verbaux et non-verbaux et celui
qui organise la distribution des riles et des positions relationnelles dans le groupe, ainsi que la
maniére dont opére le partage entre le public et le privé dans des milieux particuliers” (p. 164).
On est ainsi amené a s’intéresser aux codes culturels et sociaux qui influencent le jeu des

communications et des échanges.

2. 4 - Marge, jeu avec les ambiguités et création

Lévi-Strauss (1955) établit une distinction entre les sociétés antropophagiques, qu’il
associe aux sociétés traditionnelles, et des sociétés anthropoémiques représentées par les sociétes
occidentales. Tandis que les premiéres sont capables d’absorber les individus qui, étant donné le
potentiel de danger ou de déviance qu’ils présentent, troublent ou menacent I’ordre social, les
secondes tendent & les exclure de la convivialité sociale. Ces notions rejoignent celles
développées par Collomb (1965) dans sa distinction entre sociétés centripetes et centrifuges, en
fonction des rapports qu’elles promeuvent vis-a-vis des malades mentaux. Malgré le fait qu’on
puisse trouver des mécanismes d’absorption et d’exclusion dans les deux types de sociétés, le
travail de Collomb fait noter que les sociétés traditionnelles présentent davantage des modeles
interprétatifs ou de symboles permettant d’élaborer en groupe la question du sens que posent les
problémes mentaux. Dans certaines de ces sociétés, il arrive que ces modeles interprétatifs
conferent aux personnes malades une position ambigué associée 4 un pouvoir & la fois

dangereux et convoité.
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Par ailleurs, d’autres travaux (Sartorius et al, 1986 ; Murphy and Taumoepeau, 1980 ;
Cooper and Sartorius, 1977 ; Warner, 1983 ; Waxler, 1977), réalisés dans divers contextes
culturels, ont montré que les cas de psychose, et plus particuliérement de schizophrénie, ont un
pronostic plus favorable dans les sociétés traditionnelles. On a proposé plusieurs hypothéses
pour expliquer cet état de fait. Dans les sociétés traditionnelles, la présence d’esprits qui
fonctionnent soit comme des alliés de la personne malade, soit comme des responsables de la
maladie, médiatisent le rapport entre la personne malade et les personnes autour. L’interférence
d’esprits alliés et la présence de rituels pour rétablir I’alliance avec certaines divinités délaissées
ou pour exorciser certains esprits maléfiques ouvrent la possibilité d’échapper a une situation
initiale de culpabilisation ou de victimisation. En méme temps, la présence de phénomeénes tels
la sorcellerie, pour expliquer certains cas de maladie mentale, situent ceux-ci a I’extérieur des
malades, réduisant du coup la possibilité d’une fusion entre I'identité de la personne et la
maladie.

La disponibilit¢ d’un idiome culturel impliquant ’action de forces surnaturelles
s’accompagnerait de moins de rejet social et de moins d’auto-dévalorisation de la part des
patients, réduisant ainsi leur aliénation et la chronicité des problémes (Harriet, 1990). Un autre
facteur susceptible d’exercer un effet bénéfique sur les personnes malades est la présence, dans
la société, d’une structure familiale élargie, plus tolérante et plus forte (Waxler, 1979 ; Leff et al,
1990). Cette configuration de liens familiaux permettrait aux malades d’avoir des
hospitalisations & plus court terme et de voir leurs comportements déviants davantage acceptes.
De plus, Waxler (1979) montre que, pour les gens du Sri Lanka, chaque €pisode de psychose
survenant chez une méme personne est interprété comme une nouvelle maladie, ce qui modifie
largement la maniére dont on pergoit la schizophrénie et permet de ne pas y attacher d’idée de

chronicité. Cette conception serait associée a I’idée que I’on peut traiter et guérir ces problemes.

Selon certains auteurs (Harriet, 1990 ; Barret, 1988), les réactions plus favorables vis-a-
vis des personnes schizophrénes dans ces sociétés se fondent sur une conception différente de la
personne selon laquelle individu n’est pas congu comme un moi unique que viendrait
détériorer la maladie. Selon Barret, dans les sociétés occidentales, ce qui caractérise la
schizophrénie serait “the divided, split or disintegrated individual” ; dans ce sens, “the insane

came to be depicted in terms of a quintessential failure to achieve psychic unity, autonomy, self
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containment, full possession of thoughts, and willed, rational, purposive action directed fo useful
production” (Barret, 1988 : 376). Ainsi, lorsqu’elles se trouvent confrontées a des personnes
psychotiques, les sociétés anthropoémiques ou centrifuges mettraient davantage en action des
mécanismes de rejet ou d’exclusion. Ceux-ci peuvent se traduire par la création d’institutions
responsables de la réclusion temporaire ou définitive des malades mentaux, loin de leur
entourage familial et social plus large. D’un autre coté, I’exclusion sociale peut se manifester a
travers une plus grande diffusion d’attitudes sociales caractérisées par une intolérance a tout type
de différence, ce qui transparait aussi dans |’orientation de certaines techniques modernes de

réadaptation des psychotiques par le biais de leur rééducation comportementale.

Ces travaux, d’orientation épidémiologique ou ethnographique, ont établi des lignes
directrices quant aux facteurs qui doivent étre explorés en profondeur si I’on veut comprendre
quels sont les mécanismes qui affectent le pronostic de la psychose. Certains auteurs (Cohen,
1992 ; Waxler, 1992) ont par ailleurs souligné 1’absence d’études qui se centrent sur la fagcon
dont ces facteurs culturels exercent leur action dans des cas concrets, sur la maniére dont les
psychotiques eux-mémes pergoivent ces spécificités culturelles et sur la fagon dont ces derniéres
interviennent dans la construction et dans ’expérience de la maladie. Au niveau religieux, par
exemple, peu d’auteurs ont cherché a comprendre comment un idiome religieux particulier est
utilisé par des personnes psychotiques, comment elles s’en servent pour donner forme et sens a
leur expérience pathologique. On connait mal & travers quels mécanismes agissent ces idiomes
qui, dans des contextes culturels particuliers, semblent avoir une action protectrice vis-a-vis les

effets néfastes de la maladie.

Dans le domaine de I’anthropologie, le travail de Corin et Lauzon (1992 ; 1994) réalisé
dans la ville de Montréal s’est montré innovateur dans sa tentative d’identifier la fagon dont des
personnes psychotiques réarrangent et renégocient leur relation au monde réel, la maniére dont
elles cherchent & introduire un certain jeu dans leur rapport a la maladie et, parfois, semblent
parvenir a la neutraliser selon ce que suggére Blankenburg (1991). Ces auteurs ont utilisé
certains concepts théoriques développés par la psychiatrie phénoménologique-existentielle
allemande pour comprendre la maniére dont les schizophreénes se situent face a leurs symptomes
et recourent, dans leur tentative de faire face aux difficultés qu’entraine la maladie, a des

éléments de leur contexte culturel et social dans une sorte de “bricolage”.
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Corin et Lauzon mettent en évidence le fait que certaines personnes schizophrenes
(surtout celles qui ont réussi a se maintenir non hospitalisées pendant plusieurs années)
parviennent & élaborer des stratégies d’existence qui leur permettent d’établir une position
personnelle dans le monde, qui a la fois «transcende» et «restructurex l'altération primordiale de
l'expérience associée a la schizophrénie, moins dans le sens d'une normalisation que dans celui
de I’élaboration d'une position «différente». La stratégie principale sur laquelle ces auteurs
mettent I’accent consiste a élaborer une position de «retrait positif” dans le cadre d'un style
particulier d'étre-dans-le-monde qui minimise ou relativise l'importance de certaines valeurs
sociales, telles le fait d'avoir un travail, d’étre marié, d’avoir des contacts avec la famille, etc.
Parallélement, ces personnes restructurent leur rapport a la temporalité et construisent des
espaces d'anonymat “inséré” qui leur permettent d’échapper en partie a ce qui pourrait autrement
étre qualifié d'oisiveté ou de solitude. Les auteurs ont décrit ici une véritable ritualisation de
l'usage du temps et des espaces publics de maniére & les construire comme “temps occupes» et
«espaces partagés avec d'autres personnes». Une troisieme fagon de valoriser positivement leur
position de retrait consiste & «bricoler» des signifiants religieux ou d'autres signifiants collectifs
d'une maniére non habituelle ou encore de participer de fagon marginale a des groupes religieux
eux-mémes souvent non conventionnels, de maniére a donner sens a leur expérience, a justifier
leur position de retrait (en référence, par exemple, a la méditation) ou 4 élargir leur position de

confrontation par rapport a certaines normes sociales®.

Ces auteurs font ’hypothése que cette maniére d’établir du «jeu» par rapport aux
symptomes et de construire des stratégies identitaires permettant de valoriser positivement un
sentiment de différence se heurte a une tendance majeure & la normalisation en Amérique du
Nord, qui supporte mal ou dévalorise, en dépit d’une permissivit¢ apparente, des fagons d’étre
différentes. De plus, le rapport entre isolement et «monde intérieur» qui ressort des récits se situe
en contraste avec les valeurs pronées dans cette société individualiste ol I'isolement est recadré
en termes d'autonomie (dans le sens de la non-intrusion dans la vie dautres personnes),

"d'instrumentalité et d'efficacité. Ces valeurs sociales et culturelles renforcent le maintien de ces

2 Pour arriver a ces résultats, Corin et Lauzon (1994) ont recueilli des données se référant aux « auto-
perceptions des schizophrénes et aux stratégies personnelles et relationnelles élaborées pour renégocier
leur rapport au monde » (p.12, ma traduction) a partir de trois sphéres principales : la sphere
interpersonnelle (réseau social, liens avec les autres personnes significatives, soutien social, intégration
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personnes dans une position de marginalité, ce qui risque de renforcer la composante de retrait
du “retrait positif” plutdt que de permettre la création d'une dynamique de va-et-vient entre
retrait et intégration, telle qu'on peut I’observer dans d'autres sociétés. Ces auteurs avancent qu'en
Afrique, par exemple, les rites de possession sont des espaces qui servent a légitimer une
maniére différente d'étre-dans-le-monde, tout en offrant une possibilit¢ d'élaborer des sentiments
d'angoisse et d'affliction et en fournissant aux personnes des espaces de retrait au cceur méme de
mécanismes de réintégration a ’ceuvre dans ces rituels. Les auteurs proposent que la
disponibilité¢ de ce type de processus caractérise les cultures qui ont établi des mécanismes
structurels permettant aux marges de la société de questionner les codes culturels dominants et
de négocier avec eux, au sein méme de la culture et non & partir dune position de ségrégation

(Corin, 1995a).

Ces sociétés concevraient les marges de la culture comme porteuses de quelque chose de
’ordre de la découverte et de la création, comme pouvant défier ou mettre en question I’ordre
dominant. 1 faut alors se demander jusqu’a quel point chaque société permet a ses marges de
nourrir son centre. On peut faire ’hypothése que le champ religieux s’avére un espace
extrémement important dans la production de dispositifs symboliques qui permettent aux
marges d’interpeller le centre d’une culture. On peut se référer ici a ce que dit Winnicott (1975)
quand il évoque I’incapacité de tout étre humain a reconnaitre et & accepter la réalité. Cette
capacité s’acquiert progressivement, mais “la tension suscitée par la mise en relation de la
réalité du dedans et de la réalité du dehors” demeure toujours potentiellement présente. Selon
cet auteur, c’est 14 1" “essence de lillusion”, laquelle se “‘répand dans le domaine culturel tout
entier” ; elle définit une “aire intermédiaire de |’expérience” socialement constituée, celle des
religions et des arts, par exemple. Cette aire intermédiaire doit étre congue comme un espace de

jeu.

On peut penser que certaines marges de la société poussent a sa limite cette “illusion”,
allant jusqu’a déborder les principes qui régissent la réalité sociale ou a les faire éclater. Par le
biais d’inversions symboliques de tout ordre, on peut dire que les personnes situées a la marge

offrent un commentaire critique et une remise en question de l’apparente cohérence et des

familiale), le rapport aux normes sociales (rbles interpersonnels et instrumentaux) et la «facticité» de la vie
quotidienne (1’usage concret de l'espace et du temps).
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significations dominantes de 1’ordre social (Babcock, 1978). Leur action invite la société & offrir
des “espaces de jeu” plus flexibles et plus ouverts, dans lesquels différents principes sociaux
puissent entrer en contact et entrer en rapport dialectique, favorisant ainsi le déploiement de jeux
identitaires complexes autour de I’altérité que véhiculent les marges, spécialement quand il s’agit

de personnes psychotiques.

En ce qui a trait a ces “espaces de jeu”, Corin (1986, 1995a) remarque que les sociétés se
répartissent globalement autour de deux poles. Le premier de ces pdles se caractérise par un
manque de signifiants capables de produire des échanges collectifs autour de la problématique
de la folie. Les signifiants disponibles “ne débouchent donc plus sur une signification qui soit
recevable et “travaillable” par le groupe ; ils ne s adressent plus aux questions existentielles
que pose I'irruption de la folie” (p.12). A I'autre pdle se trouvent les sociétés qui favorisent une
mise en communication de la folie & partir d’une série de processus collectifs qui impliquent le
groupe. A partir de son travail dans trois groupes de possession au Zaire, ’auteure met en
évidence différentes sortes de “jeu avec le centre” qui caractérisent chacun de ces groupes et se
trouvent inscrits dans les idiomes qui correspondent a ces groupes et que peuvent utiliser les
personnes en position marginale. Corin décrit notamment les mani¢res dont des signifiants
centraux peuvent se voir, d’une certaine maniére, contournés a travers le recours a 1’idiome du
rituel et affectés d’une “dimension de transgression culturellement spécifique”. Cela se fait a
travers des esprits qui “introduisent cependant la possibilité d'un écart qui ne soit pas mortifére
ou d’un suspens dans ['application des normes”, en permettant un recours a des “regles qui ne
respectent pas nécessairement les enchainements générationnels privilégiés par le groupe

social”.

L’auteure met ’accent sur la fagon dont certaines cultures comportent ce qu’elle appelle

une hétérogénéité structurale:

“By structural heterogeneity, I mean that cultural elements are organized by
various codes which follow different rules and correspond to contrasting values. A
dominant code is pervaded not only by diversity but by one or several underlying
codes whose rules are opposite to those of the seemingly dominant code. This
structural diversity is hierarchically organized and hierarchical inversions which
occur during certain rituals or in certain areas of life offer ways to understand the
implications of this structural diversity for the culture as well as for individuals”
(Corin, 1995a: 5).
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Cette notion permet a Corin de ré-analyser la question des rapports entre marge et centre, en se
démarquant des auteurs qui mettent ’accent sur la cohérence censée caractériser les systémes
culturels. Corin insiste sur I’hétérogénéité des systémes de représentation qui caractérisent toute
culture et sur son rdle au niveau de la fagon dont marges et centre peuvent, a certaines
conditions, entrer dans des rapports dMques ou chacun des termes nourrit I’autre et en est
nourri. Elle fait ressortir les potentialités créatrices de ce rapport. Ainsi, I’étude des rituels et celle
d’autres phénomenes collectifs peuvent permettre d’éclairer les dynamiques culturelles qui se

déploient dans les espaces de communication entre marges et centre.

Une autre voie d’accés a ces processus consiste a se centrer sur la maniére dont opére
Iarticulation d’expériences individuelles & partir d’idiomes culturels disponibles, méthode qui
est explorée de fagon tout & fait innovatrice dans la série d’articles du livre “Case Studies in
Spirit Possession” organisé par Crapanzano et Garrison (1977). La particularité de cette
deuxiéme approche consiste dans 1’exploration des significations véhiculées a travers les
expressions des vécus personnels de ce que la culture offre comme des possibilités et des

contraintes 4 1’articulation des expériences.

2.5 - Les enjeux de ’expérience

Dilthey (1976 in: Bruner, 1986) a évoqué le caractére essentiel de 1’expérience des
personnes par rapport a la saisie de la réalité : “la réalité n 'existe pour nous que comme fait de la
conscience donné par |'expérience intérieure”. Le monde nous est accessible  travers le filtre
de notre perception et I’expérience n’est pas seulement ce qui nous vient par la raison, ¢’est-a-
dire par les sens et par I’appréhension cognitive, mais aussi par ce qui nous vient par les
sentiments, c’est-a-dire par le moyen de nos expériences affectives, de nos attentes (Bruner,
1986). Ainsi, I’expérience se forme a travers des mots, des images et des impressions.
L’expérience vécue constitue notre réalité premiére, dans la mesure ol le réel n’existe pour nous

qu’a travers cette médiation. L’expérience est individuelle et auto-référentielle.

Comment, dés lors, peut-on avoir acces a cette expérience qui appartient exclusivement

a la personne qui la vit ? Dilthey (1976 in : Bruner, 1986) propose ici de franchir la barriére que
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constitue le caractére individuel de I'expérience en se centrant sur l’interprétation des
expressions. Les expressions sont des représentations, des performances, des objectifications et
des textes. Ainsi, tandis que I’expérience est regue par la conscience, qu’elle est individuelle et
qu’elle se présente comme un flux temporel, une expérience est I’articulation intersubjective de

’expérience ; elle a un commencement et une fin et se transforme alors dans une expression.

L’intersubjectivité se présente alors comme la base d’une objectivité possible quand on
approche ’expérience par le moyen de son interprétation. L’intersubjectivité représente la
médiation de la subjectivité déja cristallisée de celui qui est interprété et la subjectivité de celui

qui l'interpréte. Comme le pose Azzan Jr. (1993 : 119, ma traduction),

“lintersubjectivité est un trait objectif exactement dans la mesure ou il ne s agit

plus de la subjectivité de |'auteur du texte, ni non plus de celle du lecteur, mais
d'une sorte de médiation permise par le langage entre ces deux subjectivités. Des
subjectivités qui, objectivées dans le langage - langage dont ['objectivité réside
dans le fait de médiatiser une communication de fagon reconnue enire deux
subjectivités qui, a priori, ont leur expérience incommunicable -, permeltent ainsi
"objectivation de leurs actions et de leurs expressions”.

Evidemment, cette fagon de concevoir le processus interprétatif rend problématique le
concept d'une compréhension “empathique” qui présuppose la transparence de I'expérience de
lautre (Corin, 1994b), ou, pour étre plus clair, qui présuppose une non-interférence de
I’expérience de I’interpréte (par exemple & I'intérieur d’un rapport de pouvoir) dans la traduction

de l'expérience de l'autre. Kapferer note (1986 : 189) :

«Further, I do not experience your experience. Paradoxically, your experience is
made mine; I experience my experience of you. The expressions revealed on your
face, in the gestural organization of your body, through the meeting of our
glances, are experienced through my body and my situation”.

Dans ce sens, I’acte interprétatif implique la subjectivité de I’interpréte, en ce qu’il
concerne une histoire personnelle, une vision du monde et une inscription culturelle et sociale.
En refusant ’objectivation de I’autre et I'idée d’un savoir absolu et en proposant de prendre en
considération les deux horizons - celui de I'interpréte et celui de I'interprétant -, Gadamer

élabore la question de I'intersubjectivité a partir de la notion de “fusion d’horizons™.
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Cette dimension d’intersubjectivité se trouve aussi présente dans la construction de
I’expérience du soi. On se saisit a travers ce que I’on saisit du regard de I’autre sur soi, en méme
temps que I’expérience de I’autre est médiatisée par ’expérience de soi, ¢’est-a-dire par I'impact
de I’autre sur notre perception et sur notre propre subjectivité. Crapanzano (1992) assume une
perspective interpersonnelle ou transactionnelle quand il propose 'idée de la nature dialogique
du soi (“the dialogical nature of self’). En concevant le soi comme autonome, original,
indépendant et régi par une vie intérieure, la culture occidentale, particulierement représentée
dans sa psychologie “folk” , masque la dimension transactionnelle ou sociale de la vie humaine
et la pragmatique des échanges dialogiques présents dans le mouvement de constitution de soi et
de I'autre. Selon Crapanzano, la conscience de soi apparait quand I’ego se regarde a partir du
point de vue de l'autre (“vantage point of the other™), marqué par les typifications ou
caractérisations que I’autre fait de moi. Ces derniéres sont le résultat d’un jeu entre le désir, la
résistance et les contraintes linguistiques ; elles représentent (sont “idéologiquement™ pergues)
comme des arréts momentanés (“momentary arrests”) dans le flux continuel de constitution de
soi et de l'autre. L’analyse de Crapanzano met en évidence des processus linguistiques
complexes qui concernent les rapports dynamiques ou ces caractérisations apparaissent. Dans
ces processus linguistiques, marqués par des échanges dialogiques, la dimension pragmatique
s’avére plus importante que la fonction référentielle. Dans ce sens, selon l'auteur, les
caractérisations ou typifications de soi et de I’autre sont des “mefapragmatic characterizations of

these pragmatic processes” (Crapanzano, 1992 : 419).

L’auteur montre que les processus par lesquels les caractérisations ou les typifications
sont mises en action, subissent eux-mémes I’action contraignante du langage dans lequel ils
(aussi bien que les psychologies qui les intégrent) sont inscrits. C’est dans ce sens que les
processus qui entourent les caractérisations sont exprimés de fagon référentielle, parfois compris
comme porteurs de stéréotypes (“labeling”) et “intégrés dans des théories du soi, du caractere et

de la personnalité, comprises et élaborées en termes référentiels”. Selon Crapanzano,

“when we talk about the notion of self prevalent in a particular society, we are
talking about abstractions of metapragmatic ascriptions and descriptions, which if
current in the society, and not just an outsider’s abstraction, feed back on the
metapragmatic vocabulary and indeed highlight those pragmatic features of the
primary discourse that are ideologically relevant” (p. 407).



Ces observations doivent orienter ’analyse lorsqu’on est devant des situations ou ces
caractérisations du soi et de ’autre sont présentes et qui permettent de saisir le mouvement
pragmatique qui leur est sous-jacent, leur contexte de production et leur effet dans la constitution

du soi et de ’autre.

De manicre analogue a ce qui se passe dans les rapports interpersonnels, le rapport entre
I’expérience et ses expressions est aussi clairement dialogique et dialectique. C’est ce que Bruner
(1986 : 6) résume en notant : “more simply put, experience is culturally constructed while
understanding presupposes experience”. De Lara, dans son introduction au livre de Taylor
(1997 : 5), affirme que “le propre de ['expression tient (..) au caractére “constitutif”’ ou
émergeant de certaines expressions, qui font advenir un objet (par exemple une émotion), qui
n’existerait pas sans cette expression. (..) Une expression plus articulée modifie, enrichit ce
qu'elle exprime”. En considérant les expressions comme des moyens a travers lesquels
approcher I’expérience, les anthropologues se trouvent devant des phénoménes qui gardent en

soi un aspect processuel et actif et, par cela méme, constitutif de I’expérience.

Dans son étude réalisée dans la culture bédouine, Abu-Lughod (1986) décrit un type
particulier de poésie”® qui, selon cette auteure, permet aux femmes d’exprimer un “discours de
sentiments” autrement illégitimes. L’auteure tente de savoir jusqu’a quel point 1’existence d’un
discours, qui véhicule des sentiments autres que ceux qui peuvent s’exprimer dans la vie
quotidienne, module I’expérience personnelle : “By alluding to the stories through the use of
ghinnawas, people might be framing their wishes and situations as part of a familiar tragic and

universal. Does this affect how they experience them?” (Abu-Lughod, 1986 : 258)

Cherchant & comprendre I'impact de la récitation des poésies par rapport a l'expérience
individuelle et a la culture, Abu-Lughod reléve deux éléments qui lui paraissent essentiels : 1- la

possibilité de création que permet le langage poétique et 2- le fait que la «permission»

% Abu-Lughod défend I’idée que ce langage est tout aussi culturellement constitué que les langages qui
régissent la vie sociale. L’auteure montre que les poémes ont une dimension conventionnelle plus que
personnelle. [ls ne relévent donc pas d’un discours spontané et marginal qui serait opposé & un autre,
institutionnel et dominant. Abu-Lughod consideére |'existence de deux idéologies opposées et présentes
dans cette culture, chacune offrant des modéles de comportement. Au lieu de les considérer comme des
patterns qui modélent les comportements, 1’auteure préfeére les comprendre comme que des langages que
les personnes peuvent utiliser pour s’exprimer. D’une maniere générale, l'auteure observe que la
déclamation des poésies a pour objectif de transformer les attitudes, I’engagement émotionnel (« Good
poetry makes you cry », p.242) et le changement du cours de certaines actions.
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d'exprimer une expérience ouvre sur la possibilité de ressentir cette expérience (“In enabling
people fo express experiences, these discourses may enable them to feel those experiences.”,
p.238). L'auteure suggere alors que les poésies apprennent aux gens, a travers leur propre vécu,
que certaines expériences qui vont a ’encontre du code dominant d’une culture peuvent étre
exprimées. Ce faisant, I'utilisation de ce discours est douée d’une possibilité de défier “culture s

power to define and delimite experience”, en méme temps qu’elle devient la preuve méme (et le

renforcement) qu’il y a d’autres maniéres d’éprouver le monde.

L’anthropologie de |’expérience s’intéresse aux recours que la culture met a la
disposition des individus pour leur permettre d’exprimer et donner du sens a leur expérience. Tel
que ’indique Crapanzano (1977a), pour qu’une expérience soit articulée, elle a besoin, outre un
médium d’expression (une langue parlée, une expression corporelle, un mythe, etc.), d’un
idiome : “within the idiom are embedded traditional values, interpretational vectors, paiterns of
association, ontological presuppositions, spatiotemporal orientations, and etymological
horizons” (p.11). Par articulation, I’auteur veut dire un processus qui consiste a construire un
événement pour le rendre significatif. Ce qui est en jeu n’est donc pas la représentation passive
d’un événement, mais sa création. On rejoint 1’idée qu’articuler I’expérience revient a lui donner

une “‘expression” particuliére et a la transformer.

Crapanzano (1977a) a avancé 1’idée que la possession par les esprits constitue un idiome
culturel que peuvent s’approprier les personnes pour donner forme a leur expérience. Divers
auteurs ont exploré différents types d’idiome de possession et les diverses maniéres de les
utiliser, de maniére & cerner ce qui s’avere structurant dans les expériences personnelles. D’un
cOté, un premier groupe d’études s’intéresse au fait que différents idiomes culturels orientent
différemment I"articulation des expériences personnelles et collectives et ainsi les “constituent”
de manigres diverses. On y trouve des auteurs qui analysent la trame symbolique du processus
rituel & la lumiére des rapports sociaux et des méta-discours (commentaires et critiques sociales)
qui s’y construisent. Il s’agit de travaux qui mettent en évidence la maniére selon laquelle des
contextes culturels spécifiques utilisent I’idiome rituel pour s’attaquer & des points de tension
dans le fonctionnement social ou pour partager des expériences collectives fondamentales. Le
langage rituel met en acte des situations, des valeurs et des éléments de la vie quotidienne et de

la vie sociale qui acquierent des sighiﬁcations nouvelles lorsqu’ils sont inscrits dans un contexte
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d’extra-quotidienneté et sont soumis a d’autres logiques linguistiques et a d’autres regards. On

peut citer ici les travaux de Corin (1985, 1995b) et ceux de Kapferer (1979, 1986).

Corin étudie I'idiome du Zebola, un rituel de guérison existant au Congo et réservé aux
femmes. L’auteure s’intéresse a la manicre dont le rite opére une re-figuration des repéres
identitaires, collectifs et personnels des femmes. En tenant lieu d*“avocat” pour des femmes
ayant commis des actes de transgression par rapport aux regles sociales, ’esprit Zebola établit
une limite a I’application du code qui régit I’ordre dominant, sans pour autant créer un code qui
soit opposé a ce dernier. Corin observe que le rituel Zebola met davantage en jeu un discours qui
introduit une “suspension” de 1’ordre dominant qu’un contre-discours s’opposant aux rapports
de pouvoir et d’autorité issus de 1’ordre masculin. Ce rituel met en marche toute une série de

processus symboliques qui agissent a différents niveaux.

Au niveau personnel d’abord, le rituel modifie la position de la femme face aux autres
personnes de son groupe social en lui conférant une plus grande légitimité, en refigurant son
rapport a elle-méme et aux autres et en renforgant son identité. Il permet aussi aux femmes
d’élaborer une histoire personnelle et de 'inscrire dans le récit de la divination, ce qui, selon
Corin, a pour conséquence de permettre au passé d’étre redéfini par le “jeu de I’imagination” et
de permettre que se constitue, par ce biais, une nouvelle identité narrative “a travers la libération
d’une poétique du récit”. A un niveau collectif, le rituel crée “un espace de discours, de
commentaires et de pratiques issus du féminin” : par la mise en scéne de la quotidienneté dans
une autre perspective, celle du mime et de la parodie ; par 'introduction de I’initiée dans un
nouveau champ de rapports de filiation qui relativisent, médiatisent et introduisent du jeu dans le
rapport au groupe familial de référence de la patiente ; par I'investissement du corps féminin
d’autres sens et d’autres images qui révélent un changement identitaire et une refiguration du
rapport aux autres (ici manifest¢ dans la figure de I’esprit Zebola), dont les connotations

menagantes et envahissantes cédent la place a une relation de réciprocité et de dialogue.

Corin conclut que I’ordre culturel ne se trouve pas directement défié ou confronté par la
logique qui préside a 1’organisation et a la mise en acte rituelles. Au contraire, I’auteure admet
que le pouvoir de 'ordre symbolique se trouve réaffirmé par la mise en scéne rituelle.
Cependant, les processus sociaux régis par cet ordre symbolique se trouvent “mimés, amplifiés,

déplacés” et soumis aux logiques de “la parodie, de la théatralit¢ et du commentaire” qui
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traversent le langage rituel. C’est dans ce sens que Corin affirme que le rituel interpelle les gens
en les “renvoyant & une autre fagon de concevoir et de mettre en ceuvre le féminin” de maniére a

inscrire dans 1’ordre dominant “des espaces de répit et de jeu”.

Moins préoccupé par le rapport que le rituel établit avec I'ordre social dominant,
Kapferer (1979, 1986) s’intéresse principalement a la maniére dont la mise en marche du rituel
singhalais d’exorcisme conduit les personnes qui y participent & une expérience collective
particuliere. Cette expérience comprend des transformations au niveau des significations et du
vécu affectif du groupe. Pour 1’ auteur, le rite organise, oriente et structure les émotions au fur et a
mesure qu'il met en marche un changement dans sa séquence rituelle. Ainsi, de la méme fagon
que les symboles et la performance rituelle générent des émotions, ces émotions, exprimées
d'une fagon stéréotypée, fonctionnent comme des symboles qui communiquent des messages
aux participants et s’inscrivent ainsi dans un processus dialectique de communication et de
transformation. L’auteur affirme que cette communication et cette action rituelle permettent une
connexion entre l'expression conventionnelle des émotions dans le rituel et 1'état mental privé des

participants.

Dans le cas spécifique de ce rituel, le changement des expressions affectives prend des
significations différentes selon trois moments : le premier représente I'évocation des démons ; le
deuxiéme représente un rapport d'identité entre personne malade et démon ; le dernier représente
la réussite de l'exorcisme et le rétablissement dune identité normale. Ainsi, pour permettre
’expérience et une réflexion collective sur la réalité qui afflige un seul individu, le rite crée, en
termes symboliques, la réalité terrifiante du démoniaque. Ensuite, pour marquer le nouveau
moment ou la guérison se produit, il utilise la comédie comme moyen de placer cette réalité dans

l'ordre de I’absurde, telle qu'elle est située dans la vie quotidienne normale.

La préoccupation de Kapferer est de montrer que les regles rituelles, établies d'une
maniére différente de celle qui régit les rapports interpersonnels dans la vie quotidienne, c'est-a-
dire d'une maniére encadrée par le rite, organisent différemment les actions et les significations
et qu’elles ont le pouvoir de produire des transformations identitaires. Selon Kapferer, le rite est
un espace qui permet au particulier de se trouver universalisé sans pour autant perdre sa
spécificité. Le rite permet qu'une expérience, appartenant d’abord & une seule personne (la

personne malade) soit vécue collectivement. Pour que cela soit possible, le rite définit la



structure de la “performance” et indique aux participants quels événements mettre en action, a
quel moment et dans quel contexte. En plus d'informer, le rite met en scéne et cette action définit
d'autres aspects de 1’expérience qui sont passibles de changement. A partir d’un arrangement
processuel de I’espace et des moyens d’expression, le rituel produit des émotions collectives
stéréotypées et réorganise certaines catégories, entre autres les roles des participants et de
I’audience. Il propose donc de comprendre les manifestations émotionnelles comme I’expression
de perpectives mentales et d’attitudes émotionnelles face a des réalités créées a travers la

performance rituelle, et non a partir d’états psychologiques individuels.

Centré davantage sur ’expérience personnelle, un second groupe de travaux étudie la
maniére dont différentes personnes interprétent et utilisent différemment un idiome culturel
particulier de manic¢re a élaborer leur expérience vécue. Dans son analyse de I'utilisation
différentielle du méme idiome des jnun par un couple au Maroc, Crapanzano (1977b) met en
évidence la fagon dont un mari et sa femme ont chacun recours a cet idiome en fonction de leur
problématique particuliére. L’auteur montre comment chacun se sert des esprits pour donner
forme et sens a leur souffrance suite & la mort accidentelle de leur fils et face a tout ce que cette
mort fait émerger comme conflit dans leur vie personnelle et dans leur vie de couple. L auteur
montre que, dans le cas du mari, I’action de I’esprit semble se faire & un niveau psychologique
profond tandis que, pour sa femme, cette action semble se situer essentiellement dans le champ
interpersonnel. Crapanzano suggére que ces recours différents a un méme idiome de possession
correspondent 4 la fagon dont chacun a vécu un méme événement en fonction de sa personnalité
et de sa position sociale. Ainsi, I’auteur souligne que 1’idiome des esprits agit a différents

niveaux de |’expérience humaine :

“As elements in a commun idiom, however, as collective representations subject
to systemic constraints, they enable more than the articulation of subjective life;
they enable the articulation and rearticulation of ongoing human relations not
simply by giving meaning to these events but by entering into them as third parties,
as mediators, whose existence is reconfirmed for the believers whenever they take
possession of a person”. (p. 170)

A partir de leur expérience clinique en milieu sénégalais, Ortigues, Martino et Collomb
(1967) présentent le cas d’une jeune femme souffrant d’une crise psychotique ; son évolution

permet aux auteurs d’observer comment celle-ci utilise les représentations traditionnelles dans
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I’élaboration de sa maladie. Ce travail met en évidence les enjeux du rapport entre la tradition et
la modernité en contexte sénégalais, tel qu’il se refléte dans le discours de la jeune femme sur sa
maladie dans le mouvement méme de sa guérison. L’influence de la modemnité se manifeste
particulicrement en termes d’une “individualisation croissante de la maladie, du malade et de la
thérapeutique et dans la fagon dont on peut noter l'intériorisation progressive de ['idée du mal
et de la maladie” (p. 140). L’usage que fait la jeune femme de ’idiome des rab fait ressortir la
capacité de cet idiome a s’adapter a de nouvelles conditions, sans que ses éléments traditionnels

ne perdent pour autant leur fonction structurante :

“Aminata se veut enracinée dans les traditions et ¢ est en prenant appui sur elles
qu'elle se trouve apte a les dépasser. Le mouvement qui la porte dans le sens
d'une individualisation plus poussée, d'une interrogation sur son histoire

personnelle, se développe sans rupture avec ses identifications de base”. (p. 146-
147)

Zempléni (1977) procéde a ’analyse du cas de la guérisseuse Khady Fall en privilégiant
P’exploration de la problématique identificatoire qui organise son histoire et qui ressort de la
maniére dont Khady Fall recourt, tout au long de sa vie, a I'idiome des rab. Le travail de
Zempléni consiste a déchiffrer les positions symboliques et les fonctions occupées par les esprits
durant les diverses périodes de sa vie, et 4 les mettre en relation les unes avec les autres dans le
cadre d’une recherche globale de solution a un probléme personnel. Zempléni montre ainsi les
liens existant entre des signifiants religieux particuliers (esprits et éléments symboliques) et les
membres de la famille de Khady Fall et dévoile les questions identificatoires qui sous-tendent les
rapports aux esprits et leur évolution au fur et 2 mesure que progresse I’histoire de la guérisseuse.
Au cours de la premiére période de sa vie, Khady Fall rejette la tradition familiale des rab, en
refusant d’accepter I’héritage des rab. Ce refus traduit, en d’autres termes, I’ambivalence de
Khady Fall vis-a-vis le pouvoir paternel. La deuxiéme période met en scéne une identification de
Khady avec le lignage maternel du fait qu’elle est possédée par un nouvel esprit venu du coté du
lignage maternel et qu’elle fait alliance avec lui. La troisitme période se caractérise par la

reconnaissance de sa dette envers ses ancétres paternels.

Ces diverses études montrent, de maniére éloquente, les mani¢res dont les idiomes
culturels sont réinterprétés et recréés a partir d’expériences personnelles singulieres inscrites

dans des contextes socioculturels particuliers. Une telle rencontre entre ce qui fait sens pour les
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individus (selon Rosaldo, des significations ou des pensées qui produisent chez les personnes la
sensation d’étre irnpliquéeszg) et I’idiome proposé par la culture doit étre saisi sur 1’arriére-plan
des situations sociales dans lesquelles opére cette rencontre. Cela invite a tenir en compte d’une
autre séric d’éléments qui ont trait a la pragmatique. Les études nord-américaines récentes
mettent ’accent sur les actions et les interprétations qui interviennent lorsque les individus
doivent prendre des décisions et négocier des significations face a des situations concretes. 11
s’agit alors de situer les personnes dans un contexte d’action a I’ intérieur duquel se recréent une
multiplicité de significations directement associées & la production de nouvellés actions.
L’analyse des performances nous situe face aux maniéres dont les individus ou les groupes ont
recours aux langages disponibles dans leur culture pour exprimer leurs propres expériences et

pour les négocier en situations de vie concrete.

Mon analyse se centre sur la fagon dont des personnes qui se trouvent situées dans des
positions sociales distinctes, celles occupées par exemple par des adeptes du candomblé et par
des personnes psychotiques, en viennent & articuler leur expérience & partir d’un idiome culturel
particulier, le candomblé. 1l s’agira ainsi d’examiner la fagcon dont les personnes recourent aux
éléments inscrits dans 1’idiome culturel de fagon a répondre & des questions qui mettent en jeu
des processus identificatoires profonds qui les placent a la fois dans un lieu de parole singulicre
et dans un lieu d’inscription sociale. Leur rapport avec les codes culturels est un rapport
dialogique au sens ou les personnes “choisissent” parmi les éléments du langage qui sont mis a
leur disposition par la culture et en jouent d’une maniére bidirectionnelle. D’une part, les
personnes s’approprient des idiomes culturels & travers la réinterprétation qu’elles en font et
d’autre part, elles se voient transformeées & partir de la logique propre et des propositions que

contiennent ces idiomes.

¥ $’inspirant du travail de Ricoeur, Rosaldo (1984) plaide pour que le concept de désir soit introduit dans
I’analyse anthropologique des significations culturelles. L’auteure propose de mettre a jour les
dynamiques affectives mises en scéne par des actions culturelles. Le concept d’émotion lui permet de
redonner aux sujets une place dans la production de la culture. Tout en précisant qu’il ne s’agit pas de
psychologiser le discours des peuples d’autres cultures, en imposant aux récits des interprétations
psychologiques occidentales, Rosaldo insiste sur le role et la signification des sentiments au sein des
productions collectives. Selon cette auteure, « Affects, then, are no less cultural and no more private than
beliefs. They are, instead, cognitions - or more aptly, perhaps, interpretations - always culturally
informed, in which the actor finds that body, self, and identity are immediately involved. (...) Through
“interpretation,” cultural meanings are transformed. And through “embodiment”, collective symbols
acquire the power, tension, relevance, and sense emerging from our individuated histories. » (p.141)



Dans ce sens, étudier Iarticulation des expériences demande, a un premier niveau, qu’on
étudie ce qui est spécifique aux idiomes culturels (dans ce cas, 1'idiome du candomblé) en
examinant jusqu’ou et dans quelles conditions sociales, historiques et existentielles ils s’avérent
structurants. Ainsi, certains idiomes culturels se montrent plus ouverts a une négociation de
significations entre la marge et le centre, d’autres se montrent particuliérement ouverts a
’influence de changements historiques et véhiculent des signifiants plus adaptés a la modernité,
alors que d’autres offrent aux personnes des moyens de résister a des situations oppressives.
L’analyse de ces particularités suppose la compréhension des dynamiques collectives qui
opérent dans les contextes historiques dans lesquelles s’inscrivent les idiomes. A un deuxiéme
niveay, il s’agit de se placer dans la perspective de ceux qui vivent les expériences. Un idiome
s’avere alors structurant quand il est capable de permettre a un individu de se réapproprier un

savoir sur sa propre histoire, de la raconter et d’en déceler le sens.

Les histoires, de leur c6té, ne sont pas toujours faciles a raconter pour ceux qui les
vivent, parce qu’elles risquent de dévoiler le coté maladroit, laid, sale, sordide, noir, angoissant
ou, tout simplement, insaisissable’® de la vie. On peut penser que la difficulté réside, d’une part,
dans les limites d’expression d’une langue (ou d’une expérience) et, d’autre part, dans une
résistance a s’exprimer en raison de ce que 1’acte de parole peut impliquer pour celui qui parle
ou pour celui qui est engagé comme interlocuteur. Favret-Saada (1977) nous rappelle que dans
le Bocage frangais (ce qui s’applique a n'importe quelle autre sociét€), “les mots, la mort, les
sorts” risquent d’aller de pair et que les personnes qui profeérent certains mots n’échappent pas

toujours au risque d’étre maudits.

On peut néanmoins penser que certaines cultures ont réussi, avec plus de créativité que
d’autres, & se donner les moyens de transformer le mal, le différent, le marginal, le rien, en
quelque chose qui se distingue par son “surplus” de sens et non par sa destitution. Ces cultures
ont appris a jouer au carrefour des significations. Elles ont peut-€tre découvert, comme le

suggere Bibeau, que

“le “differemt”, le “marginal”, le “rien”, qui se situent a la périphérie d'une
culture, constituent une menace grave parce qu'ils représentent a l'état de traces

% « Some experiences are inchoate, in that we simply do not understand what we are experiencing, either
because the experiences are not storyable, or because we lack the performative and narrative ressources, or
because the vocabulary is lacking. » (Bruner, 1985 : 6)



le souvenir d’autres possibilités et qu'ils servent de points d’appui pour la
contestation, pour 'ouverture a la différenciation interne et & la créativité (1996 :
82).

Ces soci€tés offrent aux personnes la possibilité de se servir de certaines potentialités
quelles offrent, de mani¢re & inscrire leur histoire a la charniére de la découverte et de la
création d’une biographie qui fasse sens a I'intérieur de la société. Si I’on part de I'idée que
I’élaboration d’un récit de vie s’inscrit dans I'échange dialogique qu’elle engage, dans le
contexte de parole qui la suscite et dans le véhicule qui lui assure une traduction, il s’agit
d’explorer le potentiel articulatoire spécifique qu’offre I’idiome du candomblé dans le contexte

de Cachoeira et de son histoire.
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Chapitre 3 : Politique et identité dans les nations du candomblé

3.1- Politique identitaire dans les nations du candomblé

On ne peut penser aux religions sans s’interroger sur les modeles sociaux qu’elles
proposent a ceux qui y participent. D’ou viennent ces modeles et jusqu’a quel point représentent-
ils un “modéle de” ou un “modele pour” la société plus vaste ? Si I’on considére la position de la
religion face & la société dans laquelle elle se situe, on peut se demander lesquels de ses aspects
reproduisent 1’ordre en vigueur et lesquels le défient ou le dynamisent. A la limite, quelle est
Pimportance pour la religion d’avoir une structure et jusqu’a quel point cela peut-il contribuer a
la production de ce qui est son antithése, la communitas ? Il s’agit 14 de questions importantes
quand on s’intéresse a une religion spécifique comme le candomblé qui a son origine dans des
cultures africaines et qui, en raison de circonstances historiques, a dii se déplacer en méme temps
que ses adeptes, réduits a la condition d’esclaves. Cette religion a dés lors dii subir d’importantes

transformations et a dii se restructurer dans un nouveau contexte social, celui du Brésil.

Le candomblé est une religion afro-brésilienne amenée au Brésil par des esclaves qui
venaient de différentes régions d’Afrique et appartenaient a diverses ethnies. La traite des
esclaves a eu lieu pendant trois siécles, de 1550 a 1850, année ou elle a été interdite. Selon
Verger, pendant cette période, “Bahia seule en aurait recu, suivant certaines statistiques, un
million dewx cents mille, dont 350 000 bantous (Congo, Angola et Mozambique) provenant de
I"hémisphére sud, et 850 000 soudanais (Dahoméens, Nago-Yorubas et Haoussas) amenés de la
partie du Golfe du Bénin appelée autrefois Cote des esclaves™ (1973 : 222). Ce sont ces groupes
qui ont introduit leurs pratiques rituelles, leurs systémes symboliques et leur cosmogonie dans un

contexte d’esclavage, celui du Brésil colonial.

Dans ce nouveau pays, ces ethnies se sont vues qualifiées de “nations”. Reis (1986 :
'111) note qu’au cours du dix-neuviéme siécle, “la formidable densité de la population africaine
& Bahia a favorisé sa représentativité culturelle, le maintien des identités ethniques et une
disposition a la lutte”” (ma traduction). Pourtant, dans son texte sur le concept de nation dans les
candomblés de Bahia, Vivaldo da Costa Lima (1974) nous avertit que cette notion de nation a
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perdu au Brésil son caractere politique autrefois présent en Afrique, pour prendre une

connotation plus théologique :

“Nation est donc devenu le pattern idéologique et rituel des terreiros de
candomblé de Bahia, cewx-ci ayant été fondés par des africains Angolais, Congos,
Jéjes, Nagds - les préires initiés dans leurs cultes anciens ont réussi a
communiquer aux groupes qu'ils ont formés ['aspect normatif des rites et le
corpus doctrinaire transmis a travers le temps, ainsi que les changements qui y
sont intervenus ” (Costa-Lima, 1974 : 244, ma traduction).

Les commentaires de ces deux auteurs amenent & poser une question qui a été a la
source de beaucoup de controverses dans les débats sur le candomblé ; elle a trait & ce qu’il en
est de la continuité et du changement culturel, de la fidélité aux origines et des transformations.
Quand Reis associe densité de la population noire, représentativité culturelle, identité ethnique et
disposition a la lutte, il souligne la dimension politique du candomblé qui a rendu possible la
coexistence entre ces différents éléments. Il renforce plus tard cette position quand il dit : “au
centre de la scéne, le candomblé joue son réle privilégié de représentation politique et de
réinvention culturelle pour les Afvicains de Bahia” (Reis, 1986 :112, ma traduction). A premiére
vue, ces €léments paraissent dissociés dans 1’approche de Costa-Lima, quand celui-ci privilégie
la dimension théologique sur les connotations politiques de 1’organisation en nations observée

dans les candomblés brésiliens.

Malgré cette apparente dualité, on peut dire que ces auteurs ont raison chacun a leur
maniére, et qu’ils sont davantage complémentaires que véritablement opposés. Confrontées a
une situation politique de domination violente, fragmentées et recomposées en groupes pluri-
ethniques porteurs des rivalités d’origine, il est évident que les ethnies africaines étaient loin de
pouvoir reproduire leur situation politique originelle. Dans ce contexte, le concept de “nation”,
dont Iorigine remonte aux groupes ethniques africains, a fait 1’objet au Brésil de nouveaux
arrangements, incluant ceux produits par un mélange culturel important ; cefte notion participe
au développement d’une autre maniére d’étre politique, principalement construite a partir des
défis et des besoins générés par la nouvelle condition dans laquelle ont été jetés les Africains. 1l
s’agit ici d’une politique de survie et de résistance de groupes brutalement dominés, fort
différente de celle qui existe dans “des sociétés hiérarchiques et dominées par une monarchie

divine, et articulées en vertu de toute une série de titres d'honneur et de chefferies”, comme
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nous le décrit Barber (1989 : 143, ma traduction) a propos du royaume d’Oyd en Afrique

occidentale.

Les stratégies politiques que les Noirs ont €élaborées au Brésil obéissent aux contraintes
et aux événements qui caractérisent la nouvelle réalité socioculturelle et politique ; elles sont le
fruit direct de négociations quotidiennement établies sur la scéne des interactions sociales.
Néanmoins, ces stratégies se trouvaient en germe dans ce que les Africains ont apporté avec eux
comme bagage culturel ; on peut les concevoir comme des modeéles sociaux susceptibles d’étre
projetés dans le futur, au moins sur le plan d’une utopie qui permet d’entrevoir un avenir
désirable. Ainsi, quand on parle de legs culturel africain, cela ne veut pas nécessairement dire
qu’'il s’agit de “chercher I’ Afrique dans le Brésil”, pas plus que cela suggére une “continuité des
institutions culturelles africaines qui, transplantées ici et conservées grdce a la mémoire
collective noire, se sont reproduites en restant fidéles aux origines, y compris dans leur
signification, devenant ainsi des signes de résistance”, position qu’a critiquée Dantas (1988 : 21,

ma traduction).

On ne peut nier que la critique de Dantas ait été opportune au sens ou elle fait
contrepoids a la démesure avec laquelle certains concepts se sont trouvés manipulés a la défense
de I'idée de la “pureté” culturelle de certaines nations du candomblé par rapport & d’autres. L’un
des concepts les plus problématiques est celui de la “pureté nagd”, a la construction duquel ont
participé certains intellectuels. Il repose sur 'idée que les rituels importés au Brésil par les
Yorubas seraient ceux qui sont restés les plus fideles aux origines. Au sein méme des Yorubas,
les rituels provenant de la nation Ketu se sont vus octroyer, pour différentes raisons, le statut de
représentants du rite Nagd ; la plus importante de ces raisons, au niveau idéologique, est celle qui
voit dans le peuple Ketu celui qui est arrivé au Brésil avec la connaissance la plus approfondie
de sa religion (Verger, 1973). Cette idéologie est renforcée, sur le plan concret, par la plus

grande notoriété dont jouissent, au niveau national, les maisons de culte traditionnelles

appartenant & la nation Ketu, 4 Salvador.

L établissement d’une hiérarchie entre nations “pures” (parce qu’on les suppose plus
proches d’un “savoir-faire” africain) et “mélangées” (pour avoir subi davantage 1'influence
d’autres traditions culturelles) continue 4 étre un principe de différenciation identitaire entre les

groupes du candomblé ; cela a contribué au fait que I’on attribue une importance inégale a
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chacune de ces nations par rapport au processus de la résistance noire. La position de supériorité
associée aux Nagos, spécialement a ceux représentes par la nation Ketu, a défavorisé les groupes
dont la stratégie de résistance a été de s’ouvrir plus largement au mélange culturel et de se
différencier de maniere plus marquée par rapport a la culture africaine d’origine, comme cela a
¢té le cas d’une nation comme la nation Angola. La dénonciation d’une telle hiérarchisation est

certainement 1’aspect le plus important de la position de Dantas.

Néanmoins, I’auteure pousse sa critique & ’extréme au sens ou elle pergoit la question de
la préservation de la tradition africaine comme se résumant a son inscription dans la lutte de
pouvoir que se livrent les diverses nations, lutte a laquelle les intellectuels ont largement
contribué¢ en donnant des bases ethnographiques, mais surtout idéologiques, a de telles
hiérarchies. Une telle position minimise les stratégies qu’ont développées explicitement, ce qui
ne veut pas dire consciemment, plusieurs groupes de Noirs pour perpétuer certaines de leurs
traditions dans une situation ou ils luttaient en tant qu’opprimés contre leurs oppresseurs ;
suivant les contextes, ces stratégies ont bénéficié de facteurs plus ou moins favorables. Ces
stratégies de continuité traduisent et perpétuent, méme si c’est parfois a des niveaux plutdt
symboliques et imaginaires que réel, des valeurs essentielles a la construction de I'identité
sociale des groupes marginaux, ce qui leur confére une portée identitaire qui implique aussi la

nécessité de se distinguer d’autres groupes de Noirs.

Bastide (1960) souligne I'importance qu’a eue au moment de 1’esclavage, pour la
préservation de la culture africaine, la possibilité pour les Noirs de se rassembler autour de leur
nation d’origine, surtout dans des milieux urbains o1 une série de conditions ont favorisé un tel
regroupement. [’auteur montre comment cette “recréation des ethnies en groupements plus ou
moins organisés” (p.70) a aussi été le résultat d’une démarche active de la part des Noirs qui
recherchaient la compagnie de leurs compatriotes dans leurs moments de loisir, tout autant que
lorsqu’il s’agissait de se rassembler pour des pratiques religieuses®’. Un des éléments sur

- lesquels Bastide met I’accent est le rdle de la langue comme stratégie initiale d’identification et

3! Bastide (1960) a méme parlé du réle de I’Eglise catholique qui, dans sa politique de christianisation des
esclaves, a favorisé la création de « confréries de négres » qui ont constitué un terrain fertile pour le
syncrétisme catholico-africain, ce qui a créé un espace favorable 4 la préservation des cultes africains.
Comme le dit Bastide, « la confrérie n'était certes pas le candomblé, mais elle constituait une forme de
solidarité raciale, qui pouvait lui servir de noyau, et se prolonger le soir venu en candomblé » (p.75).
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d’alliance entre les membres d’une méme ethnie et, plus tard, comme facteur permettant la
protection des secrets collectifs et le développement d’une pratique religieuse échappant au
controle de I’Eglise catholique®. Ces faits historiques révélent la place qu’occupe la culture de
racine dans le contexte de 1’élaboration d’une forme d’organisation sociale des Noirs différente

de celle imposée par les maitres blancs.

Plut6t que d’affirmer d’emblée que “le plus proche des valeurs africaines, le mieux”, la
question qu’il faut se poser est celle de savoir jusqu’a quel point le recours a la tradition, plus
important ou davantage possible dans certains contextes que dans d’autres, a servi a
I’établissement d’une nouvelle identité plus structurante et protectrice dans le cas de certains
groupes culturels. Trois notions complémentaires, développées par Corin et coll. (1994a) pour
comprendre les négociations identitaires en contexte d’immigration, peuvent €tre utiles pour
analyser les processus en jeu. Ces auteurs distinguent : une identité de racine qui serait & la base
de I'identité et qui constituerait la matrice méme de I'individu, le reliant 4 un systéme de
significations profondes et 4 un ensemble de valeurs fondamentales ; une identit¢ civique
constituée par un ensemble de modéles sanctionnés par des lois et des codes imposés par la
société d’accueil ; et une identité de reconstruction naissant de la rencontre entre les deux
premiéres et qui conceme ce qui se modifie plus facilement comme les habitudes, la technologie,

la quotidienneté.

1l est évident qu’il existe une énorme différence entre une situation de migration, qui
implique un déplacement plus ou moins volontaire, et un contexte ou des individus se sont vus
brutalement forcés de quitter leur pays et se trouvent dans une condition sociale radicalement
altérée. La notion d’identité civique, par exemple, peut sembler ne pas s’appliquer a des
individus dont tus les droits ont &té abolis. Cependant, malgré ce déni de leur existence en tant
qu’étres humains, malgré la perte totale de toute identité civique, on sait que les esclaves ont
continuellement revendiqué la possession de droits associés a la condition humaine, et cela pas

: seulement par le biais d’actes de violence, lors de révoltes successives, mais aussi par de “petits
actes de désobéissance, de manipulation personnelle et d'autonomie culturelle” (Reis, 1986 :

108).

32 Plus précisément, le texte de Bastide (1960 : 74) mentionne que : « (...) les confréries ainsi protégées ,
par I’ignorance linguistique, contre le contréle de leurs prétres, ont pu souvent servir de retraite a des
croyances beaucoup moins orthodoxes. »
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C’est a ce niveau que la religion intervient en jouant, d’une certaine maniére, le role d’un
espace potentiel qui permet que se manifeste et s’articule une identit¢ de racine, en méme temps
qu’elle fonctionne comme un espace d’invention par rapport & de nouvelles maniéres de mettre
en action les expériences culturelles d’origine. On reconnait donc que, depuis son introduction
comme pratique religieuse au Brésil, le candomblé a ét€ soumis a des réajustements adaptatifs
qui lui ont permis de préserver les valeurs essentielles et le sens profond qui animaient ceux qui
y participaient. Le fait de maintenir ou de perpétuer une tradition demeure toujours inscrit dans
une pratique de transformation. Si I’on accepte I'idée que le phénomene religieux n’est pas une
réalité en soi mais qu’il est toujours en relation étroite avec le contexte auquel il appartient,
perpétuer un systeme religieux, dans sa pratique et sa cosmogonie la plus originelle, implique
nécessairement un intense processus de négociation avec la réalité, ou “les usagers “bricolent”
avec et dans ['économie culturelle dominante les innombrables et infinitésimales
métamorphoses de sa loi en celle de leurs intéréts et de leurs régles propres” (de Certeau, 1990,
p.xxxix). Paradoxalement, la manipulation de valeurs essentielles véhiculées par la tradition
exige une extréme capacité d’ouverture au nouveau, méme si, dans certains cas, une des

fonctions du “nouveau” est d’inciter a développer des ruses permettant de lui résister.

3.2- Le candomblé & Cachoeira : une maniére brésilienne d’étre africain

Les données historiques (Schwartz, 1985) montrent que la région du Reconcavo, ou
Cachoeira est située, était caractérisée par la présence d’une société paysanne de type
aristocratique. Au cours du dix-huitiéme siécle, 70% de la population de cette région était
composée d’esclaves. Il est important de noter qu’une bonne partie de la croissance de la
population des Noirs & I’époque coloniale a été due a 1’arrivée de nouveaux esclaves venus
d’Afrique, ce qui a permis un renouvellement et un renforcement continu des apports culturels
provenant des sociétés d’origine. Certains groupes de la société manifestaient une attitude
d’intolérance face a la perpétuation de la culture d’origine des esclaves, sous prétexte que cette
pratique facilitait I’éclosion de mouvements de rébellion ; ils se montraient plutdt favorables a
I'imposition de la culture dominante, dont I’orthodoxie catholique représentait la plus grande
force. D’autres groupes défendaient par contre 1’idée que le maintien d’éléments des cultures

d’origine des esclaves permettait de perpétuer les anciennes divergences ethniques.
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A Cachoeira, comme dans d’autres régions du pays, le candomblé s’est donc développé
au milieu d’une multiplicité de courants politiques concernant la maniére de définir les pratiques
de domination des seigneurs en relation aux esclaves. Les orientations distinguées ici ont parfois
altemé selon les périodes historiques. Constituant un des principaux moyens de résistance des
Noirs a leur situation d’adversité, la religion a elle aussi subi I'influence de ces facteurs
historiques ; elle a construit son identité en se confrontant aux situations concretes. Dans ce sens,
les pratiques rituelles et la mise en action du systeme cosmologique religieux, de fagon générale
ou au niveau des pratiques quotidiennes, reflétent ce long processus de contact entre le monde

des oppresseurs et celui des opprimés.

Habitant de la ville et historien, Cacau Nascimento rapporte que Cachoeira a toujours
joué un role majeur dans la production et la perpétuation d’organisations parmi les Noirs. Depuis
que sa population a augmenté au milieu du dix-neuviéme siécle, Cachoeira est devenue le sol de
plusieurs institutions religieuses afro-brésiliennes trés importantes, qu’elles soient venues de
Salvador ou qu’elles aient pris naissance sur son propre territoire. L’auteur ajoute que cette
époque a aussi été favorable 4 'installation des esclaves qui avaient fui pour s’intégrer aux
Quilombos’ 3. 11 s’agissait de Quilombos localisés dans des lieux d’acces difficile et sous forte
garde de Noirs armés. Selon Cacau, un des moyens de protection d’une extréme importance
quont utilisé les esclaves habitant les Quilombos a été le développement d’un réseau tres
efficace d’information dans la ville entiére, s’appuyant sur la participation de Noirs bien situés
socialement et qui fonctionnaient comme des autorités locales et défendaient le candomblé.
Parmi eux, on compte les célebres Z¢ do Brecho™ et Salacé, considérés comme les plus grands

“sorciers” de leur temps.

Lorsque les gens des classes populaires se référent actuellement 4 ce moment historique,
ils tendent toujours & minimiser le coté ségrégationniste et humiliant du régime esclavagiste en
exaltant les faits magiques extraordinaires de ceux qui sont aujourd’hui devenus des personnages

mythiques. A cette époque, la plupart des candomblés de Cachoeira étaient urbains, ce qui

33 Les « Quilombos » ont été une des formes organisées de résistance des Noirs au Brésil contre le systéme
d’esclavage. Ils sont caractérisés par la constitution de « villages » fortifiés dont I’organisation interne
cherchait a reconstituer le modele des sociétés africaines d’origine. La religion occupait une place
fondamentale a I'intérieur de telles organisations collectives.

34 1.a mére de Z¢é do Breché a été une des fondatrices du candomblé du Ventura, qui existe encore et est
considéré le plus ancien de la ville.
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indique que les Blancs manifestaient une certaine tolérance face aux formes de convivialité
développées par les Noirs dans un espace qui appartenait de droit aux Blancs, ce qui ne s’est
sans doute pas fait sans beaucoup de réserves. Cela ne veut cependant pas dire que la présence
des organisations noires ait toujours ét¢ un phénomene pacifique et bien accepté. Aujourd’hui
encore, on peut identifier les signes qui, a 'intersection du mythe et de la réalité, évoquent une
histoire des Noirs traversée par une résistance a I’oppression et a la violence des Blancs.
Drailleurs, les récits des personnes interrogées dans ma recherche manifestent une stratégie
rhétorique des plus intéressantes : chaque fois que le récit mentionne des histoires de répression
explicite de la part des oppresseurs, on observe une tendance a y opposer des événements
magiques interprétés comme des signes de la protection des orixas, doués d’une puissance

capable de neutraliser ou de rendre inutiles les attaques violentes des Blancs.

Parmi ces récits mythiques, on peut mentionner les histoires de maints soldats ou
policiers qui, alors qu’ils envahissaient les maisons de culte en plein rituel, se sont trouves
soudainement possédés par des esprits et ont été entrainés dans les danses des orixas pendant
toute la soirée. Seu Guivaldo, une importante autorité dans le candomblé, explique que
Cachoeira est une ville qui a beaucoup de problémes spirituels parce qu’elle posséde beaucoup
d’assentamentos™ d’exus. On peut penser que I’évocation d’une telle interférence des
assentamentos d’exus dans la vie de la ville renvoie & un passé marqué par la déterritorialisation
violente des maisons de culte, suite 3 une action policiére qui a détruit les objets symboliques,
arrété ceux qui participaient au culte et obligé les membres du candomblé a s’€loigner toujours
davantage de la zone urbaine. L’action d’Exu, troublante et anarchique, défie ces actes de

violence du passé et insiste pour rappeler la présence de ceux qui ont autrefois €t€ exclus.

On raconte aujourd’hui que tous ces espaces, dont le sol est “planté”36 de la magie des
Noirs, demandent & étre respectés ; si on ne le fait pas, ils possédent la capacité de produire des

désordres dont sont victimes ceux qui habitent de nos jours ces endroits. La magie des Noirs est

35 Action de fixer la force dynamique de 1’Orixa 12 ou I’Orix4 habite, c’est-a-dire le lieu ol réside sa force
magique. Dans le cas des exus, leur « assento » (résidence) est situé dans une petite maison construite 4
’entrée du terreiro, ou a I’entrée de la maison de candomblé (Cacciatore, 1988).

36 Le mot « planter » dérive de certaines pratiques rituelles qui interviennent lors de la création d’une
nouvelle maison de culte. Elles consistent & véritablement « enterrer » dans le sol certains éléments qui
concentreront I’axé, ou la force magique, de cette nouvelle maison. Iriart (communication personnelle)
suggére que cette idée de planter peut aussi faire référence, sur le plan symbolique, & I’idée de genése,
c’est-a-dire a un point d’origine dont le développement nécessitera un processus de culture.



incarnée ici par les exus qui sont les divinités “plantées” a I'extérieur de la maison du culte ;
divinités des carrefours et des voies de passage, ils ferment les chemins et aménent le désordre si
on ne les respecte pas. Cette idée a une portée importante 4 un niveau métaphorique qui
emprunte ici le langage de la spatialité. Elle révéle comment, a travers un discours non-officiel
qui traverse la ville, Cachoeira se voit définie par I’action prégnante de la magie des Noirs. Sur
un plan diachronique, les pratiques collectives et individuelles du candomblé que 1’on rencontre
aujourd’hui a Cachoeira reflétent un processus de changement adaptatif et permanent qui s’est

élaboré en interaction avec un milieu hostile.

La période comprise entre la fin du dix-neuviéme siécle et les années trente est marquée
par une politique délibérée de persécution des maisons de culte. Elle représente une époque au
cours de laquelle les ruses et les stratégies de survivance sont marquées par I'ouverture a de
nouvelles alliances et par |’invention de nouveaux mécanismes de protection au sein méme des
pratiques rituelles. Les informations disponibles indiquent que, face a [hostilit¢ du monde
auquel sont confrontés les esclaves, le modele d’organisation sociale cré€ dans le candomblé, tel
qu’il a survécu et s’est perpétué jusqu’a nos jours, a joué un role important. Reis (1986) souligne
I'importance de I’action du candomblé dans un systéme social dominé par la force et
’exclusion. Cette action s’est exercée non seulement par le biais d’une position explicite de
combat face au régime esclavagiste, mais aussi a travers une action plus continue par laquelle
“le candomblé enseignait a ses adeptes que la fidélité aux traditions de I'Afrique pouvait et
devait coexister avec I'esprit de changement caractéristique du Nouveau Monde” (p.121, ma

traduction).

Dans cet esprit d’ouverture, les Noirs ont rapidement appris |’importance de constituer
des alliances comme stratégie de défense. Ces alliances s’élaboraient souvent en profitant du
“pouvoir séducteur” de la religion, qui a amené 1’ incorporation progressive de Mulétres et méme
de Blancs dans la famille de saint restreinte (comme adeptes) ou élargie (comme clients). Des le

~début, la vieille religion des ancétres a di apprendre une maniere d’exister brésilienne. Comme
aimait a le dire Oswald d’Andrade, il y a, dans la culture brésilienne, un type
d’*“anthropophagie”, une capacité de dévorer ce qui vient d’ailleurs et de le transformer en
mélange national. A Cachoeira, qu’est-ce qui a donné ce mélange ? A travers quelles traces

s’est-il composé ?



Contrairement a ce qui s’est passé dans des villes comme S&o Paulo ou le candomblé
s’est transformé en religion ouverte, au sens ou il rassemble des adeptes de races et d’origines
sociales diverses, le candomblé demeure a Cachoeira principalement une religion de Noirs. En
observant la situation actuelle de la ville de Cachoeira, on se rend compte que pour une grande
partie de la classe populaire, le candomblé représente la tradition et la loi des ancétres. La raison
principale m’en parait étre la présence massive d’une population noire, descendante des
esclaves, avec la lutte et la résistance qui la caractérisent. Dans sa forme pacifique et quotidienne,
cette lutte est passée en grande partie par 1’organisation et par la pratique du candomblé. C’est ce
qu’affirme Aratjo (1986 : 69-70 cité par Ferreti 1995, ma traduction) : “les terreiros constituent
historiquement la forme la plus importante d’organisation sociale paralléle a celle de la société
plus large(..)”. A cela s’ajoute le fait que Cachoeira est restée trés en marge du processus de
développement urbain des derniers quarante ans, aprés avoir connu un déclin économique
progressif apres la Deuxiéme Guerre mondiale. Dans ce contexte, le candomblé, qui occupait
déja un espace important sur le plan symbolique et dans I’organisation sociale des classes
populaires, a pu se propager progressivement en assumant un role économique qui passe par le

déplacement de sa fonction originale vers le marché des biens symboliques.

Cachoeira est connue comme “la ville de la magie” pour les services qu’elle rend a
d’innombrables clients qui viennent de plusieurs villes de I’intérieur de Bahia et du Brésil en
quéte d’une solution & leurs problémes d’affliction. Malheureusement, on ne dispose pas d’étude
qui indique quel est le véritable impact de ces pratiques au niveau de 1’économie de la ville. Ce
qu’on sait est que le candomblé constitue un marché qui attire de nombreuses personnes vers la
ville ; elles peuvent parfois y rester pour une longue période de temps, durant toute la durée du
traitement. Souvent, quand il s’agit de traitements de longue durée, les gens sont les hotes des
maisons de culte et paient pour ce service, cet argent étant partagé par la mére-de-saint entre
ceux qui ont travaillé 4 la réalisation des rites et d’autres activités. Notre expérience de terrain et
les entretiens réalisés avec des adeptes et avec les leaders religieux indiquent que beaucoup de
gens circulant dans ces réseaux en tirent un profit équivalent a celui d’un travail informel, méme
si les récits soulignent toujours I'insuffisance de 1’argent recueilli par rapport aux besoins de
survie. Dans une ville qui vit une crise importante de 1’emploi, il ne faut pas minimiser la

contribution que le candomblé apporte au revenu des familles.
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Une des particularités de Cachoeira est d’avoir €laboré une dynamique sociale qui a
garanti, et peut-étre méme requis, une présence importante du candomblé dans plusieurs
domaines de la vie, et cela pour un grand nombre de ses habitants. Dans ce sens, sa structure se
confond avec, ou défie, celle qui organise les modeles familiaux, politiques, esthétiques des
rapports interpersonnels et économiques dominants. On peut dire que le candomblé a
principalement instauré des pratiques d’alliance a l'intérieur des classes populaires parmi
lesquelles il jouit d’une grande légitimité. Il faut cependant aussi noter que, comme dans le reste
du pays, les Noirs de Cachoeira n’ont pas hésité a établir aussi les alliances nécessaires avec les
classes dominantes. Néanmoins, on peut faire I’hypothése qu’a Cachoeira, la stratégie consistant
a établir des alliances avec des personnes d’autres classes sociales a moins visé I’élite locale
qu’elle ne s’est déployée a I’extérieur des frontiéres de la ville. Cela a été possible grace au
prestige dont jouit cette religion au niveau national, et par I’établissement de Cachoeira comme
une référence importante pour tous ceux qui veulent recourir au candomblé pour des raisons

diverses.

Sur le plan politique, il s’agit d"un phénomeéne important qui représente un élément de
défi, méme s’il est encore fragile, aux rapports de pouvoir internes traditionnels®’. On observe
donc que le candomblé joue un rdle majeur dans la construction de l’identit¢ noire, en
symbolisant un espace puissant de résistance culturelle et politique vis-a-vis la minorité blanche
de la ville. On peut faire I’hypothése que ce qui s’est constitué comme une résistance de
I’ Africain vis-a-vis du Portugais colonisateur s’est progressivement transformé historiquement
en ce qui représente actuellement une résistance des classes populaires face aux élites

dominantes.

3 Un exemple trés intéressant est ici celui de la Confrérie de Notre-Dame de la Bonne Mort, organisation
syncrétique de femmes noires qui fut trés impliquée, dans le passé, dans le phénomene de la résistance des
esclaves. Toutes les femmes qui y participent appartiennent aussi au candomblé, méme si elles pratiquent
plusieurs rituels trés chargés d’éléments catholiques. Suite au demier changement de prétre catholique de
Cachoeira, ces femmes se sont vues empéchées de réaliser leurs rituels dans I’église catholique. A partir
d’importants contacts avec des intellectuels défenseurs des rituels afro-brésiliens, la Confrérie a réussi a
recevoir I’aide du gouvernement de I’Etat pour restaurer leur siége et construire une petite chapelle qui
leur permet de célébrer leur féte annuelle, indépendamment de la participation de 1’église catholique
locale. Comme il s’agit d’une féte qui attire chaque année davantage de touristes dans la ville, les
politiciens locaux se montrent intéressés a lui redonner son prestige, méme si pour la grande majorité de
ces politiciens, tout autant que pour I’élite locale, la religion acceptée comme vraie est le catholicisme.
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Ces particularités historiques et contextuelles impliquent que la question du retour aux
racines africaines se pose a Cachoeira de fagon assez différente de celle que I’on retrouve dans
les candomblés plus intellectualisés de Salvador ou de Sdo Paulo par exemple (sur ce sujet, voir
Prandi, 1991 et Ferreti, 1995), ot 1'on observe un mouvement délibéré d’élimination du
syncrétisme catholique et de réorganisation du culte sur le modéle de I’Afrique et méme d’une
Afrique contemporaine. A Cachoeira, le rapport a la tradition est d’un tout autre ordre. De
maniére générale, les gens ne sont pas préoccupés par la question d’un retour aux origines
africaines, ni par la quéte d’une ré-africanisation de leurs rites. On ne ressent pas de sentiment
explicite de fierté par rapport a cette Afrique perdue au loin par-dela I’océan - témoin de toute la

terreur du trafic négrier.

Dans 1’imaginaire populaire de Cachoeira, cette question des origines passe, avant tout,
par une “Afrique” brésilienne. Le peuple de Cachoeira évoque souvent la force des anciens
Africains, mais en la contrastant avec la faiblesse, qui s’est accrue progressivement, de leurs
descendants qui ne possédaient plus le pouvoir magique de leurs ancétres. Dans les recits que
nous avons recueillis, I’ Afrique invoquée est souvent une Afrique déja esclave. C’est la “tante
noire qui avait encore la marque des courroies aux chevilles”, “la grand-meére noire africaine
dont les gens se moquaient du fait qu’elle ne parlait pas correctement le portugais” : exemples de
discours qui, loin de se rapporter a la noblesse des ancétres afficains, font ressortir les signes de
souffrance, de discrimination et la nouvelle condition d’esclave des Noirs au Brésil. Quand les
gens se réferent aux “Africains” & Cachoeira, ¢’est plutot pour parler d’un proche (soit une tante,
un grand-pére, une meére-de-saint, etc.) qui, de son coté, émerge souvent de I'espace privé du

souvenir individuel pour occuper une place dans la mémoire collective plus large.

Il est possible qu’un des éléments qui a favorisé une plus grande prise de distance par
rapport 4 ces références d’origine afficaine ait été, paradoxalement, le fait d’avoir constitu¢ a
Cachoeira un modéle d’organisation sociale qui a permis 4 la culture noire locale de résister, au
cours du temps, 4 la fragmentation. La présence massive du candomblé dans toute la ville est
peut-étre I’indicateur le plus manifeste de la fertilité de cette culture dans I’espace urbain. Si Pon
compare de nos jours I’organisation des Noirs 4 Cachoeira avec celle que I'on frouve dans
d’autres villes, on peut penser que les réaménagements nécessaires du rapport avec le pays des

ancétres ont pu avoir & Cachoeira une fonction plus contenante. A Cachoeira, les classes
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populaires sont composées, dans leur grande majorité, de Noirs et de Muléatres qui ont été
socialisés en contact étroit avec la cosmologie du candomblé, dans une ville qui accorde a cette
religion une place tout a fait centrale pour ce qui touche a ’organisation des systémes d’alliance

et de parente.

L’enchevétrement complexe entre familles-de-saint et familles de sang permet de
constituer des liens de parenté réels ou symboliques entre les personnes les plus dispersées dans
la ville. Ainsi, & Cachoeira, la tradition du candomblé appartient a I’histoire de chaque personne
et a celle de ses ancétres, histoires qui se recomposent et sont situées a I'intérieur d’histoires
collectives. On pourrait dire qu’a Cachoeira, c’est la construction historique d’un important
réseau social sur la base du candomblé, réseau qui a dépassé les frontiéres des maisons de culte
pour impliquer la communauté plus large, qui a permis a cette ville d’établir un autre rapport
dynamique vis-a-vis ce que Corin et coll. (1994a) ont appelé I’identité de racine. Ainsi, si j’ai
mentionné plus haut que les gens de Cachoeira se référent a une Afrique déja brésilienne, cela
n’empéche pas I’ Afrique mére d’étre également présente a travers un continuum de références
qui s’enchainent dans une mémoire collective inscrite & des niveaux qui échappent & une
formulation consciente. Le rapport 4 I’ Afrique mére se fait au nivean de récits de type mythique
et dans des souvenirs qui évoquent des histoires mettant en scene des Africains et I’ Afrique,
selon des références condensées ou déplacées a I’aide d’opérations symboliques et imaginaires,
et introduites au sein méme des histoires concernant des groupes et des individus. On ne peut
sous-estimer I'importance de certains éléments du modele africain dans les enjeux identitaires
profonds qui animent les groupes et les individus de Cachoeira. Je propose que la complexité
que I’on observe dans la trame qui articule les signifiants religieux a 'intérieur d’histoires
individuelles et collectives dévoile les traces de I’histoire de cette pratique religieuse. Ces traces
viennent révéler ce qui, tout au long de son existence a Cachoeira, a permis au candomblé
d’élaborer un produit spécifique marqué du sceau métis du contact interculturel : une maniere-

d’étre-brésilienne-plus-africaine.

3.3- Les « royaumes » de Cachoeira : rapports d’alliance et de rivalité

Recréer la structure des royaumes sur le plan mythique et sur celui de I’organisation

sociale religieuse, cela revient-il a suivre le modele des ancétres africains ou celui des seigneurs
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portugais ? Quand il s’agit de transcender des situations d’oppression, emprunte-t-on le modele
de ’opprimé ou celui de 'oppresseur ? Il est évident que la réponse a de telles questions
passerait par I’histoire de la constitution (et des divers changements) de I’identité noire depuis les
années de la colonisation jusqu’a nos jours, identité qui, comme toutes les identités, s’est
construite dans un rapport de confrontation ou de miroir avec les autres. Ces questions visent a
stimuler une réflexion sur 1’organisation sociale actuellement prévalante dans le candomblé a
Cachoeira plutdt qu’a proposer de retourner a un sujet historique aussi complexe que mal

documenté®®,

J’ai choisi d’utiliser ici le terme de “royaume” pour parler des familles-de-saint parce
qu’il fait référence a une idée présente a I’intérieur du candomblé qui congoit les divinités
comme des rois et des reines. Il ne fait pas de doute que cette idée s’est originellement attachée
aux mythes concernant les orixas. Néanmoins, quand on observe son utilisation dans les récits et
dans les performances rituelles, I’idée de royaume ouvre sur d’autres pistes intéressantes au
niveau sémantique. La premiére rejoint I'idée d’une organisation symbolique des maisons du
candomblé qui constitueraient chacune un domaine socio-politique plus au moins autonome et
établissant entre eux des réseaux d’alliance et de rivalité. Une deuxieme interprétation implique
une théorie qui considére que I’action du candomblé dépasse les limites des maisons de culte et

atteint la communauté plus large, ce qui rejoint I’idée que Cachoeira est une “ville de la magie™.

Une telle prégnance de la dimension magique se traduit a la fois sur le plan mythique et
dans la vie concréte sur le plan de 'organisation spatiale, a travers I'existence d’espaces
communautaires situés sous I’influence principale d’une maison de culte. La troisiéme piste
d’analyse implique I'idée d’une intersection entre d’une part I’action et le pouvoir des dieux e,
d’une autre, 1’action et le pouvoir des hommes. Ainsi, le fait d’agir sur le monde d’une fagon

différente de celle associée au modeéle dominant nait d’une identification profonde entre les

3 Reis nous parle des difficultés de poursuivre des recherches archivistiques dans la région du Recéncavo,
aussi bien que dans d’autres régions, en raison de la pratique des autorités et des institutions répressives
qui a consisté & détruire les documents relatifs a ’esclavage. Il faut rappeler ici les excellents travaux de
Schwartz (1985), de Mattoso (1979) et de Reis (1986, 1988) qui, plus récemment, se sont consacrés a de
telles explorations. Méme s’il n’est pas encore publié, il faut aussi mentionner le travail minutieux et
patient de recueil de récits oraux auprés de sujets directement impliqués dans la construction de I’histoire
du candomblé & Cachoeira, travail réalisé depuis quelques années par Cacau Nascimento, un intellectuel
local.
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hommes et les dieux, ce qui fonde un nouveau type de performance qui s’inscrit & I’intérieur

d’un modéele de royauté :

i . 39 g, . 2 : _
‘Ce qui donne ['axé”” d'une maison est que les orixds regoivent les axés™ toutes

les années | le pére-de-saint doit suivre correctement tout ce qui doit étre fait. (...)

Chaque chose que j 'ai donnée un jour a mon saint, il en a déja re¢u la mengaijl ;

ainsi, ces choses, les restes mortels de ces animaux, sont conservées. Cependant,
cela se fait pour qu 'un jour, quand | ‘aurai la responsabilité de ma propre maison,
J 'en vienne a prendre un morceau de chacune de ces choses et a administrer fous
les axés de mon saint a l'intérieur de ma maison. Parce que c’est ici que mon
saint se trouve concentré et c'est ici qu'il dit : “Ici, je vais verser mon axé. Cest
ici que j 'ai mis ma force”. C’est ce que cela signifie quand tu me demandes si une
personne recoit un Orixd plus fort qu 'une autre. Dans ce cas, ici dans ma maison,
mon Orixd est plus fort, il est plus puissant que n’importe lequel qui vient ici.
Pourtant, s'il sort d'ici, il devient égal a n’importe quel autre. S'il va a la maison
de n'importe quelle autre personne qui a un autre Orixd, la-bas il est plus faible
que ['autre, parce que, dans cette maison, le saint de la maison est le roi, il est le
tout puissant, tu as compris ?”’

Le fait d’étre attentif a ce que les gens élaborent, a 'intérieur de leur discours, & propos
des modéles d’organisation sociale proposés sur le plan religieux, permet de saisir les liaisons
complexes qui existent entre ces constructions sociales et des stratégies d’action concrétes. Dans
son récit, Edemir, un pére-de-saint, essaie de faire comprendre la dynamique de pouvoir qui relie
entre eux les orixas et les autorités religieuses ; il nous présente aussi un schéma qui organise les
maisons de culte comme des domaines autonomes d’exercice du pouvoir religieux. Dans la ville
de Cachoeira, chacun de ces domaines est inséré dans un quartier ou, en général, il est devenu un
lieu privilégié de rapports avec la communauté. Dans leur organisation spatiale, ces domaines
sont appelés terreiros, rogas ou méme casas (maisons) de candomblé. Ceux-ci représentent
I'ensemble des lieux utilisés dans les pratiques rituelles, lieux qui appartiennent a chaque
famille-de-saint.

Le candomblé est organisé en groupes que ’on nomme des familles-de-saint parce
qu’ils reposent sur des liens de parenté religieuse, basés sur une ascendance instaurée par la
position hiérarchique occupée par chacun des membres a I'intérieur de ce noyau social. On peut

mentionner ici ’intérét de la fagon dont Costa-Lima (1977) discute du modéle familial qui aurait

3 Le mot axé prend ici le sens d’énergie, de force magique.
% 4xé, dans ce cas, est utilisé dans le sens de sacrifice.
! Le sang de I’animal sacrifié.
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été a la base de la constitution identitaire des familles-de-saint. Cet auteur construit un argument
ingénieux autour de ce qui entoure I’identité de la famille-de-saint, €laborée a la fois a partir de la
famille extensive patriarcale brésilienne et en référence a des modes d’organisation familiale

africains.

Si I’on veut comprendre comment la famille a assumé un role aussi fondamental de
modele dans la constitution du candomblé, il faut se référer a la maniére dont ce modéle a, dans
le passé, dominé I’organisation sociale du Brésil colonial. Gilberto Freyre écrit a ce sujet (1974 :

47y

“La société coloniale brésilienne, principalement a Pernambouc et dans la baie
de Bahia, s’est développée sous une forme patriarcale et aristocratique, a ['ombre
des grandes plantations sucriéres, et non au hasard, en petits groupes instables
(...)". [Et il continue (p.48-49) :] “C'est la famille, non l'individu, ni | Etat, ni la
compagnie de commerce, qui fut, des le XVe siécle, le grand facteur colonisateur
du Brésil, 'unité productive, le capital qui défriche le sol, installe les grandes
propriétés, acheéte les esclaves, les beeufs, les outils, la force sociale qui se
dédouble en force politique, et qui forme ['aristocratie coloniale la plus puissante
de I’ Amérique”.

Costa-Lima (1977:149, ma traduction) identifie dans le candomblé plusieurs
caractéristiques qui ont marqué “I’ancienne famille patriarcale : le sens de la hiérarchie, le
respect du chef et des plus anciens, |'autorité absolue du pére, la subordination des fréres moins
dgés aux plus dgés, la solidarité a !'intérieur de la parentéle, le culte de la famille et des
traditions, le nom et [’honneur”’. On peut faire I’hypothése que plusieurs de ces caractéristiques
ont été préservées non seulement grice a 1'incorporation de valeurs véhiculées par le groupe
dominant, celui des Blancs, mais aussi parce qu’elles réorganisaient des valeurs permettant de
s'identifier avec certains des idéaux amenés par les Noirs a partir de leur culture d’origine. En
d’autres termes, cette famille-de-saint reproduit, jusqu’a un certain point et sur un plan
symbolique, la structure et la dynamique familiale fragmentées par I’esclavage.

A ce propos, Schwartz (1985) s’interroge sur la vie familiale des esclaves et sur la
possibilité de sa persistance devant une politique délibérée qui consistait a limiter fortement les
occasions de rencontre amoureuse et la constitution de liens affectifs entre les esclaves. L auteur

propose que, nonobstant tous les moyens violents mis en action pour atteindre I’objectif d’isoler
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les esclaves, cette politique finit par échouer : d’une part, sur le plan global, en raison du
développement de solides attachements locaux et de réseaux qui maintenaient les esclaves de
différents engenhos™ en communication ; d’autre part, sur le plan familial, griace a *‘/'habilité
des esclaves a créer et maintenir des liens d’affection, d’association et de sang, ce qui avait un
sens réel et persistant au sein de leur vie” (p.381, ma traduction). Néanmoins, |’ auteur avoue
qu’il n’a pas de données lui permettant de mesurer le niveau de destruction produit par ces
politiques et leur réelle interférence avec la constitution du systéme familial des esclaves. Ces
observations nous intéressent dans la mesure ou elles impliquent que le candomblé a constitug
un moyen important permettant de créer effectivement un espace de pratiques de résistance dans

ce domaine.

La famille-de-saint a toujours fonctionné comme un lieu de production de relations de
solidarité et d’obligations réciproques, comme un espace ol peuvent se développer des liens
d’affection ; elle représente aussi un espace de socialisation, de prestige et, éventuellement, de
mobilité sociale. On peut penser que ces valeurs sur lesquelles est fondé le candomblé évoquent
le souvenir ou la nostalgie des liens sociaux dans lesquels elles s’incamaient jadis et plus
particulierement, dans le cas des esclaves, I'image des royaumes africains perdus, permettant
aux personnes d’imaginer dans le futur un avenir désirable. A ce sujet, Costa-Lima (1977)
formule une hypothése intéressante ; il observe que, face a I'impossibilité¢ de récréer leurs
“royaumes ancestraux perdus” dans leur dimension politique, c’est au niveau de la famille que
les esclaves ont principalement cherché & préserver les éléments a la base des religions

lignageres de leur pays d’origine.

Ainsi, une des caractéristiques de la famille-de-saint est qu’elle constitue une famille
étendue correspondant aux liens de filiation qui s’établissent entre les maisons du candomblé,
lesquelles se reconnaissent par ce biais comme appartenant a une méme “lignée-de-saint”. On
peut donc se figurer un réseau de maisons de culte dont chacune possede son leader spirituel,
pére ou mere-de-saint, qui représente I’autorité maximale de cette maison et autour duquel
évoluent un ensemble d’adeptes, tous fils et filles-de-saint, qui occupent diverses positions dans
le systéme hiérarchique. Ainsi, cette famille étendue est composée de quelques maisons qui sont

relices entre elles par un systtme de parenté religieux qui rappelle celui des familles

“2 es grands terrains de plantation de canne 4 sucre appartenant a des maitres d’esclaves.
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traditionnelles, et dans lequel s’insére toute nouvelle maison de candomblé lorsqu’elle se
constitue en noyau autonome. Dans ce cas, les filles et fils-de-saint de la nouvelle maison
considérent le leader spirituel de la maison précédente comme un grand-pére ou une grand-
meére-de-saint et les adeptes des deux maisons deviennent des sceurs et des fréres d’une “méme
eau”. Les rapports de respect et de soumission continuent a étre définis par des principes de
séniorité et de position hiérarchique ; ils sont principalement valides et respectés dans le cas des
membres d’une méme lignée-de-saint. De facon plus générale, ils valent aussi pour tous les

membres de la communauté de candomblé quand ils sont en rapport les uns avec les autres.

Le mouvement de production de nouvelles maisons de culte selon un processus de
filiation (qui peut aussi résulter d’un processus de rupture) est a I'origine d’un systéme de
parenté complexe organisé, en théorie, autour de I’appartenance a une méme nation. Ce schéma
idéal, et toujours virtuel, conduirait en derniére instance & reconstituer des ethnies (reprises au
Brésil en termes de I'idée de nation) et, par conséquent, & recréer ici des équivalents des
royaumes africains. Néanmoins, on observe dans la réalité¢ une pluralité de compositions et de
recompositions entre nations du candomblé, ce qui a donné lieu & un intense processus de
métissage, et, de surcroit, au brouillage d’un éventuel projet de retour aux origines. Ce processus
de mélange se produit continuellement et, généralement, se cristallise au moment ot une maison
filiale se sépare de sa maison mére. Ainsi, un leader spirituel provenant d’une maison Nago-
ljexa peut décider de se soumettre a certains rituels d"une maison Ketu et devenir, a partir de ce

moment, une maison Nago-Jjexa-Ketu.

L’immense possibilité de jeu avec les identités associées aux diverses nations, et avec
les valeurs particuliéres qui leur sont associées dans |’esprit des gens, donne au concept de nation
une dimension importante de flexibilité et de multivocalité. Je fais I'hypothése que c’est cette
caractéristique qui se trouve explorée au cours des processus de construction et de réarrangement
identitaire qui concement, dans le candomblé, tant I’articulation de I’expérience individuelle que
la constitution d’identités collectives. La référence aux nations permettrait de compléter le
rapport & la famille-de-saint d’appartenance sur un plan transversal, en donnant une envergure
plus large aux références, toujours concrétes, qui concernent la famille-de-saint, de maniére a
leur ajouter un surplus de sens. Le concept de famille-de-saint concrétiserait donc, parfois méme

de maniére transitoire, ce que le concept de nation signale comme potentialité. Autrement dit, la
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famille-de-saint est 1’unité minimale et le centre dynamique de fonctionnement du candomblé a

partir duquel le concept de nation s’actualise sur le plan concret des pratiques rituelles.

Si I’on pousse plus loin cette discussion, on pourrait faire I’hypothése que la famille-de-
saint fonctionne comme un type de métaphore qui condense, sur un continuum de sens, des
idées susceptibles de diverses utilisations pragmatiques. Elle permet, d’un coté, d’établir un
rapport métonymique vis-3-vis I’organisation sociale et politique des sociétés africaines
d’origine. Ce phénomene est particulierement manifeste au niveau de la performance rituelle, 1a
ou la présence des divinités et la création de relations qui renvoient a des référents mythiques
permettent la reproduction d’une atmosphére de royauté remontant aux sociétés africaines® ; les
rapports d’alliance entre domaines “politiques” autonomes ressortent alors clairement. De I'autre
cOté, dans sa prégnance la plus quotidienne dans la vie des adeptes, I’idée de famille-de-saint se
déplace et perd son caractére politique plus large pour revétir des connotations plus restreintes
associées a la famille, dans un sens qui évoque la réélaboration des modeles de la famille
lignagére africaine et de la famille patriarcale coloniale. On peut penser que c’est I’intersection
entre deux notions en elles-mémes multivocales, celle de nation et celle de famille-de-saint, qui

confere pouvoir et force au fonctionnement de telles structures.

Pour comprendre comment opére ce systéme, je vais emprunter deux voies principales :
la premiére examine I'identit¢ des peuples-de-saint a Cachoeira dans les rapports qu’ils
établissent les uns avec les autres, particuliérement au moment des rituels ; la deuxiéme voie
retrace ces rapports dans la vie quotidienne et est surtout visible au niveau de la trame qui

articule ces “lignées” a I'intérieur de I’expérience des individus.
3. 4- Les peuples-de-saint : une ancienne stratégie d’enracinement par I’ouverture au
nouveau

L’identité des peuples-de-saint nous raméne au concept de “nation” tel qu’il se trouve

actualisé dans le contexte de Cachoeira. En effet, lorsqu’on parle de la place historique des Noirs

* Nous ne pouvons pas ne pas penser aussi au modéle des rapports correspondant a des titres de noblesse,
trés valorisés parmi les Blancs dans le Brésil colonial. Dans ce sens, le processus d’identification se ferait
plutét avec le modéle des oppresseurs et on serait devant un mécanisme d’inversion rituelle. Cela renforce
I’hypothése que les rituels des orixas, plus que ceux des caboclos, représentent un regard sur le monde des
Blancs par les Noirs et une fagon de le mettre en acte.



et du candomblé a lintérieur de la société, il est toujours important de délimiter
contextuellement la notion d’organisation sociale et de préciser la maniére dont elle se spécifie &
un endroit particulier. Si I'on pense a Cachoeira qui est probablement la ville la plus noire de
Bahia, on peut se demander ce que cette concentration de population noire a produit de
particulier par rapport a la structure du candomblé, y compris par rapport au fonctionnement et
au sens des nations du candomblé. Si I’on se réfere a Costa-Lima (1974) pour reconnaitre la
distance qui existe entre le concept politique de nation en territoire africain et celui auquel on se
référe quand on parle des Nagos, des Jéjes, etc., on doit se demander quel autre type de politique
a été construite par les Noirs en territoire brésilien par le biais de ces divisions en nations

religieuses.

Bahia se caractérise par une prédominance des candomblés d’influence nago (groupes
ethniques de langue Yoruba venus des royaumes de Oyo, Ketu, ljexa et Egbabo) et j€je (groupes
ethniques du bas Dahomey), cela par rapport aux modéles provenant des Bantous (Angola).
Dans la période suivant leur arrivée au Brésil, les J&jes et les Nagds ont continu€ leur processus
de syncrétisme (qui avait déja débuté en Afrique) dans le cadre du mouvement de résistance a
I’esclavage. Les Yoruba-Nagds, principalement sous la figure des Ketus, seraient ceux qui ont le
plus conservé leur physionomie africaine d’origine, entre autres parce qu’ils ont été les demiers a
arriver au Brésil, au cours du dix-neuviéme siécle. Cela leur a conféré une place a part parmi les
nations du candomblé. Méme si, parmi les candomblés d’origine Yoruba, le Ketu demeure le
modéle dominant au Brésil, on note aussi des maisons ot I'influence [jexa se fait sentir de fagon
prédominante 2 travers le rythme particulier des tambours aussi bien que par la présence d’orixas
originellement honorés parmi ce peuple du Nigeria occidental, tels que Oxum, Obatala, Logun
Edé, etc.

A Cachoeira, on rencontre, tout au long de Ihistoire, des maisons représentatives des
multiples nations de candomblé identifiées au Brésil : les Nagds, avec la sous-nation Ketu, les
J&jes, les Angola, les Malés et les Caboclos. A partir de la fin du dix-neuviéme siécle, avec le
début de la persécution policiére du candomblé jusqu’aux années 1930, la plupart des
candomblés se sont éloignés de la ville, devenant ruraux, et plusieurs maisons de culte ont €té
abolies. Selon I'information donnée par Cacau Nascimento, on retrouve parmi ceux qui ont

survécu : 1- le candomblé du Ventura, de la nation J&je Mahi, 2- le candomblé de Mere Judite,
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de la nation Nagd, 3- le candomblé Loba Nekum de José Cruz, de la nation Nagd Vodunsi, 4- le
candomblé Viva Deus de Z¢ do Vapor, de la nation Nagd-ljexa-Angola et 5- le Candombié de
Justo, de la nation Nagd. Toutes ces maisons se sont maintenues jusqu’a nos jours, sous la
direction de leurs héritiers religieux respectifs. La plupart des maisons de candomblé existant
actuellement 4 Cachoeira appartiennent aux descendants des maisons maternelles ci-

mentionnées.

Le peuple de Cachoeira établit une stratification des maisons de candomblé en fonction
de leur position au sein d’un continuum entre une tradition fidéle au passé et la modernité. Si
cette stratification est assujettie a des changements de valeur, elle assure malgré tout le maintien
d’une configuration plus ou moins stable en ce qui a trait au respect dont sont 1’objet les maisons
les plus anciennes de la ville. La proximité de la tradition se traduirait par un plus grand respect
des “manigres de faire” rituelles anciennes, ce qui permettrait de préserver I’histoire des ancétres.
Cette classification des maisons selon 1’axe de la traditionnalité (qui s’accompagne souvent
d’une plus ou moins grande reconnaissance de leur savoir) repose sur la prise en compte de
plusieurs éléments: la constitution spatiale, I’inscription temporelle, la sacralité des objets, le
degré de soumission aux principes de séniorité et de hiérarchie, aussi bien que le rapport aux
divinités. Toutes les maisons citées ci-dessus conservent la réputation d’étre des maisons

traditionnelles, quoiqu’avec des niveaux de prestige différents™.

D’une maniére générale, on observe & Cachoeira des enjeux identitaires qui sont
associés au candomblé dans toutes les régions ot il se trouve, mais avec des spécificités propres
A cette région. Ainsi, par exemple, dans cette ville, les J&jes ont subi “le méme processus de
valorisation que celui associé & la culture Yorubd” (Costa-Lima, 1974: 245), tel qu'on le
retrouve dans la plupart des autres villes. On peut penser que cela est probablement dii au fait
que le candomblé du Ventura, qui appartient 4 la nation Jéje, est la maison la plus ancienne de
Cachoeira. La Roga do Ventura est entourée d’un voile légendaire qui traverse tous les récits qui

y font référence. Cette maison semble ainsi revétue d’un statut mythique qui rejoint celui attribué

# Cette question du prestige se mesure en outre en prenant en considération une série d’autres facteurs,
incluant ce qu’on peut appeler le niveau général de vitalité de la maison. On peut citer par exemple le
nombre d’adeptes qu’elle posséde, la quantité de participants qu’elle réussit & réunir lors des fétes, la
présence d’adeptes socialement importants, comme ceux qui ont plus d’argent ou qui occupent des
positions importantes, et le succés sur le plan des travaux magiques, ce qui implique la possibilité d’attirer
de nouveaux clients.
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4 certains personnages ou a certains événements qui ont appartenu a I’histoire du candomblé a
Cachoeira. A la différence des histoires de vieilles sorciéres et de puissants péres-de-saint, ou
encore des prouesses magiques du candomblé rapportées au moment de la résistance a la
persécution, qui demeurent référées a des temps anciens, 1’atmosphére de magie et de puissance
qui entoure le candomblé de Ventura a résisté au temps. On pourrait ainsi dire que I’horloge du
temps qui impregne le sol séculaire du Ventura s’est arrétée. Traverser la frontiére du Ventura

revient a franchir le seuil du temps.

On ne peut évidemment pas parler d’une “religion en conserve” (comme 1’a proposé
Bastide, 1974, critiqué par Elbein dos Santos, 1977), ni d’un “suicide culturel” (question posée
par Prandi a Ferreti, 1995, p.126, a propos des maisons de culte possédant la configuration du
Ventura)*’. Néanmoins, ces deux questions sont présentes d’une maniére ou d’une autre dans
Iesprit des adeptes de ce culte, préoccupés par la survie de leur maison. Il y a en effet de moins
en moins de gens qui acceptent ’initiation au candomblé du Ventura en raison de la rigueur qui
la caractérise du point de vue de sa durée et de celui des interdictions et des obligations rituelles
extrémement exigeantes qu’elle comporte. En vérité, le candomblé du Ventura a subi a sa
maniére I’influence du temps et la pression de la modernisation. Il me semble que ce n’est pas
par hasard que, dans le plus grand paradoxe, la maison la plus traditionnelle et la plus ancienne
de Cachoeira soit en train de changer son visage en terme de la “couleur de peau” de ses adeptes.
Ce sont les Blancs, venus de Rio de Janeiro et de Sdo Paulo, qui sont actuellement en train de
renouveler la “Roga do Ventura” par leur participation en tant qu’adeptes. Ainsi, on peut dire
que c’est dans cette maison que s’inscrit peut étre la plus forte ambivalence identitaire en ce qui

concerne la tradition et la modernité.

A coté des Jgjes, ce sont les candomblés Nagd, plus que les candomblés Ketu (une sous-
division des Nagds), qui demeurent les références les plus importantes par rapport 4 la tradition
du candomblé a Cachoeira. Cela ne veut pas dire que Cachoeira soit restée en marge de ce qui se
passe dans le reste du pays. En effet, cette ville se situe dans une position privilégiée en ce qui

concerne les échanges sur le plan religieux, et ce, en raison d’un intense mouvement de va-et-

5 Ces questions ont été posées étant donné que le candomblé du Ventura est encore un des plus
conservateurs du point de vue rituel, ce qui inclut des pratiques trés difficiles @ accomplir a I'époque
moderne, comme par exemple la réclusion aussi bien que I’interdiction d’avoir des rapports sexuels
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vient de leaders religieux et d’adeptes provenant d’autres régions et intéressés a développer leurs

connaissances et pratiques du candomblé.

Sous I’influence d’un discours dominant au niveau national et qui attribue la suprématie
a la nation Ketu, on a I'impression que ces contacts interculturels commencent a produire un
changement dans la perception de la question identitaire de la part des adeptes du candomblé a
Cachoeira. Ainsi, dans cette ville, bien que le candomblé Ketu existe depuis moins longtemps
que plusieurs autres maisons d’origine Nagd et Jéje, il y jouit d’un énorme prestige. Ce prestige
ne vient pas du fait qu’il véhicule véritablement un savoir-faire traditionnel, parce que plus
proche des origines africaines, mais surtout de ce qu’il est le fruit d’une filiation directe avec le
candomblé du Gantois, localisé & Salvador de Bahia, lequel représente une des maisons de culte

les plus prestigieuses ayant jamais existé en territoire national.

Dans ce sens, le candomblé Ketu est sans doute plus recherché par ceux qui viennent du
sud du pays en quéte d’apprentissage et de légitimation. En échange, ce contact favorise
]’obtention, par les maisons Ketu de Cachoeira, d’avantages au niveau économique et en termes
de I’établissement de nouvelles alliances. De plus, les fréquents échanges de personnes entre ces
villes a permis aux adeptes des candomblés Ketu de Cachoeira de vivre de nouvelles
expériences et d’avoir accés a de nouvelles technologies et & de nouvelles habitudes de vie. En
ce sens, on peut dire que les maisons Ketu de Cachoeira ouvrent le candomblé de Cachoeira 4 la
modemité. Cette modemité se manifeste 4 travers des variations symboliques et des
modifications dans les performances rituelles, ainsi que par I'introduction de nouvelles valeurs
dont, paradoxalement, celle de la recherche de I"“authenticité” africaine du candomblé. Ainsi, les
personnes venant des grandes villes sont & la recherche des signes de la tradition présents dans

les maisons Ketu.

Paradoxalement, I*“imaginaire de la tradition” apporté par les adeptes du candomblé des
grandes villes est construit & partir de parameétres qui ne rejoignent pas nécessairement ceux qui

ont dominé depuis longtemps a Cachoeira. Néanmoins, ces nouvelles conceptions ont un impact

pendant six mois, ce que les autres nations ont diminué & vingt et un jours. En plus, ce candombié est tres
fermé & I'usage de nouvelles technologies comme I’appareil de photographie ou la caméra vidéo.



87

dans le contexte religieux de Cachoeira*. Ainsi, on observe un mouvement de rapprochement
de la part de certaines maisons originaires d’autres nations, ou méme de la part de sujets
individuels, par rapport 4 une identité et une pragmatique Ketu'’ qui en viennent a constituer
pour elles un facteur additionnel de prestige. Ce mouvement refléte, au niveau local, une
tendance & la disqualification des maisons qui n’adoptent pas certaines pratiques rituelles ; parmi
celles-ci, le fait de “raser la t8te™® des initiés se trouve particuliérement valorisé parce que ce
geste fonctionne comme une marque identitaire importante, méme si non exclusive, des maisons

Ketu.

Le débat qui entoure aujourd’hui la dichotomie “rasé/non-ras€” nous révéle que cette
dispute est loin d’étre pacifique ; elle manifeste des changements subtils en train d’affecter les
rapports de pouvoir entre les maisons de culte a Cachoeira et, plus largement, des modifications
concernant la question du rapport entre la tradition et la modernité. Cette polémique se reflcte
notamment dans le fait de placer les Nagds (y compris les Ketu) d’un coté et les
Angola/Caboclos de I’autre. Cette division répéte un modele déja mentionné qui organise les
candomblés autour de la polarité “pur” et “mélangé”. Cette polarité définit une échelle de
prestige, en considérant comme “purs” les candomblés qui ont réussi 4 maintenir le plus possible
un savoir-faire africain dont la tonte des cheveux est actuellement un important symbole

évocateur.

Néanmoins, il est intéressant de remarquer qu’a Cachoeira, il existe, parmi les Nagos, un
sous-groupe qui se trouve lui aussi classé parmi les groupes de “non-rasés” et qui, pourtant, a
toujours joui d’un grand prestige parmi les groupes représentant la tradition*®. Le processus de
dévalorisation que ce sous-groupe est en train de subir est le résultat de la place qu’il occupe face

% Ainsi, on constate que, ironiquement, certains des leaders religieux descendant des branches de la
tradition Nagd toujours respectés 4 Cachoeira, mais moins reconnus ailleurs, se sentent, d’une certaine
maniére, contraints & modifier leurs rituels pour s’adapter & un modele qui veut uniformiser la pratique des
Nag0s 4 partir des maniéres de faire des Ketu.

"7 Cette attitude est renforcée par une tendance récente que 1’on observe dans la Confédération des Cultes
Afro-Brésiliens et qui s’appuie sur un discours homogénéisant qui plaide pour le maintien d’une tradition
c%ui ne respecte pas nécessairement les contextes locaux.

8 Rituel d’initiation ot le novice a la téte complétement rasée.

* Une particularité de Cachoeira vis-a-vis d’autres villes du pays est le fait que la nation ketu commence,
dans cette ville, a constituer une identité autonome vis-a-vis la nation Nagd. Les « Nagds» ont une
identité beaucoup plus floue et se partagent en plusieurs sous-groupes dans la ville. Quelques-uns parmi
ces sous-groupes manifestent une intention plus claire de subir le processus de modernisation et de
s’approcher de plus en plus de I’identité ketu.
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4 ce nouvel “imaginaire de la tradition” légitimé dans un contexte de modernité. Si les Angola et
les Caboclo se sont toujours trouvés marginaux par rapport a ce systeme de positions de prestige,
il est plus récent qu'un sous-groupe Nagd souffre, lui aussi, d’une telle discrimination a
Cachoeira. En méme temps, on observe que ce sous-groupe commence a procéder a des
changements importants qui le rapprochent d’une identité ketu, comme par exemple en
introduisant la pratique de raser la téte. On peut se demander si ce n’est pas la I'indice que ce
sont les Nagds, plus que les Angola et les Caboclos, qui, dans cette ville, se trouvent
actuellement au centre du mouvement qui essaie d’adapter progressivement le candomblé aux
demandes de la modemité. Par modemité, j’entends ici 1’acquisition d’une identité valorisée

dans les grandes villes et qui est, des lors, facilement associée a I’obtention de prestige.

Malgré cette spécificité interne aux groupes Nagds, on observe que, comme dans
d’autres régions brésiliennes, ce sont les candomblés d’origine Angola et les candomblés de
Caboclo qui ont tendance a étre les moins valorisés. Ce sont surtout les cultes qui pratiquent
exclusivement les “sessions de table blanche™° qui sont considérés les plus faibles au niveau de
leur pouvoir magique. Les nations de Caboclo et d’Angola sont deux nations différentes, mais
de forts indices permettent de penser que la nation de Caboclo tire son origine de la nation
Angola, amenée par les Africains de langue bantou. Tel que I'observe Teles dos Santos (1995),
les candomblés de Caboclo partagent plus de caractéristiques communes avec le candomblé
d’Angola qu’avec n’importe quelle autre nation : la maniére de jouer du tambour, la fagon de
fumer le cigare, les noms des divinités et certains termes en langue bantoue, la samba des
Caboclos, etc. On sait par ailleurs que les caboclos sont des divinités brésiliennes ; comme I’a
souligné Teles dos Santos (1995), le fait qu’ils représentent des esprits d’ Amérindiens fait en
sorte qu’ils sont identifiés comme les “propriétaires de la terre”. Lors des rituels, ces esprits
parlent le portugais’ et interagissent beaucoup avec le public, émettant des commentaires
sociaux sur des thémes qui parlent des conflits dans la vie quotidienne tels I’amour, la trahison,

la maladie, la sexualité, etc.

A Cachoeira, on ne rencontre plus actuellement ni le plus traditionnel candomblé

d’Angola, ni le plus “pur” candomblé de Caboclo ; on y trouve par contre des maisons qui

0 Les cultes de «table blanche » subissent principalement [’influence des candomblés Angola et
comportent aussi de nombreux éléments de la doctrine du spiritisme kardéciste.
51 A la différence des orixas, qui ne parlent pas pendant les rituels.
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s’auto-définissent ainsi, tout en reconnaissant que d’autres nations ont participé a leur
constitution. Ainsi, tout comme c’est le cas dans les candomblés amenés par les autres nations,
on observe dans le candomblé d’Angola la présence d’orixas; dans ce contexte, les orixas
“parlent” cependant comme les caboclos et leur comportement est parfois trés proche de celui de
ces derniers. Dans cette nation, certains orixas se trouvent méme considérés comme de

véritables caboclos, comme c’est le cas pour Oxossi et Ogum.

Les Angola et les nations de Caboclo expriment leur sentiment d’étre disqualifiés dans
leurs connaissances, leurs pratiques et leurs pouvoirs par rapport 4 ceux qui soumettent leurs
adeptes au rituel de la tonte des cheveux, ce qu’ils résument a travers I’opposition rasé/chevelu.
Leurs membres réclament le droit a la différence par rapport & certaines pratiques rituelles, dés
lors qu’elles apportent la méme quantité d’axé. Malgré cette polémique, ces nations possedent
une importance particuliére dans le contexte de Cachoeira. Les caboclos y sont des divinités trés
répandues ; si I'on fait exception des deux candomblés Jéjes existant dans la ville, une
possession par des divinités caboclos peut survenir dans toutes les maisons de culte de
Cachoeira. Beaucoup de ces maisons ont méme inauguré leur terreiro (ouvert leur porte) en
effectuant des rituels de Caboclo. Dans certaines maisons traditionnelles de candomblé, les
caboclos ont la prééminence sur les orixas et ’on peut dire que la maison appartient au caboclo
avant d’appartenir a Porixa>.

A lintérieur des maisons Nag6s et Ketu, la distinction entre des divinités appartenant a
des nations différentes se repére 4 travers la séparation entre ’espace des caboclos et ceux des
orixas, de maniére & ce qu’ils se trouvent rarement mélangés lors d’un méme rituel. Néanmoins,
on rencontre a Cachoeira peu de discours “puristes” qui invoqueraient I'inexistence de telles
divinités dans les rituels afticains pour demander leur proscription des rituels du candomblé. De
plus, I’importance spécifique des sessions de Caboclo tient au fait qu’elles occupent un champ
sémantique et pragmatique particulier dans le contexte des fétes qui concernent les orixas, ce qui
est crucial pour comprendre les rapports entre d’une part divinités et symboles centraux, et,
d’autre part, les divinités et symboles marginaux a Iintérieur de la culture populaire5 A

52 Cest le cas d’une importante maison Ketu de Cachoeira, le candomblé de Mére Juninha, qui a
fonctionné pendant quatorze ans exclusivement avec des sessions de Caboclo.
33 Ce théme est développé davantage et en profondeur dans la thése de Jorge Iriart (1998).
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Un grand nombre d’autres facteurs viennent encore complexifier les enjeux identitaires
associ€s aux diverses maisons de candomblé existant a Cachoeira. Ainsi, la tradition, telle que la
congoivent les gens de Cachoeira, inclut divers degrés d’innovation sur le plan des pratiques
rituelles. Dans ce processus de différenciation, certaines maisons se situent dans une position
marginale par rapport a I’ensemble des maisons de candomblé, comme c’est le cas pour la
maison de Luis et celle de Marivalda ; d’autres en viennent a un point de rupture vis-a-vis le
systeme plus large des familles-de-saint, ce qui améne a la création d’un autre modéle identitaire,

comme c’est le cas pour la maison de Seu Romeu.

La marginalité du candomblé de Luis tient au fait qu’il permet la possession par des exus
lors de rituels publics. Les exus sont des divinités qui font partie de I’ensemble des divinités™
que chaque adepte du candomblé doit posséder. Ces divinités sont considérées comme les
messageres entre les humains et les orixas ; ce sont donc des divinités d’une extréme
importance. Néanmoins, dans le candomblé, contrairement a ce qui se passe dans la plupart des
maisons d’umbanda, il n’est pas souhaitable d’étre possédé par ces divinités. Quand cela a lieu, il
s’agit généralement de “possessions sauvages”, ¢’est-a-dire qui interviennent avant le processus
d’initiation et qui indiquent I’existence d’un probleme d’ordre spirituel a résoudre. Si une
personne continue par la suite a étre possédée fréquemment par ces divinités, elle risque de se
retrouver dans une position de marginalité, parce que les exus sont des divinités ambigués qui

peuvent autant faire du bien que du mal.

Comme I’a souligné une mére-de-saint, commentant les cas de possessions par des exus
dans la maison de candomblé de Luis, il s’agit 1a'd’une fagon de faire qui refléte I'influence des
pratiques rituelles modernes introduites a travers les contacts interculturels avec d’autres villes
brésiliennes. Luis aurait vécu pendant un certain temps au sud du pays, ce qui lui a fait
emprunter a I'umbanda les cérémonies publiques liées a I’arrivée des exus. Bien que la mere-de-
saint d’'un candomblé Ketu nous ait affirné avec insistance que les gens de Cachoeira
n’accepteraient pas une tellé pratique, nous savons que la féte des exus chez Luis, organisée une

fois par an, est trés populaire dans cette ville. Cette mére-de-saint a cependant raison si 'on

3 Chagque initi¢ doit avoir fixé dans sa téte, au cours de plusieurs années de participation au candomblé, un
ensemble de sept orixds (le carrego de santo) en plus d’un eré (une qualité d’enfant attachée aux
divinités), un egum (I’dme des morts) et un exu.
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considére que I'importance dont jouit la maison de candomblé de Luis a toujours reposé sur son

caractére marginal.

Le candomblé de Marivalda occupe une place similaire en raison, dans ce cas, d’un type
trés particulier de performance rituelle par rapport au savoir-faire traditionnel. La pratique
rituelle de Marivalda pourrait étre qualifiée de pratique “anarchiste”, ou de “configuration
chaotique”, que les gens de candomblé qualifient d’un terme particulier : “jalapa com batat, el
Ces rituels comportent une grande flexibilité¢ dans la maniére dont les participants cheminent
dans la performance rituelle, ce qui rejoint I'impression que donne la mére-de-saint d’une grande
incertitude®® par rapport & la conduite et & 'organisation rituelles. Les participants savent qu’ils
courent toujours le risque de se voir reproché leur participation, mais cette possibilit€ se trouve
minimisée en raison du fait que cette maison de candomblé n’est pas prise au sérieux dans
I’imaginaire religieux de la ville. La participation a ses rituels implique donc un certain gott pour
la transgression, si I’on se base sur I'impression fugace d’infraction a Iordre rituel que donnent
les cérémonies dans ce candomblé. Plusieurs participants a ce rituel sont en fait des adeptes

d’autres maisons de culte qui établissent avec le candomblé de Marivalda un rapport de non-

compromis et d’amusement””.

% L’expression « jalapa com batata » se réfere a un manque de cohérence dans la réalisation des pratiques
rituelles, indiqué soit par un mélange excessif d’éléments rituels appartenant & différentes nations de
candomblé, soit surtout par une performance qui s’éloigne de ce qui est habituel. Cela révéle la
méconnaissance des fondements du rituel et, conséquemment, le manque d’axé de la maison impliquée.

% Dans un rituel auquel on a assisté, Marivalda s’est arrété au moins deux fois pendant le rituel : la
premiére pour avouer, sans embarras, qu’elle ne sait pas chanter pour certaines divinités ; la seconde, pour
demander aux autres participants si elle a déja chanté les trois chansons dues & chaque divinité et si elle
n’en a oublié aucune. Ces événements produisent un certain amusement parmi les participants jusqu’au
moment ol un autre membre du candomblé prend temporairement la place de la mére-de-saint pour
chanter ce qui a été oublié.

57 Les adeptes d’une maison-de-saint particuliére peuvent normalement participer aux rituels qui ont lieu
dans d’autres maisons-de-saint. Néanmoins, le type de participation permise ou tolérée par les leaders
religieux de la maison a laquelle I’adepte appartient varie selon le rapport existant entre les deux maisons-
de-saint. Ainsi, les adeptes sont stimulés, et parfois méme presque obligés, a participer comme membres
actifs aux rituels qui se déroulent dans les maisons de saint ayant une parenté avec la leur, par exemple,
aux rituels de la maison de leur « grand-mére-de-saint ». Ces maisons qui suivent un méme lignage sont
considérées comme faisant partie de « la méme eau ». Cependant, quand il existe des rapports de rivalité
entre deux maisons-de-saint (ou parfois quand il s’agit de maisons appartenant a des nations trés
différentes), les fils et les filles-de-saint de 1’une évitent de fréquenter I’autre, et surtout d’étre possédés
lors des rituels, sous peine d’étre sévérement réprimandés par leur leader religieux. Dans la maison-de-
saint de Marivalda par contre, les adeptes d’autres maisons de saint se sentent a 1’aise de participer parce
qu’il s’agit d’une maison qui n’est pas fort prise au sérieux par les autres leaders spirituels.
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On ne peut établir, dans le cas de cette maison de culte, de lien direct entre la fagon de
conduire les rituels et I’influence de la modemité, si ce n’est a partir de la marge de liberté offerte
a la performance individuelle, et ce qui semble étre une source de plaisir pour plusieurs des
participants. Malgré cela, on peut penser que les caractéristiques particuliéres de cette maison
tiennent essentiellement a la personnalité de sa leader spirituelle. Il s’agirait donc d’une pratique
caractérisée par le bricolage idiosyncratique des signifiants religieux, ce qui la rapproche d’un
autre type de pratique dont on parlera plus loin : la pratique rituelle privée que I’on observe chez
les psychotiques. Ce n’est pas un hasard si souvent, quand les gens se référent a cette maison de

culte, ils utilisent le terme “folie” pour qualifier ce qui s’y passe.

Comme exemple de I’analogie que 1’on peut établir, a un premier abord, entre les
pratiques rituelles en cours dans la maison de Marivalda et celles que développent les personnes
psychotiques, on peut mentionner son caractére “insubordonné” vis-a-vis un code rituel bien
défini. Cette fragilité de I’ordre rituel méne trés souvent a une configuration chaotique ou, pour
utiliser une expression brésilienne, a I’'impression d’une “gelée générale brésilienne”. Pourtant,
contrairement aux pratiques privées des personnes psychotiques souvent singuliéres et
difficilement accessibles aux autres, les rituels pratiqués dans cette maison de culte se font en
groupe. Ainsi, il serait plus exacte de les rapprocher d’une configuration carnavalesque,
particuliérement si 1’on considére la possibilité qu’ont les personnes de défier I’ordre méme du
candomblé au cours d’un rituel qui continue & s’appeler candomblé, et d’y exprimer

publiquement leurs fantaisies.

On peut citer une série d’exemples qui vont dans ce sens : une “samba-de-roda” est
réalisée en pleine célébration des orixas, ce qui serait intolérable ailleurs & moins que cela se
passe lors d’une féte dédiée aux caboclos ; une jeune fille-de-saint arrive sans faire les salutations
obligatoires vis-a-vis les anciens et vis-a-vis les objets sacrés ; les vétements rituels des caboclos
restent exposés dans le salon rituel et disponibles a ceux qui tombent en transe, alors que dans les
"autres maisons, on les garde dans une chambre ou peuvent seules pénétrer les personnes initiées.
Tout cela n’empéche pas la popularité de ces rituels, ce qui implique que des personnes venant
d’autres maisons de candomblé y participent, y compris de maisons qui jouissent d’une

réputation et d’un prestige reconnus. Par ailleurs, cette participation peut s’inscrire dans ce que
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1’on peut considérer comme un modéle de ridicule et de picaresque, qui, sous un autre angle,

constitue une transgression aux régles hiérarchiques et a I’ordre rituel.

A Pextrémité de la ligne qui relie le centre & ses marges, on trouve des maisons dans
lesquelles le culte aux orixas et aux caboclos correspond 4 un modele identitaire qui a comme
principe la rupture avec le modéle dominant du candomblé. On peut prendre ici I’exemple de
’umbanda introduite par Seu Romeu & Cachoeira. Mon hypothése est que le modele introduit
par I'umbanda de Seu Romeu représente peut-étre, dans la ville de Cachoeira, la premiére vraie
tentative de créer une institution religieuse qui met au défi la tradition du candomblé, tout en
continuant & recourir 4 un langage similaire a celui du candomblé. Nous savons que tel n’a
jamais été le cas pour I’Eglise catholique ni pour les pentecdtistes, qui ont réduit les divinités
afro-brésiliennes a la condition de démons. Quant au spiritisme kardéciste, la deuxiéme religion
privilégiée par Iélite locale, ses adeptes considérent les orixds comme étant dans une position
d’infériorité face 4 d’autres esprits qui proviennent notamment du monde des Blancs : les esprits
de médecins et d’avocats défunts, etc. Dans une ville comme Cachoeira, ou les orixas ont
toujours occupé une place fondamentale et fortement valoriséc dans la vie des classes
populaires, il n’est pas étonnant que ces Eglises aient eu de la difficulté 4 occuper un espace

important dans la pratique religieuse des habitants.

D’une certaine maniére, |’'umbanda de Seu Romeu vient créer un espace religieux inscrit
dans les traces de la cosmologie et de la pratique du candomblé, mais tout en se situant, au
niveau idéologique, comme n’appartenant pas a |’ensemble des familles-de-saint. Il met donc en
scéne une ambivalence identitaire qui séduit ses adeptes. D’un c6té, elle leur garantit une
continuité des liens avec les divinités du candomblé, en méme temps qu’elle maintient
I’expérience de la possession. D’un autre coté, elle offre aux gens un nouveau groupe
d’appartenance détaché de cette grande “famille-de-saint™ représentée par le réseau des nations
et des maisons de candomblé. L’'umbanda de Seu Romeu fonde aussi un nouveau type
d’alliance, cette fois-ci entre les classes populaires et 1’élite de Cachoeira. Dans aucune autre
maison de culte, ou il y a possession par des orixas, les membres de 1élite locale ne participent
aussi ouvertement aux cérémonies. En méme temps, il s’agit d’une maison qui est capable de
réunir, lors des fétes plus importantes, une centaine de personnes dont la plupart appartiennent

aux classes populaires.
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3. 5 - L’umbanda de Seu Romeu : la genése d’une nouvelle religion

On peut d’abord dire que la construction identitaire propre a I'umbanda de Seu Romeu
se caractérise principalement par un effort pour créer une identité en rupture vis-a-vis le
candomblé, lequel est aussi son principal interlocuteur sur le plan de la religion. Seu Romeu
définit sa religion & partir de la décomposition du nom “umbanda”, qu’il lit “um bando” et qui
signifie en portugais “une bande”. Il avoue n’avoir jamais fréquenté de maison d’umbanda dans
une autre ville du pays ; toutes les pratiques rituelles de sa maison sont le fruit d*un processus
d’apprentissage autodidacte a partir de la lecture de livres concernant I’umbanda et le spiritisme
kardéciste ainsi que sur la base d’intuitions personnelles. Il raconte qu’il a toujours été catholique
et qu’il a commencé sa démarche religieuse dans les cultes afro-brésiliens il y a pres de dix ans,
en participant a des sessions de Caboclo pour résoudre des problémes personnels, ce qui a
pleinement réussi. La raison de son abandon du candomblé n’est pas claire, mais ce qui est
évident aujourd’hui, c’est la fagon dont il pose dans son discours le caractére distinctif de
I’'umbanda, & travers la dévalorisation du candomblé. Nous avons pu ’observer lors des
rencontres d’enseignement qu’il organise une fois par mois avec ses filles-de-saint. Les

arguments principaux qu’utilise Seu Romeu pour disqualifier le candomblé sont les suivants :

1- le candomblé est une religion figée dans le passé et qui n’a donc pas la capacité de
suivre P’évolution historique des choses. Le candomblé est donc présenté comme
une religion possédant des pratiques arriérées, conservatrices et méme sauvages. Un
exemple de ces pratiques consiste, lors de I’initiation, 4 placer une personne en
situation de réclusion et 4 la soumettre aux ordres de la mére/pére-de-saint, ce qui
inclut sa soumission & des chitiments physiques, “comme dans le temps de
I’esclavage”. L umbanda a éliminé le rituel d’initiation que constitue la réclusion et a
instauré un “lavage de la téte” rituel, réalisé durant un laps de temps relativement

court si on le compare a la temporalité du candomblé ;

2- le candomblé est une religion qui demeure attachée a des connaissances “primitives”
en raison de I’ignorance de ses leaders, tandis que 1'umbanda serait a un stade

d’évolution supérieur et plus proche de la connaissance scientifique ;



3- le candomblé est une religion amorale, qui n’intégre aucune relation a des valeurs
éthiques nobles ; il est associé 4 la réalisation d’actes de sorcellerie et de magie noire.
Par contre, |’'umbanda agirait exclusivement dans le sens du bien et de la défense
personnelle, sans jamais chercher a attaquer les autres. En outre, le candomblé ne
serait pas préoccupé du développement de ses adeptes ni de ses divinités, ce que
I'umbanda accomplirait par le biais de I’enseignement et de la transmission de

valeurs morales.

Sur le plan idéologique, ces trois arguments constituent la base sur laquelle se fonde le
sentiment de supériorité de 1'umbanda par rapport au candomblé. Cette idéologie est transmise
aux adeptes de cette religion qui, de leur coté, I"utilisent pour démarquer leur identité religieuse.
Cependant, entre les lignes du discours et des pratiques, on observe une identité beaucoup plus
polymorphe qui intégre des éléments repris 4 la tradition du candomblé. Les frontieres
deviennent encore plus poreuses lorsque I’on sort du domaine idéologique pour entrer dans celui
de la performance. Une telle continuité entre les deux religions (que I’on ne retrouve pas, par
exemple, entre le pentecotisme et le candomblé) offre aux habitants de Cachoeira la possibilite
d’accommoder, parfois temporairement, des besoins orientés dans des directions opposées.
Pourtant, une telle conciliation ou un tel ajustement des intéréts ne se fait pas toujours sans poser
de problémes ; parfois, les conflits qui surgissent obligent la personne a se confronter aux points
de discontinuité entre les deux religions ou aux aspects qui, associ€s a I’'une, menacent I'intégrité

de autre.

Un premier point qui permet d’établir un contact entre les deux religions sur la frontiére
relativement fluide qui les sépare est mentionné par plusieurs femmes pour justifier leur
adhésion 4 la maison de Seu Romeu. Les femmes disent en effet souvent qu’elles se sentent a
I’aise chez Seu Romeu parce que leurs saints appartiennent 4 la “ligne blanche”. Il est intéressant
de noter que, sans le réaliser, ces femmes définissent ainsi le point de contact entre le candomblé
et Pumbanda, soit le “candomblé de Caboclo” ou, plus simplement, les sessions de Caboclo,
qussi connues comme sessions de “Table Blanche”. On peut voir, dans cette attitude, une
tentative inconsciente pour situer 'umbanda dans le réseau plus large des alliances et de la
“parenté religieuse” auquel les maisons de candomblé appartiennent a travers le systéme des

nations. En voici un exemple :
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La grand-mére maternelle de Maria était meére-de-saint d’un candomblé Nagd. Sa mere
a été “faite” dans une maison de “Table Blanche”. Maria a été initiée dans cette méme maison
suite a I’insistance de sa mére et a reu le saint de sa grand-mére comme héritage. A I’époque ot
nous nous sommes connues, Maria participait & I'umbanda de Seu Romeu mais y vivait des
moments de conflit et était en voie d’abandonner cette maison. Le conflit se situe ici a
Iintersection de deux lignes fondamentales : ’héritage d’une nation de table blanche, transmise
par sa mére, la rapproche de I'umbanda de Seu Romeu, tandis que son saint, hérit€ du
candomblé traditionnel de sa grand-mére, I’éloigne de cette maison. Lorsqu’elle a commence a
s’affilier & 'umbanda de Seu Romeu, elle s’est laissée guider par la proximité de celle-ci avec la
premiére maison a laquelle elle appartenait, et dont elle était sortie a cause du déceés de son pére-
de-saint. Malgré cela, Maria a toujours reconnu les différences que 'umbanda présente par
rapport au candomblé et elle essaie de les interpréter a partir des choses bonnes qu’elle en a

retenues :

“La maison de Tido (son ex-pére-de-saint) était plus forte parce qu'il y avait
toutes les choses ‘assentadas™®. Chez Seu Romeu, c’est plus simple : on lave la
téte et on retourne chez nous. Seu Romeu n'est pas un pére-de-saint ; ici il s agit
d’une réunion. Tout le monde est & égalité chez lui : il n’y a pas d’ogan, ni
d’equedi. Il a besoin de quelqu'un de fort qui ['oriente dans ce qu’il doit faire. Il
ne donne® pas de Caboclo. Ce qui est bon, c'est que la-bas il n’y a pas de
resguardo®™, ni d’obligation de s habiller en blanc®'. C’est comme si la maison
était & toi. (...) Jusqu'a maintenant, le saint ne s ‘est pas plaint. (...) Le candomblé
est plus lourd, il faut travailler avec le sang, je ne me sens pas bien. Ma nation fait
partie de la table blanche, donc je peux fréquenter les deux cotés. Chez Seu
Romeu, ¢ est comme si ¢ ‘était la table blanche.”

Plusieurs des personnes qui traversent la frontiére du candomblé vers I'umbanda le font
en profitant du pont que fournit le langage commun que partagent les deux religions. Les
sessions de Caboclo, si populaires & Cachoeira, fonctionnent comme un des éléments de ce

langage. Dans beaucoup de cas, la personne a un de ses parents, généralement sa mere, qui sert

58 4ssentar fait référence aux rituels qui consistent en des procédures qui visent a offrir I'axé, c’est-a-dire
a fixer sa force dynamique dans tous les éléments rituels (les objets, les divinités), aussi bien que dans la
téte des personnes initiées et dans I’espace du candomblé (le rerreiro).

%% « Donner du Caboclo » veut dire Atre possédé par les caboclos.

.y Resguardo signifie quarantaine, recueillement, aussi bien que des interdits sexuels, alimentaires, etc.
Dans le cas du récit de Maria, resguardo est plutdt compris dans le sens de recueillement.

81 | sintroduction de vétements entiérement blancs dans les rituels chez Seu Romeu a été faite quelque
temps aprés la réalisation de cette entrevue.
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de pont avec le “coté blanc™. Il est pourtant rare que cette situation ne se trouve pas complexifiée
par |’existence d’autres signifiants qui renforcent les liens avec le coté de Pazeite.®* Cela
renforce I'idée qu’a Cachoeira, rompre avec le candomblé n’est pas une tiche facile. Il s’agit
d’'un mouvement qui implique beaucoup de tentatives de conciliation, ou 'on cherche
ingénieusement & composer avec |’ambivalence que suscite la mise en question d’expériences de
vie profondément enracinées dans les références symboliques et dans I’imaginaire fournis par le

candomblé.

On en trouve une confirmation dans le discours de Maria, dans I’hésitation qu’elle
manifeste a4 reconnaitre a I'umbanda le méme statut religieux que celui du candomblé. Les
qualités que 1’on associe a I'umbanda se réferent a sa légéreté, a son manque de rigueur, a la
sensation de bien-étre qui surgit a partir d’une plus grande liberté d’action. Par opposition, le
candomblé est identifié a la lourdeur, associée aux innombrables compromis rituels et au “poids”
de la tradition enchainée au temps. Pourtant, ces mémes caractéristiques conferent au candomblé
une force et un pouvoir qui se révélent encore efficaces aujourd’hui lorsque ’on se trouve dans
une situation de grande menace. Dans la mouvance de ce contact inter-religieux, on observe une
interpénétration de deux temporalités : la premiére pose un regard sur I’histoire des Noirs et
suscite chez leurs descendants actuels une actualisation et une mobilisation de la mémoire
inscrite dans le corps, afin de faire face aux conflits issus des confrontations qui ont toujours
menacé ’existence de ces groupes sociaux marginalisés ; la deuxiéme qui se centre sur le
présent dans ce qu’il ajoute a cette expérience de marginalisation des groupes Noirs et pauvres et
implique une série de nouvelles demandes associées & un processus d’individualisation et a la
psychologisation de 1’homme modeme, & la scientificisation de la connaissance, au

rétrécissement du temps et & des rapports sociaux plus souples.

Par ailleurs, un des points forts de 'umbanda, et qui représente une nouveauté vis-a-vis
le modéle du candomblé, est la possibilité qu’il ouvre aux gens d’étre possédé de manicre
successive par un grand nombre de divinités. Cette caractéristique, venue de I'umbanda du sud
du pays, traduit plus intensément I’idée du caractére pluriel et éclaté de la construction méme de

la personne. Si le candomblé offre déja un modéle multiple de la personne (Goldman, 1986), il

82 En portugais, azeite signifie huile de palme et est utilisé comme métaphore qui renvoie au candomblé.
Cela vient de ce que beaucoup de rituels du candomblé utilisent I’huile de palme, qui, selon un continuum
de significations, rappelle aussi sang et est donc un élément porteur d’axé.
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essaie de restreindre ou d’encadrer cette diversité, de diminuer la fréquence avec laquelle on
I’éprouve. Si on le compare a I'umbanda, on peut dire que le candomblé a d’une certaine fagon
domestiqué la possession, au sens ou elle demeure dirigée par un langage rituel moins flexible,
soumise & une esthétique et & une symbolique enracinées dans le temps. Au sud du pays, la
vitesse avec laquelle les divinités se trouvent incorporées et remplacées par d’autres dans les

corps des adeptes refléte I’accélération qui caractérise la temporalité moderne.

A Cachoeira, ce phénoméne de pluralisme se retrouve dans les métamorphoses que
connaissent les corps de certaines femmes en réponse a la possession par diverses divinités qui,
de maniére non exceptionnelle peuvent étre au nombre de sept ou plus, au cours des trois heures
que dure un rituel. Dans la maison de Seu Romeu qui a & peine sept ans d’existence, on a
Iimpression que les régles rituelles concernant la musique, 1’ordre de la possession par les
diverses divinités, les mouvements corporels, les vétements, bref la performance rituelle et ses
symboles, se construisent progressivement devant nos yeux. Les improvisations prennent
davantage de place que dans le rituel du candomblé ; les corps y trouvent ’occasion de
s’exprimer dans des mouvements qui oscillent entre une forme saccadée et des formes plus
harmonieuses, qui sont doux ou énergiques en fonction de I’archétype que représente la divinité,

mais aussi de la personnalité de celui qui I’incorpore et de son état d’esprit lors de la possession.

Parmi les nouveautés qu’on introduites certains rituels, et que mentionne aussi Seu
Romeu, on note une tolérance a I'égard de I’introduction de symboles et de fragments rituels qui
viennent s’ajouter a ceux qui existent. Parallélement, Seu Romeu a clairement le souci
d’uniformiser progressivement le langage rituel ; dans le cas de la danse, cette évolution se
trouve associée au développement de mouvements a travers lesquels le corps fait I’apprentissage
des représentations attachées aux modéles mythiques. Dans ce processus complexe de bricolage,
qui comporte aussi certains mécanismes de sélection, on remarque une dynamique subreptice de
négociation et de dialogue avec le candomblé. Plusieurs des éléments introduits récemment 1’ont
été par des femmes qui appartenaient auparavant au candomblé et qui cherchent a préserver
certaines pratiques importantes a leurs yeux, que ce soit au niveau d’une identité personnelle ou

d’une identité collective.

Ainsi, en acceptant des suggestions qui ont leur source dans des réves ou encore les

“intuitions” de certaines de ses filles et la maniére spécifique dont elles incarnent les divinités qui
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les possédent, la maison de Seu Romeu crée un “espace d’invention” dont les pratiques sont
incorporées dans le rituel et justifiées par des arguments d’ordre mystique. En méme temps, ce
faconnement progressif du rituel et son ouverture aux “contributions personnelles™ paréit servir,
4 Cachoeira, de modéle a une religion de médiation. L’'umbanda de Seu Romeu iﬁtroduit
certaines valeurs du monde moderne en méme temps qu’elle incorpore des valeurs de la société

traditionnelle.

On peut penser que, sur le plan rituel, 'umbanda apporte, dans une perspective de
continuité avec le candomblé, le maximum de modernité que I’on connait sur le plan religieux,
dans ce contexte culturel. L.’umbanda parait située a 1’extréme opposé du candomblé du Ventura
qui est la maison de candomblé qui a le plus maintenu les maniéres de faire traditionnelles.
L’umbanda de Seu Romeu ne comportait pas originellement de hiérarchie entre ses membres, si
I’on fait exception de deux positions: celle de pére et celle de fille-de-saint. Tous les adeptes sont
situés dans une position virtuelle d’égalité. En pratique, cependant, il existe des places de
prédilection dans le rapport avec Seu Romeu, ce qui pourrait contribuer a jeter les bases d’une
hiérarchie inteme au culte. Cette hiérarchie se produit a la confluence de divers facteurs tels que
le charisme de la personne, son niveau d’implication dans la maison, la popularité de ses

divinités pour le public et I’intensité de ses liens avec Seu Romeu.

Ce processus peut générer des conflits et des disputes pour le prestige. On peut
interpréter cette esquisse de hiérarchisation comme un retour a la tradition & travers la
récupération, par les femmes, de postes de pouvoir63 . Les filles qui atteignent le plus haut degré
dans cette “hiérarchie” sont, en général, celles qui contribuent en méme temps a I’élaboration
des éléments rituels les plus fondamentaux. Les choses peuvent aussi s’enchainer selon un ordre
inverse, au sens ol les personnes dont les contributions sont les plus valorisées par le public lors

d’un rituel tendent a jouir de davantage de reconnaissance dans la maison de culte.

Alors que dans le candomblé les moyens de monter dans la hiérarchie consistent a

respecter le principe de séniorité et & accomplir les obligations rituelles, chez Seu Romeu cette

83 Curieusement, le seul homme qui participe, dans cette maison de culte, a la condition d’adepte est Seu
Romeu lui-méme, qui occupe le seul poste de pouvoir reconnu de fagon explicite par le groupe. On peut
dire que, sur le plan discursif, la configuration hiérarchique de cette maison de culte est composée par
deux places : celle du pére et celle des filles. Contrairement au candomblé qui présente une grande
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progression est surtout basée sur le mérite et le succes personnel. Ces demiers permettent I’acces
a des procédures rituelles particulic‘ares64 (telles le privilege d’avoir un autel de divinités et
d’objets symboliques chez soi) qui renforcent et légitiment, d’'un point de vue mystique,
I’habilitation personnelle a I’exercice de nouvelles fonctions religieuses. On peut donc avancer
I’hypothése que chez Seu Romeu, ce principe d’égalité, méme s’il génére des rapports qui
évoquent la communitas et donc une absence des différences sociales que 1’on trouve dans la
société, introduit d’autre part les valeurs d’une société moderne non-hiérarchique ou I’apparente
égalité¢ entre les individus dissimule des mécanismes de sélection qui produisent des processus

de différenciation bien réelle.

L’umbanda de Seu Romeu minimise les phénomenes de sorcellerie, ce qui me parait en
accord avec sa position particuliere face a I’individualisation des références. Tout discours sur la
sorcellerie se trouve ainsi disqualifié, au point méme de ne pas avoir réellement de place dans la
pensée de Seu Romeu. Mon hypothése est que la logique sur laquelle repose la sorcellerie blesse
la logique & I’ceuvre dans I’'umbanda de Seu Romeu. La sorcellerie serait en effet basée sur une
logique privilégiant le “mécanisme de projection” (voir Ortigues, 1973), s’inscrivant dans une
conception relationnelle de la personne. Le modeéle explicatif des maladies et des malheurs que
privilégie Seu Romeu semble par contre témoigner de [I’émergence d’un mécanisme
d’intériorisation du mal, au sens d’un certain degré d’auto-responsabilisation de la personne
affectée. Cette logique prend appui sur une théorie intéressante de la personne, qui représente
une fusion entre des concepts empruntés a la psychologie moderne et des idées renvoyant a une

charte de comportements moraux basée sur des valeurs traditionnelles.

Selon Seu Romeu, la personne est composée de différentes dimensions qu’il dessine
dans le sable par la superposition de circonférences, a la maniére de couches. Sa dimension la
plus centrale représente la matiére humaine, la deuxiéme représente 1’ame et la troisiéme, I’esprit

ou la psyché. L’aire de mise en acte des esprits est I’ame, qui correspond a I’aura. Seu Romeu

diversité de postes hiérarchiques, dans [’'umbanda de Seu Romeu, toute autre place est en constitution et ne
se présente pas encore nommee.

% D’une maniére générale, dans sa pratique religieuse, Seu Romeu a pour habitude de rendre visite aux
adeptes de sa maison de culte, surtout lorsque ceux-ci ont besoin d’une attention particuliére, dans des
moments de maladie par exemple. Néanmoins, lorsqu’il s’agit de femmes qui ont acquis un statut plus
élevé dans la hiérarchie religieuse, ces visites sont d’une toute autre nature. Il s’agit de visites qui ont pour
but de renforcer un rapport de confiance avec ces femmes, de confirmer un rapport paternel sur un plan
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explique que les médiums sont des personnes spéciales, parce que trés sensibles (et sensitives),
qui ont tendance a attirer tout type d’esprit et d’influence. De la 'importance, pour qu’une
personne soit préte a recevoir les bons esprits, qu’elle ait la t€te (au sens de son esprit) tres forte
et le corps purifié. Toutes ces dimensions doivent étre en ordre pour que la possession soit
possible. Le renforcement de la personne se fait par un processus continu d’évolution spirituelle ;
ce dernier dépend directement du respect des'normes morales de comportement et de 1’équilibre

psychique et émotif.

Les désordres corporels ou psychiques peuvent résulter de I'intervention de mauvais
esprits sur I’aura de la personne, au point de mettre en péril ses autres dimensions. Ils peuvent
aussi étre |’indication que la personne doit régler des comptes avec les divinités. Plusieurs de ces
points rejoignent les représentations du candomblé, surtout en ce qui concerne le rapport
d’obligations mutuelles entre la personne et ses divinités. Par ailleurs, cette idée d’un rapport
direct entre la personne et ses divinités ouvre souvent la porte & un modeéle plus individualisant
de la personne qui peut venir se greffer au modele de la personne qui caractérise le candomblé.
Ce n’est pas un hasard si, dans les villes du sud du pays, le candomblé est une religion en train
de s’adapter assez bien et assez rapidement aux désirs d’ascension sociale et de succés personnel
associés a une conception individualiste de la personne. Pourtant, dans le contexte de Cachoeira,
ce rapport personne/divinité est sournis a une logique qui situe cette relation au sein d’une série
d’autres rapports, en sorte que les individus évoluent moins selon un mouvement de dégagement
que selon un mouvement d’intégration les uns aux autres. On peut donc dire que la sorcellerie

est la pour rappeler aux individus ces liens primordiaux.

3. 5. 1- Sacrifice et résistance ethnique : les saints comme biens d’héritage

Le mot “sang” constitue une métaphore qui désigne le point de rupture entre I'umbanda
de Seu Romeu et le candomblé. Seu Romeu insiste pour mettre I’accent sur le fait qu’un des
‘éléments fondamentaux qtﬁ distingue ses rituels de ceux du candomblé est I’absence de sacrifice
d’animaux dans sa maison. Cette distinction s’ancre dans des visions du monde différentes. Seu

Romeu dit étre contre le sacrifice de sang, parce qu'il est “pour” le maintien de tout type de vie.

symbolique et, surtout, d’augmenter les périodes permettant a ces femmes un développement spirituel
spécifique.
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Cette premiére explication revét une fonction idéologique importante dans la définition
identitaire des membres de cette religion qui se pergoivent, a travers lui, comme les “défenseurs
de la vie”. 11 faut cependant tenir compte d’autres références sémantiques qui viennent préciser

le sens de cette métaphore centrale.

Seu Romeu reconnait que le sang est relié au pouvoir : un pouvoir dangereux parce que
c’est par sa manipulation qu’advient la “destruction”. Il admet que la manipulation du sang exige
beaucoup de fundamento® dont la possession est I'apanage de ceux qui ont des racines
profondes dans le candomblé. On peut considérer cette affirmation sous deux angles différents.
Sous le premier angle, on peut dire que Seu Romeu exprime ainsi une attitude de respect envers
le candomblé, au sens ot il reconnait que le savoir-faire de ce dernier est ancré dans la tradition
et que son apprentissage exige une inscription dans cette derniere. Ce respect renvoie cependant
a la fascination que suscite la peur d’un pouvoir étranger chez ceux qui se mettent en position
d’affrontement par rapport a ce pouvoir. Seu Romeu reconnait la force et la prégnance du
candomblé dans la ville de Cachoeira ; son discours est trés habile par la fagon dont il incorpore
des éléments de base de la construction identitaire de la plupart des résidents de cette ville.

Sous un deuxiéme angle, lorsque Seu Romeu reconnait le pouvoir développé par ceux
qui appartiennent 4 la tradition, il infléchit celui-ci dans le sens d’un pouvoir destructeur. La
manipulation du sang est une métaphore de la guerre. Quelques récits recueillis auprés de
membres du candomblé indiquent que la meilleure maniere de déclarer la guerre aux ennemis,
sur le plan magique, consiste 4 offrir un sacrifice de sang a Exu, messager des orixas et divinite
ambigué par rapport au bien et au mal. On peut penser qu’a Cachoeira, le sang rituel est porteur
d’une signification profonde qui évoque pour les habitants une histoire de luttes et de survie, de
résistance politique et culturelle. Dans ce sens, le sang fonctionne, en méme temps, comme
métaphore de la vie et comme un moyen de la préserver ; il parle de stratégies de protection et de

renforcement d’un peuple.

Finalement, la métaphore du sang débouche sur la notion de liens de parenté et la notion
d’héritage, ce qui renvoie a I'idée de “perpétuer la vie” entre les générations qui se suivent. Si

1’on revient aux trois siécles d’esclavage qui ont marqué la colonisation du Brésil, on observe

8 Fundamento signifie les objets d’un terreiro qui contiennent |’axé des divinités, mais aussi la base solide
et traditionnelle appuyée sur la force divine (Cacciatore, 1977).
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que l’intégrité et la survie des esclaves se sont vues menacées a plusieurs niveaux primordiaux :
en premier liew, 2 un niveau symbolique primaire au sens ou la condition d’humanité des
esclaves n’était pas reconnue, ces derniers n’étant considérés que comme des “choses”, des
“biens meubles” ; en second lieu, & un niveau physique, faisant référence soit a la violence
corporelle demesurée a laquelle les esclaves étaient soumis, soit  la politique de remplacement
préférentiel des esclaves morts ou manquants par I’importation de nouveaux esclaves d’ Afrique.
Cette politique niait aux Noirs en terre brésilienne le droit de constituer des familles, d’assumer
leurs enfants et, a la limite, rendait difficile aux couples tous rapports amoureux ou sexuels ; ces
derniers n’étaient acceptés que marginalement, dans un contexte qui réduisait le méle a la

condition d’un animal reproducteur.

Face 4 ces mesures d’extermination®® (réelles et symboliques), certains auteurs (Reis,
1995 ; Costa-Lima, 1974) ont vu dans la pratique du candomblé un moyen important de
résistance des Noirs, qui a permis de minimiser, de resignifier ou d’affronter I’'impact social,
culturel et personnel de ces actes de domination de la part des Blancs. On peut penser ici qu’a
I’occasion, le candomblé offrait aux esclaves la possibilité de se rencontrer et de s’organiser.
Cela a encouragé, au niveau politique, I’organisation de plusieurs mouvements de révolte et, au
niveau de la vie quotidienne, 1’organisation d’une structure paralléle de rapports d’alliance et de
parenté. Le candomblé s’organise donc a partir de familles-de-saint qui se ramifient et
constituent des rapports lignagers avec d’autres familles-de-saint. A cela s’ajoute un systéme
complexe d’héritage de divinités qui franchissent les limites des maisons de candomblé pour
rejoindre les individus a lintérieur de leur famille de sang, dans un mouvement
transgénérationnel qui renforce, sur un plan mythique, les liens de sang. Dans ce sens, on peut
penser que I’organisation du candomblé a cherché, au moins sur un plan symbolique, & combler

certains manques historiquement constitués du point de vue des liens concrets de parente.

Par le biais d’un discours qui s’articule sur des éléments symboliques qui font référence
a I’élément du sang, Seu Romeu s’attaque ainsi a un modele qui a permis au candomblé de
résister aux forces qui s’opposent a ce que les Noirs s’organisent et perpétuent leurs traditions et

leur descendance. Ce modele, qui s’enracine dans un fonctionnement génétique, au double sens

% Par mesure d’extermination, on comprend tout acte qui empéche les individus d’exister en tant qu’étre
humain et, conséquemment, en tant qu’étre culturel
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de genese et d’héritage, retient de la religiosité africaine les éléments aptes 4 réunir, dans un
méme signifiant, la guerre et la perpétuation de la vie. “L’'axé est dans le sang”, m’a dit un
informateur, comme s’il s’agissait 1a d’une synthese de la signification profonde des rites les plus
fondamentaux du candomblé. Le sang du sacrifice est I’aliment des dieux, la force des hommes
et la substance qui coule, par-dela les siécles, dans les veines des ancétres et de leurs survivants.
De par une logique cyclique et naturelle, le sang garantit la continuité de la vie des hommes par
la mort, ennoblie, des animaux sacrifiés. Pour les Yoruba, le sang signifie la vie: “In offering the
blood, the yoruba know and believe that they are offering the life of the animal. And when they
give the life of the animal, they want life in exchange.” (Awulalu, 1979 : 177). Le sang est

I’élément qui réveille la fureur des dieux contre tout type de malheur qui assaille les humains.

Certains auteurs (Birman, 1985, Montero, 1985) ont parlé de la recherche d’un
“blanchiment” du culte en parlant de I'umbanda qui recourt a des symboles comme des
vétements rituels blancs, une table blanche, des aliments blancs comme le riz, le mais blanc, etc.
Si I’absence de sang se situe en continuité avec cette série de symboles, la présence du sang dans
le candomblé pourrait indiquer un “noircissement” rituel, dans le double sens de magie noire et
de tradition noire. On a déja beaucoup discuté de la maniere dont I'umbanda a introduit des
éléments de la culture blanche dominante dans le domaine des cultes afro-brésiliens. On pourrait
aussi faire I'hypothese que I'influence du modéle culturel blanc est en train de créer, dans la
maison de Seu Romeu, une nouvelle série d’associations autour de la métaphore du sang et de
lui ajouter des sens nouveaux qui viennent de son inscription dans le contexte spécifique de
Cachoeira. On peut avancer que, parmi ces nouveaux sens, un des plus fondamentaux est celui
qui met au défi la maniére dont I’organisation de la famille s’est structurée a I'intérieur du
candomblé. Mon hypothése est que I’'umbanda de Seu Romeu rompt, & partir du dedans, avec le
candomblé présent & Cachoeira au niveau de ce qui a toujours représenté 1’essence de son
existence et de sa perpétuation dans cette ville : le réseau d’alliances constitué a I’intersection de

liens de sang et d’une parenté par les saints.
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Chapitre 4 : La structure familiale dans le candomblé

4. 1 — Le modéle des familles-de-saint

Le modéle des familles-de-saint du candomblé est, nous I’avons vu, situé au point de
rencontre des modeles de la famille patriarcale coloniale et de ceux de la famille lignagere
africaine (Costa-Lima, 1977). Il faut cependant aussi mentionner une autre série de similitudes
qui renvoient cette fois a la famille matrifocale populaire qui s’est développée au Brésil, tout
comme dans les familles-de-saint du candomblé, sous la forte influence de 1’expérience des
esclaves. Plusieurs auteurs (Mattoso, 1992 ; Segato, 1989 ; Silverstein, 1979) mettent en
¢vidence la fagon dont se sont développés de nouveaux modes d’organisation familiale en
réponse aux contraintes imposées aux esclaves, lesquelles les empéchaient de suivre tant leur
modele familial d’origine que celui des Blancs. Les conditions historiques dans lesquelles les
esclaves se sont trouvés plongés se caractérisaient par une double vulnérabilité répondant d’un
cOté A une violence et a une déshumanisation extrémes, et de I’autre, a une absence de toute
structure de soutien dans leur milieu environnemental. Cette situation les aurait cependant

poussés paradoxalement a inventer des formes alternatives d’association et de sociabilité.

Dans un article trés intéressant, Segato (1989 : 100, ma traduction) indique plusieurs des
adaptations qui ont abouti & une “rupture avec le modéle traditionnel de comportement et les
conceptions relatives au mariage, aux liens de sang et aux roles sexuels”. L’auteur établit des
liens entre la structure de la famille du candomblé, qu’on observe de nos jours, et les conditions
historiques qui 1’ont favorisée. L’expérience des esclaves correspond a une situation dans
laquelle se sont trouvés anéantis les rapports qui ont existé autrefois entre mere et enfant, homme
et femme, les familles se trouvant dissoutes lors de 1’achat des esclaves. Selon I’auteure, cette
situation a mené a I'instauration d’un nouvel ordre fondé sur une plus grande égalit€ entre
hommes et femmes, suite a la baisse de prestige dont ont particulierement souffert les hommes
empéchés de jouer leur roles sociaux de pére et de mari. Les femmes, qui ont pu davantage
entrer dans le monde des Blancs, que ce soit comme amantes ou comme domestiques, ont par

contre vu leur pouvoir augmenter par rapport a celui des hommes.
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Segato (p.100) propose que les nouvelles expériences érotiques qui se sont ajoutées a la
perte de la possibilité¢ de reproduire le modele du “pater familias™ ont fait en sorte que
“I'expérience de ['esclavage a pu ébranler ['opposition structurelle entre les concepts de
masculin et de féminin a la base de ['institution de la famille dans les sociétés africaine et
portugaise (...)". Selon 'auteure, les effets en seraient manifestes au niveau du candomblé ; ce
dernier a en effet retiré au mariage sa position centrale, secoué les rapports de subordination des
femmes par rapport aux hommes, favorisé I'émergence d’une pratique homosexuelle plus large
et franchi les rapports préférentiels constitués sur la base des liens de sang en s’ouvrant a des
relations de “parenté fictive” (les liens d’adoption et les liens de saint). Segato soutient que ce
nouveau systeme social, imposé par les maitres aux esclaves, a empéché ou fortement réduit la
possibilité¢ pour ces deriers de créer toute forme d’organisation hiérarchique traditionnelle
fondée sur la parenté. L’auteure en arrive & émettre 'hypothése qu'il s’est créé, parmi les

esclaves, “la moins socialisée de toutes les sociétés possibles” (p.105).

On ne peut ignorer I’apport des conclusions auxquelles arrive Segato a partir d’une
démarche constructiviste qui cherche a saisir la genése des relations et des positions sociales a
partir de la condition d’anomie dans laquelle les Noirs se sont trouvés au Brésil. Le plus
important du travail de cette auteure a été de révéler que le candomblé présente une structure
hiérarchique de base qui constitue une sorte de miroir par rapport 4 la situation dans laquelle les
Noirs ont été jetés de par leur condition d’esclaves. D’autres auteurs ont aussi souligné le fait
qu'un des changements importants que 1’on observe par rapport au modéle africain a été la
conquéte par la femme d’une indépendance et d’une prééminence qui n’existaient pas dans des
“cultures polygamiques, patrilinéaires et patrilocales” (Mattoso, 1992 : 163). On en trouve un
signe dans 1’organisation matrifocale du candomblé (dans les maisons ou le role de leader est
rempli par un pere-de-saint, ce demier se situe dans un lieu plutét maternel, donc f€éminin) et
dans les innombrables pratiques rituelles et non rituelles qui aboutissent au renforcement du

pouvoir des femmes.

Néanmoins, I’auteure reste prisonniére de ce qu’elle construit comme une structure trop
rigide qui se révéle incapable de mettre en évidence les €l€éments qui impriment a la structure sa
dynamique et lui conférent une pluralité de sens. Ainsi, par exemple, I’auteure fait table rase, de

maniére un peu trop rapide, de ce qui a constitué le modéle de famille et de société qu’ont
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apporté avec eux les Afficains et de ce qu’il est devenu. L’auteure néglige ce qui a trait & une
mémoire collective des conflits et tensions découlant de la répression violente a laquelle a été
soumise toute forme d’existence fondée dans un passé et ce qui, de cette souffrance, s’est
transmis jusqu'a nos jours. Son approche vis-a-vis les transformations, qu’elle souligne, me
semble peu nuancee et trop romantique quand elle affirme, entre autres, qu’ “un des produits

sociaux de ['esclavage a probablement été, non seulement le changement des modéles de

comportement mais, surtout, une modification de la conscience des personnes, en particulier
pour ce qui a trait aux conceptions de ce que les hommes et les femmes représentent

culturellement et de ce qu 'on attend d’eux socialement " (p.104, ma traduction).

Contrairement & ce que suggeére Segato, la “modification de la conscience des
personnes”, suite a I’expérience de 1’esclavage, n’a pas réduit de maniére importante les conflits
qui traversent les rapports interpersonnels. Au niveau de la société plus vaste, méme 1a ou le
candomblé est massivement présent, une importante inégalité persiste entre les hommes et les
femmes, I’homosexualité demeure située & une place marginale et les liens de sang sont loin
d’apparaitre au deuxiéme plan dans les récits des individus. La persistance actuelle d’une
situation qui maintient I’exclusion des hommes du marché du travail local continue a les
empécher d’accomplir leur rdle de soutien de la famille et parait perpétuer une situation
d’inégalité historique qui situe les hommes des classes populaires dans une condition de
marginalité sociale. Cette condition affecte cependant aussi directement les femmes qui
subissent divers types de violence conjugale, qui continuent d’étre abandonnées et qui doivent
supporter seules leurs enfants. Ainsi, méme s’il est associé a des histoires qui mettent en
¢vidence la fagon dont les femmes réussissent a se maintenir et a élever leurs enfants, le modéle
d’une famille matrifocale signifie moins une conquéte par les femmes d’un espace d’égalité

qu’une situation imposée historiquement et qui génére beaucoup de souffrance.

On peut penser qu’il en va de méme pour le candomblé. D’un c6té, il constitue une
structure qui place les femmes dans une situation de pouvoir. De I’autre, la dynamique qui
préside au fonctionnement de sa structure dévoile la complexité des enjeux de pouvoir présents &
Iintérieur de ce groupe social. Il faut dés lors complexifier I'analyse du rapport entre ce qui est &
la marge et ce qui se trouve au centre, tout en identifiant la place du candomblé dans la

dynamisation de ce rapport. Si I’on suit le modele qu’incarne le candomblé de Cachoeira, on
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pourrait dire, contrairement & Segato, que la matrifocalité que 1’on y retrouve, tout comme celle
qui caractérise les familles monoparentales, se trouve toujours remise en question par une série
de symboles qui revendiquent la place des hommes dans un modéle idéal de complémentarité.
Cela va dans le sens de la position de Birman (1995) qui propose que la famille-de-saint est régie
par une logique hiérarchique ou les hommes et les femmes s’inscrivent dans des rapports

d’opposition et de complémentarité.

Il est vrai qu’a I'intérieur du candomblé, les femmes ne revendiquent pas 1’““égalité” des
roles (au sens des revendications que pronent des mouvements féministes), et 'on n’y observe
pas la fin d’une idéologie basée sur les valeurs patriarcales. Pourtant, contrairement a Birman, je
propose que la logique hiérarchique et complémentaire que 1’on y trouve est d’une nature
différente de celle que 1’on rencontre dans les sociétés traditionnelles. Il s’agit d’une logique qui
se constitue dans le cadre d’une société structurée sur un manque récurrent des hommes dans les
familles, que ce soit par leur absence concrete ou a cause du fait qu’ils ne remplissent pas leurs
obligations. On observerait ainsi dans le candomblé la construction d’un modeéle du masculin
particulier, marqué par une société ou les femmes font I’expérience d’une certaine autonomie
financiére, et parfois symbolique, vis-a-vis les hommes. En ce sens, il est vrai que le candomblé
apporte quelque chose de “nouveau” dans la fagon de manier les rapports homme/femme, ce qui
dévoile les tensions qui marquent ces rapports dans la vie quotidienne. Je veux parler de la
maniére dont I’idiome du candomblé offre des solutions a plusieurs des conflits entourant les
relations homme/femme, a travers sa structure complexe et des dispositifs symboliques qui

contournent ces conflits et y introduisent une certaine flexibilité.

11 faut d’abord noter ici les difficultés que rencontrent les auteurs a inscrire la famille-de-
saint dans un modéele unique de famille. On soutient, par exemple, que le candomblé s’organise
selon uné logique hiérarchique ot le poste le plus élevé, celui de mere ou de pére-de-saint, est
occupé par une personne que la possession situe, selon la logique du candomblé, dans une
position de féminité (on y reviendra). Ce trait a suggéré 1'idée que la famille-de-saint suit un
modeéle de famille matriarcale. Au deuxiéme poste dans la hiérarchie, qui le dispute, sur le plan
du pouvoir et du prestige, avec celui de mere ou de pére-de-saint, se situent les ogans, dont la
fonction est la seule dans le candomblé 4 étre occupée exclusivement par des personnes du sexe

masculin. Ainsi, on voit que méme si la position féminine occupe une place supérieure vis-a-vis
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la position masculine, elle a besoin de I’intervention complémentaire de 1’ogan pour réaliser la
plupart des activités rituelles. Certains auteurs ont dés lors proposé que la nécessité de la
présence des ogans pour réaliser toutes sortes de travaux traditionnellement réservés au sexe
masculin, indique I’existence d’une dichotomie dans le candomblé que I’on trouve dans la

société hiérarchique traditionnelle.

Néanmoins, une autre hi€rarchie qui conceme les modeles mythiques traverse cette
structure organisée sur la base de postes hiérarchiques. Ainsi, les divinités du chef de la maison
de culte sont considérées comme celles qui sont les plus importantes, celles qui ont le plus grand
pouvoir a |'intérieur d’une maison particuli¢re. Un pouvoir masculin est ainsi souvent évoqué a
travers des divinités masculines, parmi lesquelles les caboclos sont les plus importantes. Ainsi,
une maison de culte peut avoir le Caboclo comme maitre de la maison, occupant dans ce
contexte une position de pere et responsable de la discipline des adeptes. Il faut cependant noter
que les divinités masculines qui occupent symboliquement ce role masculin sont déja des
divinités qui véhiculent ce qu’on peut appeler du “masculin féminisé”, c’est-a-dire un masculin
vu & travers un regard féminin ou tel qu’il est posé par le désir des femmes d’avoir des hommes
idéaux®’.

D’un autre coté, étant donné son accés a la possession, un pere-de-saint peut étre situé
dans une situation plus ambigué en ce qui a trait a sa propre masculinité, étant donné son rapport
a la possession. Ces possibilités de jeux identitaires que permettent des positions chargées
d’ambiguité, et I'intervention d’instances mythiques, évoquent une famille-de-saint qui répond a
une structure complexe dans laquelle les pouvoirs relatifs du masculin et du féminin sont

souvent I’objet de redéfinitions.

On pourrait tenir un raisonnement analogue en ce qui concerne les liens de sang qui,
selon Segato, auraient ét€ remplacés dans le candomblé par des liens préférentiels de parenté
mythique. Sans nier I'importance des liens établis a l'intérieur de la famille-de-saint, notre

hypothése est qu’en méme temps, le candomblé a été le seul espace ou il a été possible de

87 Cela peut se trouver renforcé par le fait que les caboclos sont les divinités les plus évoquées dans les
moments de résolution des conflits qui impliquent le rapport homme/femme. Le fait que les caboclos sont
des divinités secondaires dans le systéme de modéles mythiques du candomblé permet aux femmes
possédées par ce type de divinité de jouer avec les significations qui mettent en évidence I’échec des
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reformer des « sortes » de liens de parenté de sang autrement interdits par les Blancs, a travers le
recours ingénieux a un univers ou s’entrelacent les hommes et les étres mythiques. On suggére
que le fait que la présence dans le candomblé d’une logique qui associe les individus avec des
ancétres proches, par le biais de liens mythiques que nous allons décrire, est ce qui a permis la
construction de parentés mythiques et la restauration mythique de lignages autrement
complétement démantelés. Pour explorer cette question plus avant, je vais partir de 1'importance
des liens de sang dans la constitution structurelle des familles-de-saint 4 Cachoeira, en cherchant
a voir comment ces derniéres ont permis de transcender une situation premiére de menace face a

la perpétuation des groupes culturels d’origine.

Le candomblé s’organise a partir de familles-de-saint qui se ramifient et qui instaurent
des rapports lignagers avec d’autres familles-de-saint. A cela s’ajoute un systéme complexe
d’héritage de divinités qui franchissent les limites des maisons de candomblé pour inclure des
individus a l'intérieur d’'une méme famille de sang, selon une ligne transgénérationnelle qui
renforce, sur un plan mythique, les liens de sang. On peut ainsi penser que I’organisation du
candomblé a cherché, au moins sur le plan symbolique, & combler certains manques

historiquement constitués du point de vue des liens concrets de parenté.

1l est trés difficile de savoir si |’organisation sociale de la ville de Cachoeira, telle qu’elle
est actuellement constituée, représente une conquéte, le fruit de tout un processus de lutte pour
affirmer I’identité et la place des Noirs, ou si la fagon dont se sont organisés les systemes
d’alliances entre les “peuples du candomblé” a joué ici un role important en permettant de
résister au modéle culturel imposé par les Blancs. La direction du rapport entre ces phénomenes
importe peu et contient sans doute une part de circularité. Il est plus important de se demander
dans quelle mesure une telle organisation sociale, qui fait du candomblé une affaire de famille
non seulement de saint mais de sang, facilite la transposition des significations métaphoriques
(dont le “sang” serait un des principaux porteurs) déployées a I'intérieur de I’espace rituel, dans
I’espace de la collectivité plus large. I faut réaliser ici que le candomblé s’est perpétué a

Cachoeira en fonction de rapports dynamiques qui implique des individus situés dans le contexte

hommes a accomplir leurs devoirs de pére et de mari ; en méme temps, dans des situations particuliéres,
ces divinités viennent occuper symboliquement cette place vacante.
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de leur famille. Il ne constitue donc pas un type d’engagement religieux que Ion pourrait

caractériser comme exclusivement personnel®®.

4. 2- La réinvention des liens de sang dans le candomblé

Au cours du dix-neuviéme siecle, le mariage parmi les esclaves était pratiquement
inexistant et le taux de natalité¢ dans ce groupe était trés bas ; la famille partielle (mére/enfant)
constituait presque le seul modele existant. La reproduction des esclaves se faisait de préférence
par I’achat de nouveaux esclaves adultes venus d’ Afrique. Malgré cela, dans la mesure ou les
esclaves obtenaient leur affranchissement, ils tentaient de constituer des relations de couple. Leur
préférence s’est orientée vers la constitution d’unions libres, de familles consensuelles. Mattoso
(1992) établit une distinction importante entre la tendance a des unions plutét endogames (au
sens ou des couples se constituent a I’intérieur d’une méme ethnie) que I’on observe parmi les
Africains venus au Brésil comme esclaves, et une plus grande ouverture a ’exogamie (au sens
d’unions impliquant des personnes d’origines ethniques ou de races différentes) parmi les Noirs

nés au Brésil.

Selon cette auteure, la population libre, constituée par les enfants d’Africains nés au
Brésil et par les métisses, enfants batards provenant le plus souvent de rapports entre des
hommes blancs et des femmes noires, a formé un groupe qui a introduit de la flexibilité dans les
coutumes et “humanisé les relations sociales” en contribuant & rapprocher les groupes qui
refusaient le mélange : & un extréme les Blancs et a 1’autre, les Africains. Cette population
franchissait les limites imposées par la cohésion ethnique originelle et considérait le mélange
comme un moyen important d’ascension sociale et de survie au sein d’un modéle social de

liberté encore récente et précaire.

Les alliances inter-ethniques se présentent principalement, dans le candomblé, en
fonction du concept de nation. Les discussions qui insistent sur 1’appartenance exclusive d’une
maison de culte & une nation particuliére glissent rapidement sur le terrain marécageux que
constitue la distinction entre candomblés purs et candomblés mélangés. A Cachoeira, un adepte

du candomblé a qui I’on demande a quelle nation il appartient peut donner deux types de

68 Ceci est trés important a garder a ’esprit si ’on veut distinguer le candomblé de Cachoeira du profil
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réponses. Certains affirment, avec beaucoup de fierté, leur appartenance a une seule nation. En
général, cette affirmation correspond a la valorisation sociale de cette nation dans le contexte
local. Une telle auto-définition en fonction d’une nation ne correspond pas toujours a I’identité
que reconnait la communauté. [l arrive qu’un leader spirituel affirme son lien 4 une nation en
raison du prestige qu’elle lui confére, méme si des rumeurs persistantes soulignent qu’il lui

manque certains des attributs nécessaires pour attester cette appartenance.

D’autres répondent plutdt en faisant défiler un ensemble de nations, parmi lesquelles
I'une est, en général, considérée comme prédominante. Ce type de réponse peut indiquer que la
personne provient d’une maison déja mélangée ; il peut aussi correspondre a une démarche
personnelle de passage & travers plusieurs maisons attachées a différentes nations. La référence a
une combinaison de nations peut enfin, et c’est la a mon avis une chose trés importante, traduire
le fait que la personne en question reconnait qu’elle posséde des divinités (orixés ou caboclos)
qui appartiennent a des nations différentes. Dans ce cas, il lui faut trouver les moyens de
satisfaire chacune des divinités, ce qui exige des efforts parfois trés ingénieux de sa part (j’y
reviendrai).

“Je suis KetwNago/ljexd parce que j'ai été fait dans le Ketu, mais dans une
maison Nagé et a cause de mes orixds : Ogum et Oxum. Parce que Ogum est
Megé et ma sainte, qui est Oxum, vient de la nation [jexa. Alors, de ce mélange, on
peut bien dire qu il comporte quelque chose qui doit étre d’accord avec la nation
de I'Orixd. Parce qu’ils demandent ¢a, méme dans la maniére de danser. Les
musiques qui sont jouées chez moi viennent des trois nations. Il y a aussi une
partie qui est Jéje, parce que je joue aussi Jéje a cause de I'Oxumaré de ma
grand-mere, qui m'appartient en héritage. Mon arriére grand-mere, la grand-
meére de mon g)ére, était Jéje, descendante du Ventura. Elle était la scevr-de-saint
de José Cruz®® qui venait de chez Sinhd Guiomar qui était la seeur-de-saint de
Sinha Benta”. (Edemir, pére-de-saint)

Ce récit illustre la richesse des poésibilités combinatoires existant entre des symboles et
des maniéres de faire rituelles ancrées dans une histoire collective de métissage. Cette derniere se
refléte dans la tentative de combiner les influences relatives a chaque nation, celles-ci renvoyant,

dans le passé, a différents groupes ethniques. On peut y voir, en méme temps, une stratégie de

qt il revét dans des villes ol ce rapport étroit entre religion et héritage familiale s’est perdu.
® José Cruz a été un pére-de-saint des plus connus de Cachoeira appartenant a la nation Nagd, dont la
maison existe jusqu’a nos jours sous le nom de Loba Nekum. Dans son récit, Edemir trace une filiation de



préservation de la mémoire a travers la tendance & demeurer fidéle aux liens transmis a travers
les lignées de sang. Cela se fait particulierement par le biais de I’héritage de saints et par
I’échange d’axé. Ftant donné le démantélement du systéme de parenté africain en territoire
brésilien, on peut penser que les espaces symboliques et imaginaires ont acquis une importance
cruciale dans la préservation et I’actualisation de cette mémoire. En dépit de la grande ouverture
au métissage et aux alliances, que ce soit entre des Noirs de différentes ethnies ou entre des
groupes appartenant a d’autres races, tels les Blancs et, moins souvent, les Amérindiens, le
candomblé a construit un modele dont I’embrayeur apparait nourri par un mouvement elliptique
de retour aux origines. Dans I'impossibilité la plus absolue de produire des biens matériels qui
leur appartiennent, y compris des enfants’’, le systéme d’héritage et d’échanges appartenant aux
esclaves a dii se structurer sur la base de productions symboliques. Les saints et I’axé deviennent
donc I’expression de biens importants comportant une valeur d’échange et d’héritage et qui
permettent la constitution de nouveaux liens de parenté a I’intérieur du candomblé. En méme

temps, ils empéchent la destruction compléte des liens de sang et des liens ethniques.

Plusieurs anthropologues (Bastide, Costa-Lima, Segato) qui ont étudi¢ le candomblé
affirment que "initiation fonctionne comme un événement qui transforme la famille-de-saint en
une institution qui sera plus importante, dans la vie d’une personne, que sa famille de sang.
Jusqu’a un certain point, cela est vrai tant cette religion exige de dévouement et de participation
intense impliquant parfois une renonciation temporaire a d’autres types d’implications. “Le
candomblé est |'amour, ¢ est la tendresse, la passion. Dans le mois des fétes, il n'existe ni mari
ni enfants pour moi ; il n’existe que le candomblé.” (Marina, mére-de-saint). Il ne s’agit pas
d’une religion qui exige un dévouement exclusif ou un veeu de chasteté ; elle suppose par contre
que la personne soit présente a une grande quantité de rituels et, de fagon tout aussi importante,
qu’elle participe a la préparation des rituels. Au niveau interpersonnel, le partage de la vie
quotidienne avec le “peuple du candomblé” crée une intimité et renforce les liens affectifs entre
les personnes d’une méme famille-de-saint. Sur le plan sacré, plus quelqu’un se dédie aux orixas

et a la maison de candomblé, plus il/elle va recevoir de I’axé et obtenir de la force spirituelle.

José Cruz avec Sinha Guiomar qui a été une importante mére-de-saint du Candomblé¢ du Ventura de nation
Jéje.

7 Les enfants nés des rapports sexuels entre un homme et une femme esclaves appartenaient de droit au
maitre des esclaves. Cela a changé seulement avec la promulgation de la Loi du Ventre Libre.
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La constitution d’une religion selon un modele familial suppose que Iinitiation inaugure
"adoption de nouveaux liens correspondant a ceux que la personne vivait dans sa vie familiale.
Selon nos observations, a Cachoeira, méme s'il arrive que la famille-de-saint ait priorité sur la
famille de sang, dans un grand nombre de cas il se crée un mouvement d’articulation profonde et
a plusieurs niveaux entre les deux familles. Cette dynamique, ou les deux domaines de la vie des
individus se trouvent imbriqués I'un dans I’autre, sans que 1’un d’eux se trouve privilégié par
rapport a lautre, introduit des possibilités de jeu avec eux et d’entrecroisement entre les
éléments réels, symboliques et imaginaires provenant de I’espace de la vie privée ét de la vie

publique.

“Ma mere, je la recherche pour des probléemes financiers. Quand il s’agit de
problémes de maladie, qu'elle ne peut pas résoudre, alors je recherche Mere
Juninhd''. Une fois, j ai ressenti un terrible mal de téte. C était quelque chose
qu’on a fait pour ma mere, mais qui m’'a atteint. Depuis que j 'ai été faite, c’est
comme si je protégeais ma mére. Elle a duré trois jours, la douleur. (..) Mere
Juninha a joué les coquillages et m'a dit ce que ¢ était. Elle a appelé mon saint et,
dés qu'il est parti, il a emmené tout avec lui” (Jilia, fille-de-saint).

Cet exemple illustre I’enchevétrement qui peut exister entre la vie de la personne initiée
et celle de toute sa famille au sein d’une histoire religieuse pleine de points de confluence. Cela
peut impliquer que le pouvoir que posséde le membre initié au candomblé s’étende a sa famille
la plus proche et devienne un instrument de protection et d’apaisement en cas de contlits situés
sur un plan magique. Cela rejoint aussi une autre idée plus fondamentale qui est que le non-
accomplissement d’un destin ou d’une dette religieuse par un membre de la famille peut étre une
source de désordre dans la vie des autres membres. Ainsi I’hypothése qu’a Cachoeira le
candomblé se fonde sur de puissants liens de sang semble acquérir une portée structurale

importante.

La découverte des divinités qui possédent une personne se fait tout au long de
I’existence et est a ’origine d'une démarche plus large de resserrement des liens avec les
ancétres ; elle permet de donner sens a des événements personnels qui impliquent le rapport d’un
individu 4 ses personnes significatives. A Cachoeira, quand une personne s’initie, elle favorise,

par le fait méme, la mise en place (au sens de placement dans les “bons” endroits) des diverses

"' Sa mére-de-saint.
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divinités qui lui appartiennent ; d’une certaine maniére, elle est aussi en train de réordonner le
rapport entre les divinités et les membres de sa famille. Le processus de divination qui précéde
I'initiation est, en principe, le moment rituel le plus important ; ¢’est lui qui légitime que I’on
entreprenne ce positionnement des divinités. Néanmoins, cette procédure est toujours susceptible
d’étre remise en cause dans le cas d’un changement personnel, lorsqu’interviennent de nouvelles
périodes de conflit et que la personne se montre réceptive a de nouveaux positionnements. Ce
systeme perpétue, a I'intérieur de I'histoire des individus, une tradition culturelle qui se dessine a
la confluence des concepts de nation, de famille et de saints d’appartenance. En suivant le fil qui
relie les générations d’une méme famille, on se trouve devant une structure a multiples facettes,
construite a partir de fragments multiples, de ruptures de liens, de reconstructions et de
répositionnement des divinités. L’image est ici celle d’un objet fractal qui se compose et se

recompose en de nouvelles branches représentées par les individus et leurs divinités.

Selon le systéme des modéles mythiques offerts par le candomblé, chaque individu doit
normalement posséder deux orixas principaux qui participent 4 la constitution de son identité : le
premier, le maitre de la téte, et le deuxiéme qui est son ajuntd. Cette configuration est décrite par
la plupart des auteurs qui ont étudié le candomblé. Des textes font aussi référence a d’autres
divinités qui interviennent dans la constitution identitaire des adeptes du candomblé, comme les
caboclos (les esprits d’ Amérindiens), les erés (des entités infantiles) et les exus. L’introduction
d’une plus grande variété de personnages mythiques dans la construction identitaire des
individus complexifie la fagon de concevoir la notion de personne dans le candomblé. Si I’on
ajoute a cela la position que ces modeles mythiques occupent dans I’histoire qui lie la personne
en question a ses ancétres et a la position que ces esprits assument dans 1’imaginaire collectif, on
voit comment 'idiome que fournissent les modéles mythiques s’ouvre & d’autres vecteurs de

relations. Cet aspect n’a jamais été exploré dans la littérature sur le candomblé.

On dit souvent que la détermination des orixas d’une personne se fait par le biais de la
divination, mais on a trés peu mentionné comment la personne recoit ses divinités. A Cachoeira,
les gens établissent clairement une distinction entre la catégorie des divinités qui appartiennent a

la personne par naissance et celle des divinités qu’elle recoit par héritage’”. Parmi celles-ci,

7 Les saints de « naissance » sont ceux qui se lient 4 la personne dés sa naissance, c’est-a-dire que ce sont
les divinités que toute personne posséde par droit de naissance et auxquelles on n’attribue pas de liaison
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certaines exigent un rituel d’initiation et d’autres ““viennent déja faites”, ¢’est-a-dire dispensent
leur adepte de I'initiation et peuvent méme la refuser. Si I’on congoit les divinités comme des
médiateurs dans les rapports des hommes entre eux (Augé, 1994), leur statut relatif introduit un
facteur de plus dans les enjeux de communication et de pouvoir qui régissent les relations entre
les personnes qui occupent différentes positions hiérarchiques dans le candomblé. En méme
temps, ces catégories fonctionnent comme des relais qui dynamisent les démarches et la marge
de jeu que posséde une personne a 'intérieur de la structure religieuse du candomblé, & partir de
la conception d’une double aliénation de la personne : au désir de la divinité et au destin tracé par

’héritage du sang.

Malgré la disparition du systeme de parenté africain en territoire brésilien, une analyse
attentive des récits des personnes interrogées a Cachoeira révéle un modeéle d’héritage de saints
qui semble reconstruire un pattern de type lignager sur le plan symbolique. Parmi les femmes
initiées, la tendance est d’hériter le saint (ou la nation du candomblé) de la famille maternelle.
Parmi les hommes initi€s, au moins pour ceux qui occupent une fonction de leader ou d’ogan,
les saints, la nation et/ou la fonction suivent plutdt un héritage du coté paternel. Un troisiéme
groupe de personnes joue avec la pluralit¢ de références symboliques présentes dans ces

modeéles.

Si ’on revient au modéle de famille instauré par le candomblé, du coté des femmes, on
peut penser que |’héritage de saint correspond a linversion des modéles africains de
transmission patrilinéaire a travers I’établissement d’un matrilignage sur le plan religieux. Dans
ce cas, on rejoindrait ’hypothése formulée par Segato a propos d’un changement structurel de la
position des hommes et des femmes. Pourtant, du c6té¢ des hommes, ce modéle devient a
nouveau contradictoire, dans la mesure ol les hommes ont un rapport identitaire trés fort avec
leur pére et avec 1’héritage provenant du coté paternel. D’autres possibilités nous dévoilent les

nceuds qui mettent en tension et dynamisent cette structure.

Cette pluralité des modeles nous fait penser a la complexité du fondement d’une religion
née a un moment ot les Noirs se trouvaient dans une situation d’anomie et qui se développe sous

le signe de la vague métisse et des tendances hybrides qui caractérisent la société brésilienne.

antérieure avec un de ses ancétres, comme c’est le cas pour les saints d’héritage ; ces derniers se lient & la
personne dés le décés de I’ancétre de la personne dont la téte cette divinité était le maitre.
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Dans ce sens, la pluralité des modeles d’héritage mythique que I’on observe selon la nature et la
position des groupes d’appartenance au candomblé fait penser a des solutions différentes
élaborées pour faire face a des conflits différemment vécus a intérieur de chacun de ces
groupes. Ainsi, on peut suggérer que I’héritage paternel qui apparait préférentiellement du coté
des hommes adeptes du candomblé symbolise une sorte d’effet de court-circuit vis-a-vis la
structure matriarcale qui y domine, de maniere a renverser le destin d’un ordre social imposé aux

hommes.

4. 3- Le candomblé : une affaire de famille

“Ma mere m'a raconté qu’a I’dge de trois mois, je criais dans le hamac et que je
me fordais ; il arrivait méme que je tombe du hamac. Quand j ‘avais neuf mois, je
suis tombée et j ‘étais toute remplie de sang. Ma mere m'a amenée chez ma grand-
mere qui a regu son Caboclo. Il a dit qu'il fallait qu’elle achéte cing métres de
ruban blanc, bleu, jaune, rose. Ma mére les a achetés et ma grand-mére est allée
avec moi a la riviére et me les a attachés, puis elle a dit ces choses-la ,; apreés, elle
a commencé a les détacher et a les jeter dans I'eau et puis elle a dit a ma mere :
“avant d’avoir sept ans, cette fille recevra ['esprit, elle va recevoir ['encante, et
elle sera maitresse d’'un terreiro. Ma meére ne l'a pas crue jusqu’a ce que je
devienne malade”.

Ce récit de Mére Juninha peut servir de paradigme pour ce qui se passe dans la
trajectoire de vie d’une personne jusqu’a ce qu’elle soit initiée au candomblé, & Cachoeira. Dans
son cas particulier, la situation racontée fonctionne comme un “événement annonciateur” qui
conceme une femme qui a poussé sa carricre religieuse jusqu’au plus haut niveau hiérarchique,
celui de mere-de-saint. On retrouve principalement ce type de discours chez les leaders religieux
dont I’avenir apparait tracé des les premiers mois de leur existence. La partie du récit qui
implique des rubans se rencontre aussi chez la majorité des adeptes du candomblé qui ont subi

I’initiation sans nécessairement aller jusqu’au bout de la carriére.

Ftre né & Cachoeira signifie une grande probabilité de voir sa vie attachée au candomblé,
Toutefois, dans sa sagesse, la culture donne aux individus 1'impression de suivre librement le
courant, tout comme les rubans de couleurs sur ’eau, jusqu’au moment ol un événement
particulier fait s’emmeéler les rubans les uns aux autres. A ce moment de la vie d’une personne, la

divinité reprend sa place et lui rappelle ses attaches primordiales. Reproduisant alors les gestes
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originaires que 1’on trouve par exemple dans le jeu de la “tresse des rubans”, si populaire 4
Cachoeira, la divinité démélera la vie de I'individu et lui dévoilera le nceud primaire qui attache

tous les rubans entre eux. La révélation portera aussi sur les forces qui ont tenu ce neeud attaché.

Le récit de Mére Juninha fait ressortir clairement un des éléments clefs qui sous-tend
cette longue trajectoire humaine d’attaches et de détachements : c’est ’existence de trois
générations de femmes et d’une divinité transmise d’une grand-mére a sa petite-fille (Meére
Juninha regoit en fait le Caboclo qui appartenait 4 sa grand-mere). Ce fil lignager permet de
suivre le mouvement qui conserve vivant et central le candomblé dans la ville de Cachoeira et
qui permet sa perpétuation. A Cachoeira, le candomblé est une affaire de famille. On pourrait
penser que je ne fais que répéter ici ce qui se passe dans tous les endroits ol se reproduit le
candomblé. Prandi (1991) a par exemple remarqué que les maisons de culte se multiplient selon
un réseau en “toile d’Axés”73, en demeurant attachées a une autre maison par un lien de filiation
tout en étant a leur tour ultérieurement a la source d’autres branches de filiation. Ce modéle en
toile d’Axés se fonde sur le fait qu’a chaque fois qu’un pére/meére de saint rompt avec sa maison
maternelle ou établit de nouveaux liens suite 4 la mort de son leader, il/elle fournit a ses fils/filles
de saint un nouveau groupe de parenté sans que 1’ancien ne disparaisse. Ce modele se répéte
partout ou le candomblé est introduit et se reproduit, comme on 1’a par exemple observé dans

une ville comme S&o Paulo.

Toutefois, étant donnée la grandeur du territoire sur lequel le candomblé s’est diffusé au
Brésil, il est important d’examiner quels liens existent entre les modeles et la cosmogonie
religieuse qu’il présente et les contextes socio-historiques particuliers dans lesquels il s’est inscrit
et a évolué. Ceci permet d’échapper a toute tentative de figer les significations culturelles qui
s’attachent aux symboles et aux prescriptions rituelles, de méme qu’a I'idéologie du candomblé,
pour tenter de mettre a jour la dynamique qui sous-tend la pragmatique religieuse de groupes
culturels particuliers. A Sio Paulo, ot la présence du candomblé remonte a une vingtaine
d’années, les nouvelles maisons de culte cherchent, en s’affiliant aux anciennes maisons de

Bahia ou d’autres villes, a avoir accés a la tradition et a avoir le sentiment d’y appartenir.

™ Axé est un terme polysémique. Ici, il se réfere 4 la maison de culte ou terreiro. Dans ce sens, « réseau en
toile d’Axés » se réfere au modele de multiplication des maisons de candomblé, qui suit une configuration
en branches d’arbre. On dit des maisons qui possédent une méme ascendance qu’elles appartiennent a la
« méme eau ».
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En retragant systématiquement les filicres généalogiques, Prandi a par exemple montré
comment une fille-de-saint appartenant a un candomblé de Sao Paulo appartient, par le biais de
plusieurs filiations successives, a des maisons différentes, se relie au lignage d’une des maisons
les plus traditionnelles du nord-est brésilien et possede des liens de parenté avec presque la
moiti¢ de toutes les maisons de candomblé de Sdo Paulo. Dans cette ville, I’appartenance a un
lignage-de-saint signifie principalement un rapport de prestige. Ainsi, plusieurs ruptures suivies
de nouvelles alliances signifient la quéte d’une ascension dans cette échelle religieuse, identifiée

aussi comme une échelle sociale.

Méme si, a Cachoeira, on retrouve I'idée d’un prestige relié a ’appartenance a une
maison de culte distinguée socialement, et si de telles maisons sont davantage recherchées que
les autres comme maisons d’initiation ou d’affiliation, le tracé d’ascendances lignagéres est une
affaire beaucoup plus complexe qui dépasse un idéal d’ascension sociale. Un tel tracé doit en
effet tenir compte des liens qui attachent effectivement les ancétres des futurs initiés a d’autres
maisons de candomblé, ce qui revét une importance considérable. A Cachoeira, la construction
d’une chaine de générations dans le candomblé met souvent en scéne des personnes qui
appartiennent a une méme famille de sang ; elle relie ainsi des personnes qui €taient déja proches
au niveau affectif et convivial, ce qui assure 1’élaboration de liens beaucoup plus signifiants a
plusieurs niveaux de la vie. Mon hypothése est quune autre histoire est en train de se construire
dans les grandes villes ; dépourvus du modéle de religion de famille qui existe a Cachoeira, les
citadins cherchent plutot dans le candomblé un modele alternatif aux familles toujours plus

fragmentées et nucléarisées.

A Cachoeira par contre, quand on dit que le candomblé est une affaire de famille, on
désigne un autre champ de significations qui concerne I’appartenance a ce réseau en “toile
d’Axés”, réseau qui met en rapport les maillons d’une chaine de générations. On peut méme dire
qu’a Cachoeira, le modéle en toile d’Axés répéte d’une certaine maniére le réseau de parenté de
sang que I’on observe dans la ville entiére, ce qui est loin d’étre le cas dans une ville comme Séo
Paulo et qui est certainement en train de se perdre dans les grandes villes ou le candomblé fait
partie de la tradition, comme c’est le cas pour Salvador. A Cachoeira, de nouvelles alliances
peuvent s’établir ou se renforcer par des liens de mariage entre des membres de différentes

maisons, surtout s’ils occupent une place importante dans la maison de culte. Les relations de
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peuvent en effet favoriser les contacts entre leurs fils et filles-de-saint et aboutir a la conclusion
de mariages. Ces remarques se limitent jusqu’ici & I'identification des convergences qui existent

sur un plan concret entre les familles-de-saint et le systéme de parenté par le sang et I’alliance.

Cela dit, les rapports entre les deux systémes doivent cependant étre saisis a un autre
niveau, celui des rapports symboliques qui se jouent au niveau mythique et qui ouvrent aux gens
des possibilités d’arranger de multiples maniéres les rapports entre les liens de sang et les liens
par les saints, tout en rendant ces derniers signifiants pour I’articulation de I’histoire personnelle.
Dans de nombreux cas, ce niveau mythique se superpose au premier niveau, au sens ou les gens
recherchent les maisons de culte apparentées a celles de leurs parents, grand-parents, etc. Ils
restent ainsi dans la nation a laquelle appartenaient leurs ancétres. Une des maisons qui respecte
le plus strictement ce modéle est le Candomblé J&je du Ventura, lequel est considéré comme le
plus traditionnel & Cachoeira. En général, les candidats acceptés lors d’une initiation ont déja des
liens de sang avec les adeptes de cette maison. Pourtant, tres tot dans I’histoire de Cachoeira, on
a assisté a une interpénétration entre les nations, incluant le Jéje ; les personnes, depuis lors
habituées aux échanges, ont mis en place des moyens symboliques pour perpétuer les liens de
famille. Ceci conduit a faire 'hypothése d’un autre modele d’interprétation du candomblé a
Cachoeira, qui met en évidence la place centrale de cette religion dans la facon dont Ihistoire de
I'individu s’inscrit dans celle de sa famille par le biais de la reconstruction d’une généalogie qui,

constituée dans les termes d’un lignage mythique, retisse des liens qui nourrissent la tradition.

A Cachoeira, presque toutes les personnes de classe populaire appartiennent au
candomblé. Si I’on remonte dans les temps passés, on voit qu’'il est difficile de trouver des
personnes dont aucun membre de la génération antérieure ou de celle qui la précéde n’aurait été
initi€. Au niveau mythique, il faut donc ajouter une autre dimension au rapport qu’établit une
personne avec une certaine maison de culte : c’est celle qui concerne la nation d’appartenance
des orixas qu’elle posseéde. Pour le comprendre, il faut introduire une distinction entre les orixas
de naissance et les orixas d’héritage. Les premiers sont les divinités qui appartiennent a la
personne méme, tandis que les deuxiémes sont celles qui proviennent de I’héritage des ancétres.
Ainsi, une personne peut avoir des orixas de plusieurs origines. Par exemple, son Orix4

personnel peut appartenir a la nation Ketu, alors que celui dont elle a hérité de son grand-pére
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provient d’une autre nation, le Jje. Il y a encore la possibilité que la personne soit initiée dans

une maison appartenant a une troisieme nation, Angola par exemple.

Les histoires de vie montrent que les différences d’appartenance des saints et la maison
de culte a laquelle appartient la personne jouent un rdle important dans la construction de son
identité propre et dans I’expression de certains désirs non explicitement conscients qui renvoient
a des rapports avec des personnes significatives telles le pére, la mére, etc. La pluralité de
modeles mythiques auxquels la personne se trouve intimement rattachée et la maniére dont leur
apparition s’inscrit dans des événements particuliers d’une biographie constituent des clefs
essentielles & la compréhension de la fagon dont la personne articule son histoire & travers
I’idiome fourni par la culture (Zempléni, 1977). L existence de divers types d’orixas donne aux
personnes une plus grande flexibilité et leur permet, tout en demeurant fidéles a leur trajectoire
personnelle, de tenir compte des demandes formulées dans un contexte de liens de famille.
Ainsi, dire que le candomblé a Cachoeira est une religion de famille n’exclut pas qu’il s’agisse
d’une religion qui laisse aux individus une grande marge de liberté¢ dans |’articulation d’un

idiome culturel sociocentrique d’une maniére chaque fois singuliére et idiosyncrasique.

On peut donc dire que le candomblé est une religion qui ouvre un espace d’individuation
qui s’actualise principalement a travers les rapports qui se tissent entre 1’individu et les divinités
qui lui appartiennent. Selon le code moral qui prévaut dans cette religion, les prescriptions
concernent moins les relations au groupe que le rapport plus “privé” aux divinités. Chaque
personne est assujettie au joug de sa ou de ses divinités et c’est 4 ce niveau que se réglent les
transgressions des régles ou le non-accomplissement des normes, tantdt par un chitiment divin
et tantdt par des tentatives de négociation. Le code moral partagé par le groupe, spécialement les
interdictions rituelles, est surtout contrdlé dans la dynamique d’interrelations duelles :
personne/divinité. A la limite, chaque personne est responsable de son propre destin dans le sens
ou sa protection dépend de la maniére dont elle équilibre les échanges avec son Orix4. Dans

-cette perspective, la pexsohne a la possibilité de faire des choix selon ses projets de vie a partir
d’une position apparemment singuliére, qui répond a ce que 1’on interpréte comme le désir des

orixas.

Ce qui frappe ici, c’est que ces régles du candomblé qui s’ajustent si bien ailleurs aux

besoins d’une société moderne et individualiste, ancrée dans des valeurs d’affirmation de soi et



de réalisation personnelle, produisent a Cachoeira un effet de renforcement des liens collectifs et
perpétuent une logique de respect des ancétres et de la hiérarchie. Cette dynamique d’action du
candomblé répond a une culture ou il s’est imposé en tant que loi des ancétres, loi qui a régné et
qui regne encore sur la vie de la plupart des membres des classes populaires, noires et pauvres de
Cachoeira. Cette ville est inscrite .dans une histoire marquée par une dynamique sociale
particuliére, caractérisée par la résistance de la culture noire et une organisation sociale fondée
sur les valeurs qu’elle représente. En permettant un détachement par rapport & la culture

dominante, cette résistance renforce un sentiment d’appartenance a un collectif.

Malgre la condition subalterne de la majorité des Noirs qui habitent cette ville, malgré la
marginalisation dont ils souffrent de la part de la petite élite locale, blanche et dominante, un
certain nombre de conditions sociales et historiques ont contribué au maintien d’une culture qui
a donné aux Noirs une identité commune et qui se fonde dans la croyance aux orixas. On se
demande jusqu’a quel point le modele d’alternance des générations qui régit largement
I’appartenance au candomblé de Cachoeira n’a pas joué un rdle important dans le maintien d’un
candomblé de famille tel qu’il s’est mis en place dans cette ville. 1l est difficile de dire dans
quelle mesure ce modéle est actuellement répandu dans la ville. La seule chose qu’on peut
affirmer est qu’il apparait trés redondant dans les récits recueillis. On peut penser que méme a
Iintérieur d’une famille un tel modele n’est pas exclusif, au sens ol ce n’est pas son caractére de
vérité absolue qui compte. Une personne peut dire que les orixds de son grand-pére ont été
abandonnés par sa mere, alors que quelqu’un de la génération de sa mére a pu de fait prendre
soin de ces orixas. Toutefois, 1’idée d’un abandon par une génération peut représenter un trait
important dans la vie de quelqu’un, de son propre point de vue et quelle que soit la situation de
fait.

On peut postuler que le recours & un modéle de transmission par générations alternées
exprime en fait le sentiment d’une exigence vitale : celle de porter la responsabilité d’avoir a
racheter des liens perdus avec les ancétres (par le moyen des orixas) et de retisser le fil de
Phistoire de sa famille. C’est ce mouvement ou I’existence d’une personne se trouve inscrite
dans le destin de sa famille, ainsi que I’idée de ’enchevétrement de toute une famille au sein
d’une histoire commune, qui méritent toute notre attention. Nous pouvons nous imaginer ici

dans le chiteau des destins croisés de Calvino. Contrairement a ce qu’a décrit Favret-Saada
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(1985) dans son analyse de la sorcellerie dans le Bocage frangais, dans le candomblé, quand les
esprits amenent du désordre au cceur du noyau familial, ce qui pose probléme est non seulement
la communication extra-familiale mais aussi la communication & I'intérieur de la famille. Quand
ce probleme devient visible dans I’histoire d’un individu, il met en cause deux questions
fondamentales : celle du rapport des individus a la culture et celle de la position des individus a

Pintérieur de la dynamique familiale.

La premiére question met en évidence la situation de fragilité des personnes face aux
menaces et dangers du monde qui les entoure. L’idiome culturel traditionnel apparait ici comme
un recours, encore efficace, qui vient renforcer la personne et le groupe face aux problémes.
C’est ce qu’on exprime, par la négative, quand on dit que le malheur est la matérialisation du
chétiment des orixas, qu’il est donc une “sanction sociale”, le résultat de la transgression de la loi
des ancétres. Cette forme discursive met ’accent sur le caractére coercitif de la culture, évoqué

dans les idées d’obligation et de devoir des personnes envers les orixas.

La deuxiéme question a trait aux réaménagements nécessaires a |’inversion d’une
situation de transgression et de désordre, ce qui se fait en circonscrivant le probléme dans les
limites trés précises de la vie concréte d’une famille. Ce mouvement permet de sortir du niveau
abstrait ou la culture revét la forme de contraintes et dévoile sa flexibilité potentielle dans le
cadre de la vie des personnes. Les diverses fagons d’utiliser 1’idiome religieux a Cachoeira
permettent de saisir comment les jeux de positionnement et d’intervention des esprits, qui
émaillent histoire d’un individu et se manifestent dans des situations rituelles, se révélent de
puissants instruments pour dénouer les tensions qui traversent les rapports interpersonnels.
L’idiome véhiculé par les esprits insére ainsi les conflits subjectifs a I'intérieur d’une trame

collective.

Cette idée autorise une nouvelle lecture du rapport entre une personne et les modeles
mythiques. Elle dépasse I’idée d’une simple correspondance qui se contenterait de rapporter 4 la
personne les caractéristiques des modéles archétypiques. Elle invite 4 approfondir I’analyse de la
trame biographique qui entoure et relie les hommes et les dieux, a travers les liens de toute une
lignée. Il s’agit non seulement de nous faire entrer dans une autre psychologie, celle des gens de
Cachoeira, mais aussi de chercher 2 saisir la maniére extrémement complexe dont les modeéles

mythiques sont utilisés par les personnes pour articuler leurs expériences de vie. La seule identité
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archétypique n’est plus ici qu’un des éléments d’un processus beaucoup plus complexe. Un cas
permet d’illustrer comment opere cefte association entre des modéles mythiques et des

personnes significatives a I’intérieur de 1’idiome du candomblé.

4. 4- L’initiation de Dona Meira : une démarche de redécouverte des liens familiaux

Le fait d’accepter d’étre initi¢ dans le candomblé n’est jamais une chose passive et non
conflictuelle. Méme parmi ceux qui sont nés a I'intérieur d’une famille de péres ou de méres-de-
saint, qui respectent le candomblé et dont une bonne partie de la socialisation primaire s’est faite
dans la maison de candomblé, on voit se répéter d’innombrables récits de résistance a I’initiation.
L’entrée dans le candomblé ne doit apparaitre aux yeux des autres ni comme un acte de choix ni
comme une décision frivole ; elle doit se présenter comme I’effet d’une prédestination 4 laquelle
la personne choisie ne peut échapper sans risquer de souffrir des conséquences d’un tel refus. La
personne se voit inscrite d’emblée dans le désir d’un “autre”, une divinité, désir auquel elle doit

se soumettre pour, ensuite, apprendre 4 aimer la divinité,

“Le candomblé a beaucoup d'importance pour moi parce que je ne suis pas
entrée par bourgeoisie ou parce que j 'en voulais. J'y suis entrée par maladie. En
dessous de Dieu, ce qui m’a donné la vie a été mon Saint.”’

Cette phrase de Mére Juninha place le candomblé dans un lieu primordial de “genése”,
ce que viendra confirmer symboliquement I’initiation comme métaphore de renaissance.
Paradoxalement, il faut noter que chaque personne semble “produire” dans sa vie des
“conditions mortiféres” qui font en sorte que le candomblé semble constituer la “seule” voie de
sortie possible si I’'on veut se libérer du matheur. Avant son initiation, Mére Juninha présente un
ensemble de symptdmes corporels et est le sujet d’afflictions qui vont se trouver articulées a
travers le langage culturel dominant a4 Cachoeira : celui du candomblé qui vient ainsi

reconfigurer des éléments de I’histoire personnelle.

A Cachoeira, les enfants aiment le candomblé, lequel se trouve toujours impliqué dans
leurs jeux. On pourrait ainsi dire qu’a Cachoeira, pendant I’enfance, le candomblé est le médium
a travers lequel les enfants se familiarisent de maniére ludique avec I’imaginaire social de leur

culture d’appartenance. Ses regles, ses lois, ses maniéres de faire et de représenter le monde se
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trouvent incorporées lors de leur participation a des rituels, lorsqu’ils sont témoins d’épisodes de

possession en dehors du rituel et quand ils miment les danses des orixas lors de leurs jeux.

Au moment de I’adolescence, le rapport au candomblé se teinte d’une confrontation
avec ce que I’on considere étre la tradition des ancétres. C’est souvent & ce moment-ci que se
rencontrent des attitudes de moquerie, de mépris, de mise en question de la possession et des
comportements de défi envers le pouvoir des divinités. Souvent cette attitude “anarchiste” et
iconoclaste a comme conséquence une profonde expérience de “désordre” personnel qui fait que
la totalité de I’expérience humaine se trouve mise en cause. Cette situation de vulnérabilité et de
fragilit€, avec toute la souffrance qu’elle comporte, ouvrira par la suite, paradoxalement, la
personne a la possibilité d’un recours a I'idiome du candomblé lorsqu’il s’agira de réorganiser

divers domaines de son existence.

L’initiation marque un processus qui permet d’échapper a la turbulence de ’existence et
de réintroduire un ordre dans la vie de la personne, en la replagant au sein du champ familial et
du champ social. Ce processus opére a travers des dispositifs symboliques qui repositionnent
I'individu par rapport a certaines divinités qui fonctionnent comme des interlocuteurs souvent
associés a des étres significatifs a travers des récits de type mythique. Ces derniers permettent de
saisir les noyaux conflictuels qui marquent les rapports interpersonnels et la qualité de souffrance
qui signale 1’écart entre les désirs des individus et certaines situations concrétes. Ces récits
fonctionnent comme un discours qui organise et élabore une histoire personnelle a partir d’une

combinaison d’éléments mythiques et d’éléments existentiels centraux dans la vie de I"individu.

Certains de ces récits de type mythique se distinguent par leur tonalité d’expérience
vécue, en méme temps qu’ils décrivent le changement d’une situation qui, de coercitive ou
oppressive qu’elle était, se transforme en une situation désirable. A la différence de la position
que I"Occident entretient par rapport aux réves, qualifiés d’emblée d’irréels, les récits mythiques
qui s’appuient sur des réves, sur I’expérience de la possession et sur des visions sont pergus
comme étant en continuité avec le monde réel. Ceci permet aux personnes de réécrire leur

expérience en y incluant ces types de phénomenes, en termes de “vécus extraordinaires”.

A Cachoeira, un des récits de type mythique que I’on rencontre le plus fréquemment

concermne des histoires d’apparition des orixas. La structure est toujours & peu pres la méme : la
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personne est dans une situation tres difficile, elle est souvent a la limite de la mort. Les récits font
souvent appel aux forces de la nature pour caractériser une atmosphére hostile dans laquelle la
personne se sent délaissée ou abandonnée. Cet état, que vient aggraver 1’absence de quelqu’un
qui pourrait donner a la personne une aide immédiate, conduit cette derniére a un état de
vulnérabilité extréme qui se traduit par des pleurs et par un appel owet qui revét la forme d’une
évocation adressée aux divinités ou aux ancétres qui lui sont chers. L’apparition d’un
personnage mythique n’est toutefois pas toujours reconnue comme telle, parce que cette figure
se trouve toujours confondue avec un étre humain ordinaire. Pourtant, I’archétype est toujours
présent a travers quelques symboles clefs qui serviront, plus tard, d’éléments d’identification de
la divinité. Un bref dialogue s’établit alors entre la personne et le personnage mythique qui lui
demande les raisons de sa souffrance. Ce dialogue fonctionne comme un moment de réflexion
sur les conditions qui ont conduit la personne a une telle souffrance. Le soulagement de la
douleur est le résultat d’un acte spontané et généreux de la part de I’Orixd. Quand toutes les

conditions naturelles et sociales paraissent funestes, cette intervention apporte le salut.

Une petite fille de dix ans court au bord de la mer. Elle doit se dépécher pour
rencontrer la marée basse afin de pouvoir traverser le ruisseau et arriver du cété
du village o habite sa tante. Tout d’un coup, le temps se couvre et un orage se
déclenche. Dans toutes les directions, on ne voit que des éclairs. La petite fille
commence a pleurer : “Oh, maman, pourquoi ne m’as-tu pas amenée avec oi
quand tu es morte ? Au moins je ne souffrirais pas autant que je souffre !”. Elle
accélere le pas mais la pluie et le sable poussent ses pieds en arriere. En arrivant
au ruisseay, la petite fille le trouve plein. Il est impossible de le traverser. Dans
peu de temps, la mer va se mettre a monter de plus en plus et elle n’y échappera
pas vivante. Elle s’est assise sur une pierre et s'est mise a pleurer. “Et puis,
J ‘appelais ma mére, j appelais Dieu, le mieux serait de mourir. J étais dans ces
lamentations, quand un chevalier m'est apparu ; Dieu sait d'ou il venait a cette
heure-la, dans les ténébres. J'ai mis ma main sur mon ceeur : “Ah, mon Dieu,
cest un voleur et il va me tuer”. La téte baissée, j 'ai entendu :

- Mademoiselle, ou vas-tu ?
- Je vais chez-moi.
- D’oti viens-tu ?

- Je viens de la Barra do Pote, mais j'ai été retardée a cause de ['orage et
maintenant, je ne peux plus traverser le ruisseau et je vais mourir.
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- Qui t'a envoyée la-bas ?

- Ma marraine, parce que c’est moi qui améne les cigares qu’elle fabrique pour
ses clients.

- Viens, monte sur mon cheval et je vais ' amener de ['autre coté de la riviere,
N aie pas peur. Je ne te ferai aucun mal. Ferme les yeux et tiens ma ceinture trés
Jfermement.

Je me suis accrochée a lui avec force et avec crainte jusqu’a que, quand il m’a
demandé d’ouvrir les yeux, je me trouve déja de I'autre coté de la riviere ! Il m'a
conduite tout prés du village parce qu'il y avait encore un long chemin a
parcourir dans la brousse ot il y a plein de serpents. J'ai commencé & marcher en
direction de la maison de Dona Cotinha, une amie de ma marraine. Quand je me
suis retournée, je n'ai pas vu trace d'animal, j 'ai regardé de coté : rien du tout. A
ce moment-1a, je me suis sentie effrayée et, ensuite, je me suis évanouie”.

Dona Meira, une femme de soixante-dix ans, me parle ainsi de la seule fois oit Oxossi
lui est apparu. Oxossi est le saint de sa mére décédée pendant 1’accouchement de son deuxiéme
bébe, quand Dona Meira avait deux ans. Heureusement, son pére 1’aimait beaucoup et ne I’a pas
abandonnée lorsqu’elle était petite. Néanmoins, “une petite fille a toujours besoin d’une mere,
parce qu'autrement elle devient une fille sans bonne éducation et sans principes moraux”,
m’explique-t-elle. C’est pour cette raison que sa tante est venue la chercher chez son pére quand
elle avait dix ans. Comme, & I’époque, son pére venait de rompre avec une deuxiéme femme a
cause des mauvais traitements qu’elle infligeait & Dona Meira, il a accepté que sa fille s’en aille
chez sa soeur & lui. Dona Meira est allée habiter dans une ile avec sa marraine. Cela a été la
periode la plus dure de son enfance, parce que sa marraine I’exploitait en 1’obligeant, petite fille
toute menue, a aller chaque semaine au village voisin pour I’aider dans son commerce de
cigares. L apparition de 1’Orix4 de sa mére vient ’assurer de sa protection par-dela sa mort ; elle

franchit la ligne qui sépare le monde des morts et celui des vivants.

A Cachoeira, I’élaboration des liens avec les ancétres est toujours médiatisée par les
orixas ou par d’autres divinités comme les caboclos et, éventuellement, les exus. Il n’y a pas de
culte aux ancétres, méme si I’on a un trés grand respect pour les morts. Le candomblé n’alimente
pas de relation directe avec les &mes des morts, comme c’est le cas dans le kardécisme. Dans les
cas ou se manifeste I"“irradiation” ou I"“influence” d’un esprit défunt, qui s’appelle egum, le

candomblé éloigne cet esprit en pratiquant certains rituels. Les 4mes des morts doivent demeurer
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a distance parce que leur influence directe sur les humains est toujours néfaste, et cela méme si
ces morts sont animés par leur amour pour une personne avec laquelle ils ont eu des rapports
intimes et personnels au cours de leur vie. Cependant, la présence des ancétres peut se trouver
actualisée par la médiation des orixas dont I’intervention dévoile un important réseau d’alliances
et de protection. Dans le cas de Dona Meira, cet Orixd est Oxossi, la divinité qui appartenait 4 sa
mere ; il vient la délivrer des dangers auxquels une petite fille est exposée par le manque d’une
mere. L’Orixa vient la libérer des dangers de la nature - I’inondation, le mauvais temps, les
serpents dans la brousse - et des dangers provenant des humains - les mauvais traitements de sa

marraine.

Selon Dona Meira, I’apparition de I’Orixa a permis, entre autres, que la situation
d’exploitation dans laquelle elle se trouvait devienne de notoriété publique. Ayant appris que
Dona Meira était négligée par sa marraine, une autre tante décida de la prendre chez elle.
Pendant la période de pres de cinq ans durant laquelle elle a habité chez cette tante, celle-ci a été
victime deux fois d’une attaque de sorcellerie. La premiére a été le fait d’'un homme tombé
amoureux d’elle et qui voulait la posséder a tout prix. Comme elle ne I’aimait pas, il ’ensorcela
de manicre a ce que chaque nuit elle sorte de chez elle, pendant son sommeil, comme une
somnambule pour aller dormir avec lui. Elle devint enceinte de jumeaux, ce qui lui fit découvrir
toute cette triste histoire. Elle chassa cet homme de sa vie et éleva les jumeaux avec ’aide de
Dona Meira. Quatre ans apres, elle fut menacée de mort par une voisine a cause de “bagarres

d’enfants”. Cette deuxieme attaque de sorcellerie entraina sa maladie et puis sa mort.

Cette méme période délimite le moment ou Dona Meira raconte avoir perdu sa virginité
a ’age de quinze ans. Cela s’est passé d’une maniére 2 la fois fortuite et inattendue. A 1’age de
quinze ans, Dona Meira était une petite fille qui jouait encore avec des poupées. C’était une
soirée pluvieuse de carnaval. Les filles et les garcons sont entrés dans une grande maison. Un

garcon plus dgé qu’elle, le fils de sa voisine, 1’a prise par surprise :

“qu’est-ce que tu vas faire avec moi ?" demande-t-elle. “Je ne vais rien faire”,
répond-il. Et puis, s’il y a un mois j étais une fille, le mois suivant je ne I'étais
plus! J'ai commencé a pleurer quand j'ai vu le sang. “Calme-toi ! Ce n’est rien
¢a. Tu n'as pas déja eu du sang le mois passé ? C’est la méme chose. 1l n’est
méme pas nécessaire de le raconter a ta tante parce qu’elle sait déja que tu as
¢a.”, dit-il. Jétais comme une béte. Je ne savais rien.”
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Plus tard dans son récit, Dona Meira m’apprend qu’elle a encore été violée une
deuxiéme fois, peu apres étre devenue veuve, par un guérisseur qui I’avait soignée de I’Egum
(esprit de mort) de son mari. Elle me raconte cela du méme style franc et direct, sans détours,
sans indice de traumatisme, sans douleur. Le drame s’est joué dans les temps passés, il ne lui en

reste que 1’idée d’une récompense divine :

“Jai pleuré, j'ai déchiré mes vétements, je lui ai dit de gros mors, je l'ai
excommunié. Et puis, il est resté Helinho (son dewxiéme fils). Mais celui-la, je
pense que cest le doigt de Dieu qui me I'a laissé pour prendre soin de moi. Il est

§eA

venu “a toa”, il est venu par force, sans mon vouloir - il a été fait a coup de
poignée. D ailleurs, il est le fils le plus fou de moi”.

Le théme du viol revient donc en fait trois fois dans le récit de Dona Meira. Le récit
mythique de I’apparition d’Oxossi m’a été raconté juste au moment o, comme elle m’avait dit
qu’elle avait connu le pére de son premier fils a I’4ge de vingt ans, je lui posais la question
suivante : “est-ce qu'il a été votre premier petit ami ?”. En guise de réponse, elle a enchainé
presqu’immédiatement avec le récit de la rencontre rapportée plus haut, puis avec |’histoire de
deux femmes qui ont perdu leur virginité sans le savoir : sa tante et elle. Elle a fini son récit
mythique en soulignant que le chevalier I’a amenée jusqu’a I’endroit ou finissait la brousse,
pleine de serpents dangereux, et ol commengait le village. 1l est 1a pour la délivrer des dangers

représentés par les serpents, ce qui pourrait renvoyer aux viols qu’elle a évoqués par association.

Un second groupe de thémes que 1’on trouve dans ce récit comprend la maternité, la
sorcellerie et un danger de mort. Une image de son enfance clarifie les rapports qui existent pour
elle entre ces thémes. Dona Meira affirme qu’il y a de forts soupgons que sa mére ait ¢ victime
de sorcellerie, ce qui aurait entrainé sa mort. Une femme qui aimait son pére et qui n’était pas
aimée de lui en retour est devenue trés jalouse de la gentillesse avec laquelle son pére traitait sa

meére.

“Quand j étais un bébé et que ma mére était encore vivante, mon pére aimait
beaucoup les fétes. On m'a raconté qu'il a acheté un diable d’dne avec deux
paniers. Il me mettait dans un des paniers, |'autre transportant les provisions et
les linges nécessaires pour que ma mére puisse se promener au milieu des dames
en s amusant. On dit qu il faisait toutes ses volontés. C’est la raison pour laquelle
la femme a mis fin a savie”,
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Or: observe que la structure narrative construite par Dona Meira lors du premier récit se
répéte dans ce souvenir d’enfance. Elle sera répétée a nouveau lorsqu’elle me fera le récit de son
initiation quinze ans plus tard. Cette circularité du récit rejoue, a travers la structure temporelle
de la narration, I’idée d’une répétition de signifiants clés. Elle souligne la difficulté de condenser
une histoire de soixante-dix ans en deux heures d’entrevue, en recourant a la répétition pour
accentuer certains €pisodes tout en tragant un fil conducteur entre deux événements dissociés
dans le temps. Dans le cas de Dona Meira, cette répétition est importante parce qu’elle révéle
comment, dans son histoire personnelle, le mouvement vers I’initiation vient signifier une
réaffirmation d’un lien avec I’ordre du matemel, que ce soit a travers son rapport avec sa mére,

ou, dans le cas de son initiation, a travers sa relation avec son fils.

En chemin pour le terreiro de candomblé de son pére-de-saint, & la veille de son

initiation, elle décrit la marche qu’elle a faite avec son fils, Helinho :

“Il faisait tout noir, on ne voyait que des lucioles. La-bas, un homme & cheval
avec un jeune garc¢on. Helinho lui demande “ Faites-moi monter sur voire
cheval.” Je lui reproche : “Mon fils, tu n’as jamais monté sur un cheval, pourquoi
le demandes-tu maintenant ?” (...) L homme s éloigne avec son cheval. (...) Plus
tard, [’homme descend du cheval et laisse le jeune garcon poursuivre seul son
chemin. Le gargon demande que je fasse monter Helinho sur le cheval. Il dit :
“Accroche-toi bien a moi par la ceinture, d’accord ?” Plus loin, il y avait une
Alaque d’eau parce qu’il avait plu. A travers I'eau, I'éne a vu Helinho assis dessus.
Ma fille, cette béte a donné tant de ruades ! (...) Tout d'un coup, Helinho, pla !,
est tombé par terre. Je disais : Ah, Ogun, j ‘ai tué mon fils |

Nous sommes donc face a trois situations que rapporte Dona Meira. La premiére
remonte a I’époque ou elle n’était qu’'un bébé. Elle renferme trois personnages principaux et une
béte : elle, sa mére, son pere et 1’ane. Il s’agit [a d’une situation marquée par une joie qui suscite
la jalousie d’une femme, ce qui entraine la mort de sa mére. Dans ce cas, 1’animal est celui qui la
porte sur son dos ; il représente un lieu de protection qui est le symbole de I’amour de son pére

envers sa mere. Son pere a acheté I’ane pour faire plaisir a sa mere.

La deuxiéme situation survient quand elle était une petite fille de dix ans. Elle comporte
deux personnages et une béte : elle, Oxossi (I’Orix4 qui représente sa mére) et le cheval. La
situation maintenant est associée a une menace de mort qui est effacée par ’action de I’Orixa qui

intervient a la place de la mére et la protége contre les dangers représentés par la nature et par sa
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marraine. On peut penser alors & une meére protectrice qui se sert d’une divinité du candomblé

pour délivrer sa fille de la mort.

La troisieme situation condense et inverse des éléments des deux premiéres. Elle
comprend la meére, le fils, un autre gargon “de 1’dge d’ Anderson” (un gargon de dix ans), le pére
du gargon et la béte. Il y a une atmospheére d’hostilité, le soir, associée a un chemin inconnu et
dangereux. On observe un changement de I’animal qui, de cheval qu’il était au début du récit, se
transforme en 4ne a la fin. Nous pourrions dire que le changement s’effectue quand le réle joué
par I’animal change. Il était un cheval quand il représentait un moyen de traversée, comme dans
la deuxiéme situation, et il devient un 4ne quand il renvoie a la premiére situation, donc au risque
de mort de I’enfant (il faut se rappeler que, dans la premiére situation, 1’4ne devient le symbole
de ’amour du pere pour la mére qui fait tous ses caprices pour lui faire plaisir ; en méme temps,
son attitude amoureuse envers sa femme devient la cause méme de la mort de celle-ci. On peut
penser que Dona Meira a retenu I’ambivalence de cette image : a la fois comme symbole de

P’amour de son pére pour sa mére et comme danger de mort de cette demniére).

Comme dans la deuxiéme situation, dans cette troisiéme, c’est ’enfant qui est en danger,
mais I'inversion concerne le fait que la mere, qui était protectrice, devient une figure associée au
danger de par son imprudence ou son imprévoyance. Une figure paternelle se trouve introduite,
celle de I’homme au cheval, mais d’abord distante et ensuite absente. Néanmoins, tout comme
dans la deuxiéme situation, un fait magique associé au candomblé vient apporter le salut. La
mere évoque Ogun, 1’Orix4 de son futur pére-de-saint qui vient au secours de son enfant. On
peut penser ici que le pouvoir de protection de la figure paternelle se déploie quand elle revét le
visage de I’orix4 du pére-de-saint, ce qui pourrait indiquer la puissance médiatrice du candomblé
face a I’absence d’un pouvoir paternel. A la fin, Helinho, son fils, est vivant et le jeune garcon
les rejoint avec 1’animal qui porte dans son panier la valise de Dona Meira avec toutes les
provisions et les vétements nécessaires afin qu’elle puisse demeurer dans le candomblé. 1l les
.ameéne jusqu’a Pentrée du terreiro, donc loin des dangers du chemin, ce qui représente pour

Dona Meira le début d’un nouveau cheminement : celui de I’initiation.

En arrivant au terreiro, Filinto, le pére-de-saint, les attendait déja et il savait par intuition
tout ce qui s’était passé. “Ma fille, qu est-ce qui s est passé avec toi ?” - il le savait, Ménica !

“Ah, Seu Filinto, il s ’est passé ¢a et ¢a et ¢a.” Et puis, il dit : ““Huum.” Il a donné son habituel



gémissement. ' Est-ce que je ne t'ai pas déja parlé ? Es-tu en train de jouer ? Avec les saints, on

ne joue pas ! Aprés cela, il m'a mise au milieu du cercle et les filles-de-saint ont commencé a
0 ) 0 » 74 ror . y . 3

chanter : “Maintenant, oui, la maruyjada’™ est complétée, il n'en manquait qu'une pour

compléter la boiada”.” Elles chantaient leur joie d’avoir les neuf personnes nécessaires pour

compléter le groupe d’initiation.

L’interprétation qu’offre Filinto de I’événement qu’a vécu Dona Meira suggére que, en
jetant son fils par terre, le saint tendait un piege a Dona Meira pour Iui montrer son pouvoir.
L’évocation d’Ogun et I’attachement dont elle avait déja fait preuve envers le candomblé ont
fonctionné comme des facteurs de protection qui ont permis que [histoire ait un autre
dénouement : I'initiation et la renaissance. En acceptant d’étre initiée au candomblé, Dona Meira
allait contre la volonté¢ de son pére qui I’avait toujours empéchée d’y participer. C’est en
confrontant deux générations face a la maniére de résoudre une situation de souffrance que la
culture ouvre un espace a sa propre dynamisation, en offrant la possibilité de refuser le chemin
pris par une génération antérieure et méme de défier I’autorité qu’elle incamne. C’est donc a
travers la désobéissance a son pére aimé que Dona Meira retisse les liens avec ses ancétres et
reprend la force des orixas délaissés. Néanmoins, il faut savoir lire entre les lignes la possibilité
qu'offre la culture d’articuler ’acte de !’initiation comme un long et étrange parcours de

séduction qui passe par la souffrance et méme par la désobéissance.

En empéchant Dona Meira de fréquenter le candomblé, son pere n’a fait que manifester
I'attitude de plusieurs personnes de Cachoeira, y compris certains adeptes, qui ne veulent pas
que leurs enfants soient entrainés dans cette religion. Son pére avait la méme attitude par rapport
a sa propre pratique religieuse, qui se limitait a une dévotion circonscrite a ’espace domestique :
un caruru annuel pour Sainte Barbara, qui, selon les correspondances syncrétiques établies avec
le catholicisme, correspond a lansd, son Orixa a lui. Jusqu’a sa mort, la sainte du pére de Dona
Meira n’a jamais réclamé de lui phis d’attention que celle qu’il lui donnait. Ou, tout au moins, il
n’a pas interprété ses malheurs comme le signe d’une telle demande. La nécessité de reprendre a
son compte une relation privilégiée avec le saint, et donc de s’engager plus avant dans le

candomblé, s’est pourtant progressivement élaborée dans la démarche de Dona Meira. Cette

™ Ensemble de marins.
> Ensemble de beeufs.



nécessité se formule clairement a travers une maladie interprétée plus tard comme répondant a

une demande de son Orix4 de naissance.

Quand son deuxiéme enfant atteint I’age de cing ans, Dona Meira revient de S3o Paulo
pour habiter de nouveau a Cachoeira. A So Paulo, elle avait recu une demande en mariage d’un
vieux monsieur riche et aveugle, proposition qu’elle n’accepta pas. Ultérieurement, elle
interprete ce refus comme étant influencée par son Orixa qui veut qu’elle revienne a Cachoeira.
Peu aprés son retour, elle tombe malade : une toux intermittente que I’on diagnostique comme
une tuberculose. Mére Juninha, sa voisine et amie, est la premiére a mettre en doute ce
diagnostic médical et interpréte les symptdmes comme manifestant un appel de saint. Certaines
“coincidences™ dans le récit attirent I’attention sur I’enchainement d’une série d’événements et
de circonstances qui nous indique les raisons possibles d’un appel de saint & ce moment de sa

vie.

Dona Meira venait de refuser de se marier avec un homme malade et proche de la mort.
Ce faisant, elle refuse donc de se marier une deuxiéme fois dans des conditions similaires a
celles qui avaient marqué son premier mariage. Ce dernier s’était fait en effet trois jours avant la
mort de son mari qui, trés malade, lui avait fait une demande qu’elle n’avait pu refuser. Selon
son guerisseur, ¢’est pour cette raison que son mari avait conservé longtemps sur elle une
influence aprés sa mort, I’affligeant de symptomes analogues a ceux qu’il avait présentés avant
de mourir : des crises de toux. Le guérisseur lui a dit que le fait de se trouver un nouveau mari
serait la mesure curative la plus efficace. Quelques jours plus tard, c’est cependant lui qui la
viole en la laissant enceinte, mais il meurt assassiné peu avant la naissance du bébé. Plus tard,
elle connait un autre homme avec qui elle habite durant un certain temps, jusqu’au moment ou
elle découvre qu’il est marié, et, plus grave encore, qu’il aime la veuve de son pére et I’a mise

enceinte.

On peut faire ’hypothése que les associations que révele le récit entre certaines
manifestations corporelles, les crises de toux, et des événements qui y sont symboliquement
reliés - mariage et mort - renvoient a4 un ensemble d’affects et de pensées suffisamment
importants et bouleversants pour que I'initiation se révele la meilleure ou la seule fagon de les
contenir et de les réorienter. Il ne faut pas oublier ici que I’histoire amoureuse de Dona Meira se

termine a ce moment avec un homme tombé amoureux de celle qui a ét€ la femme de son pére.
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Ceci rejoint le fait que cette méme femme, peu aprés le décés de son mari, améne la sainte de
son pere et les pierres de la sainte chez Dona Meira ; cela améne Dona Meira & se rappeler que
I’lansa de son pere avait déja manifesté son désir qu’elle le prenne en charge lors du déces de ce
dernier. A travers sa maladie, c’est comme si Dona Meira disait deux choses 4 la fois : la
premiére est une réponse a la prophétie de la sainte de son pére ; la deuxiéme est que seul un
mariage avec le saint s’avére sécuritaire et protecteur aprés tout ce quelle a vécu et les

désillusions amoureuses qu’elle a connues.

Une fois de plus, la réponse qu’offre la culture & ce type de situation est trés intéressante
en terme d’une résolution des conflits et dans la mesure ou elle ouvre & diverses possibilités
d’action. Cela permet 4 la personne de ne pas demeurer prisonniére d’une position névrotique,
qui équivaudrait, dans ce cas, & rester a la place fantasmatique de la “femme d’un mort”, ou
encore d’échapper a la marginalisation sociale associée a un diagnostic de tuberculose & une
¢poque ou I’on ne pouvait pas traiter cette maladie. La divination qui intervient alors a travers le
jeu des cauris est suggestive de ce carrousel de puissants symboles personnels qui offrent a la
personne une interprétation de son histoire personnelle & la lumiére d’un savoir collectif. Se
référant au maniement des étiologies “traditionnelles” et a leurs effets sur le malade, Nathan

(1993 : 110) écrit :

“elles extirpent le sujet de sa solitude et le font participer a une véritable
construction collective, ceuvre de la famille, du village, du groupe ethnique tout
entier (...). Une fois ces étiologies installées et fonctionnelles, elles permettent au
sujet de développer ses propres associations d’idées et de parvenir & des
élaborations intrapsychiques décisives”.

A travers la divination, Dona Meira regoit un Orix4 qui lui appartient par naissance ; cela
se passe a travers la médiation du pére-de-saint qui est responsable de bien placer les orixas a la

position qui leur revient.

“Bien, elle n’a rien de la tuberculose. Elle n'a pas non plus d’esprit de mort. Elle
I’a déja eu, mais on l'a traitée, n’est-ce pas ? Vous étes déja allés a une session de
spiritisme. Oui, vous y étes déja allés, mais il n'est plus en train de vous
persécuter. Alors, ce qu’elle a maintenant ici, Juninha, c’est le saint !” J'ai dit:
“Ah, mon Dieu, je ne veux pas de ¢a !” “C'est le saint. Il y a deux saintes ici
devant elle. Maintenant on va voir qui est la maitresse de sa téte”. Et puis, il a
changé de langue (parlant en yoruba), il a changé de langue et il jouait et



regardait, et regardait. C’était juste lansd qui apparaissait, juste lansd qui
apparaissait. Et lui, il était en train de voir | 'autre ombre derriére, a coté. Et puis,
il dit : “Non, il y en a une autre ici. Ce n'est pas vous. Ce n’est pas vous la
mailresse de sa téte.” Et alors, il parlait dans sa langue a lui : “'Vous devez vous
retirer et faire de la place pour la maitresse de sa téte”. Lt puis il a joué, il a joué,
il ajoué, jusqu’a que lemanjd vienne “'Odo Ia ! Je ne ['ai pas dit ? Vous n ‘étes pas
la maitresse de sa téte ; vous étes son héritage !” (...de mon pére. Parce qu’elle
disait que lors de la mort de mon pére, elle passerait a moi.) *'Vous étes I 'héritage.

.7 o3y

Sa maitresse est lemanjd.” (..) “Eh bien, pendant quelque temps, vous devriez
faire lemanja et donner a manger a lansd, la lansd de votre pére. Et Oxossi est
par ici aussi. Oxossi est ici. Oxossi appartient a votre frére. Ou est-il ?” (..) Et ma
meére aussi, on dit qu'elle était d’Oxossi. C'est comme ¢a qu’'au moment ot je
Iappelais, 'appelais, [ 'appelais, son Oxossi est venu et m'a sauvée. Ma mere était
d’Oxossi, mon pere d’'lansd, ma grand-mére d’Obaluaié. Ma tante que j'ai ici (a
Cachoeira) est d’'Oxum. Mais personne n'a jamais voulu faire aucune chose...”

Le pére-de-saint s’apercoit de la pluralité¢ des orixas qui sont présents en elle, chacun
renvoyant & un étre significatif différent. A travers la métaphore de la “dispute des orixas” sur la
téte de Dona Meira, il parvient a traduire un contflit majeur qu’a vécu Dona Meira depuis la mort
de sa mére. Comme solution, il propose un nouvel arrangement des esprits par I’introduction
d’un nouvel Orixa qui restitue le triangle : lemanja de la fille, lansa du pére et Oxossi de la mere.
Ces inversions ouvrent la possibilité 4 un jeu créatif. Ainsi, en tant que mere des orixas, lemanja
vient d’une certaine maniére légitimer la sollicitude qui a animé Dona Meira tout au long de sa
vie dans ses rapports aux autres, incluant sa position materelle vis-a-vis ses fréres et sceurs nés

des divers mariages de son pere.

Le fait de situer les orixas dans une “parenté mythique” avec elle, ce qui s’opére dans le
contexte rituel, fonctionne comme un ancrage 4 partir duquel la personne en vient a définir une
identité personnelle et collective qui résulte d’un long processus de maturation. D’abord fille
orpheline, Dona Meira devient mére, ce qui prend une nouvelle signification a partir de son
identification avec une mére mythique, laquelle, par le biais de I’initiation, I’invite a s’éloigner
des dangers imminents de la mort. Une des craintes de Dona Meira était de mourir des
conséquences de la tuberculose ; dans un moment de désespoir, elle avait méme essayé de se
donner la mort et de tuer son fils “pour qu’il ne souffre pas autant que j 'ai souffert a cause du
mangue d’une mére”. De maniére catégorique, le pére-de-saint refuse I’étiologie médicale et
recourt 4 une étiologie traditionnelle qui invoque I’appel du saint. En refusant en outre I’étiologie

que sous-tend I’irradiation par 1’esprit d’un mort, il rompt définitivement avec les attaches du
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passé qui empéchaient Dona Meira de faire le deuil de ses morts et remet ainsi sa vie en

mouvement.

Faire le deuil dans ce cas, cela signifie aussi déplacer les orixas de ses parents (Oxossi et
lans3) et les situer dans une position latérale, assurer la personne que son malheur ne reléve plus
d’une dette a I’égard des morts, mais de son rapport a elle-méme (par I’intermédiaire de
lemanj4). Je veux dire par 1a que le rapport qu’elle doit régler concerne sa sainte a elle, méme s’il
est indispensable, pour que cela soit possible, qu’elle régle aussi ce qui concerne le rapport & ses
ancétres, ce qu’indiquent la nécessité de nourrir 1'Orixa de son pére et la présence de I’Orix4 de
sa mere lors de la divination. Ce cadre permet a Dona Meira d’atteindre un autre niveau dans son
rapport au candomblé : celui du commencement d’une relation d’amour. Dona Meira a dés lors
plus de libert¢ pour faire un choix différent de celui que lui avaient assigné ses parents. La
désobéissance n’est plus le signe d’un manque de respect vis-a-vis son pére, mais celui d’un

acces privilégi€ aux mysteres de la culture.

L’apprentissage des “choses” du candomblé & Cachoeira, y compris de la possession,
implique souvent une rééducation des sens qui réveille une expérience qui a commencé trés tot
dans la vie des gens de cette ville, dés I’enfance, et qui se maintient longtemps & I’état latent. Les
symptomes corporels de maladie qui suivent en général une longue période de refus actif du
candomblé définissent la sortie de cette période de rébellion, en méme temps qu’ils initient une
préparation corporelle, émotive et intellectuelle a la possession rituelle. Cette période qui précede
I'initiation peut varier énormément d’une personne a une autre. Certaines personnes restent a ce
stade préliminaire durant toute leur vie. Dona Meira ne précise pas combien de temps elle a
passé a fréquenter le Candomblé de Filinto avant d’y entrer comme fille-de-saint. Malgré cela,
certains €léments de son récit indiquent un attachement progressif jusqu’au moment ou il ne lui
est plus possible de se concevoir détachée de la famille-de-saint. La divination, réalisée en raison
de la maladie, déclenche un processus radical de dénouement de nceuds vitaux. Apres cela, dans
le cas de Dona Meira, I’appartenance a la maison-de-saint se met en place doucement par
I’entrainement des sens, la joie des rencontres, le développement des liens d’affection et aboutit
a I'initiation.

« Nous nous asseyions toutes par terre sous le manguier. Quand le soir arrivait,
on rentrait toutes nos choses a l'intérieur du salon, on avait une petite chambre
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la-bas. J'ai commencé a 'y aller, toutes les années j allais la-bas. Une fois je suis
allée a Capivari avec elle (sa voisine) et lui (son pére-de-saint). L’Ogum de mon
pére l'apris et adit : ““Tuvas faire ton lemanja, ma fille, d un moment a [’autre”.
J'ai répondu : “Ah, mon vieux. Je ne veux pas de ¢a. En plus, je ne pourrais pas
appeler un autre homme “pére’... ni une autre femme “mere”. Je n'ai pas connu
ma mére et mon pere s appelait Francisco Alves”. Il ari : “Ca va arriver, ¢a va
arriver’.

L’année ou Dona Meira s’est fait initier, elle a éprouvé 1’étrange sentiment que la
maison de candomblé lui manquait. Mére Juninha, sa voisine, était incapable de la fréquenter a
cause de la maladie d’un de ses enfants. Dona Meira a ressenti de la nostalgie en regardant la
longue route qui menait au Candomblé de Filinto. Soudain, elle a eu le courage de prendre la
décision d’y aller toute seule avec son fils. Helinho, exultant de joie, répétait : “Allons-y,
maman, allons voir grand-papa Filinto”. Les événements qui se sont passés au cours de son
voyage vers le terreiro traduisent une menace de mort qui porte sur Helinho et confirment ce que
Dona Meira ressentait a travers ses émotions, mais ne réalisait pas rationnellement : le besoin de
rendre légitime son lien avec le candomblé. Curieusement, en arrivant dans la maison du culte,
Oxum, I’orixa de son fils Helinho s’est manifestée pour révéler qu’il devait lui aussi étre initié
dans le groupe de sa mére. Tous les liens étaient des lors établis. Il n’y avait plus a résister...

Dona Meira et Helinho furent accueillis pour le rituel d’initiation.

C’est peut-étre le souvenir de ce moment décisif que Dona Meira revit a chaque année
quand janvier arrive, époque des Fétes dans le terreiro de Filinto. En janvier 1996, j’¢tais sa
voisine. Je ne pouvais pas saisir tout ce qui se passait en elle. Le manque d’argent la rendait
extrémement malheureuse parce qu’elle allait manquer les Fétes. Une crise de toux fit son
apparition. A moi, elle me disait qu’elle avait peur de rester seule dans le Baeté (le quartier qu’on
habitait), alors que tout le monde allait “monter pour la roga”. Finalement, Vaninha, la fille de
Meére Juninha, I’a amenée avec elle et a accepté de payer ses dépenses. Quelques mois apres,
lors de la présente entrevue, je lui ai demandé : “Alors, vous n'avez jamais raté aucune féte ?”

“Non, non. Et puis, j 'en suis tombée amoureuse. J aime toutes les fétes...”.
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Chapitre 5 — L’héritage des signifiants religieux dans le candomblé

« Si l’on pense a ces nations du candomblé, mon
Dieu du Ciel, c’est si confus, il y a autant de choses
que je ne sais pas... Ce sont des histoires... »
(Edemir, pére-de-saint)

5.1- L’articulation des expériences et le carrefour des lignées du candomblé

Dans son commentaire, Edemir fait écho a I’image chaotique qui s’impose a nous
lorsque nous abordons le candomblé a partir d’idées et de modéles précongus concernant
’organisation des groupes qui le composent. Les mots d’Edemir nous poussent a explorer les
voies qui permettent d’identifier les points qui mettent en tension les structures, qui les font se
heurter et les rendent flexibles. Ce qui surgit alors d’une deuxiéme lecture, c’est I'idée que les
modeles sont bien 14, construits avec ordre et délimités par des frontiéres qui permettent la
définition identitaire des groupes. Il s’agit cependant de modéles « poreux» et « fluides» qui
permettent aux individus des jeux et des réarrangements. Les histoires des membres du
candomblé permettent de comprendre comment leur trajectoire religieuse implique des divinités
situées dans des lignées mythiques, ainsi que des nations et des familles-de-saint
d’appartenance ; elles montrent que cette trajectoire sous-tend un mouvement qui vise, en
derniére instance, a mettre de I’ordre dans [’histoire de I’individu dans son rapport a I’histoire de

sa famille.

Jilia vient d’une famille dans laquelle son arriére-grand-mere appartenait au candomblé
Ketu. Sa grand-mére vient du candomblé Nago et sa mére s’intéressait, sans étre initiée, aux
sessions de table blanche. Jilia a regu en héritage le saint d’origine Nagd qui vient de sa grand-
mére et elle appartient, comme son arriére-grand-mere, & une maison Ketu. Elle retisse donc
avec le candomblé les liens affaiblis par sa mére et combine, dans son histoire, des traits
identitaires qui caractérisent les rapports au candomblé des deux géné€rations qui ont
immédiatement précédé celle de sa mére. Cette nouvelle position lui permet de renforcer son

pouvoir spirituel, et, par ce biais, de jouer un rdle de protectrice par rapport & sa famille.

La grand-mére matemelle de Lia a été initiée au candomblé, de méme que sa mére qui

était possédée par Iansi ; celle-ci a cependant quitté le candomblé pour devenir adepte de
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I’Eglise Pentecotiste. Lia a été initiée dans le candomblé Ketu et a hérité lansd de sa mere,
divinité qu’elle incorpore a ses rituels. De plus, elle est responsable de I’adhésion ultérieure de

son mari au candomblé, ainsi que de plusieurs membres de la famille de celui-ci.

La grand-mére maternelle d’Isa était initiée au candomblé et possédait lansd comme
Orixa. Cette grand-mére est morte briilée, comme chétiment infligé par sa sainte. Sa mére est
initiée comme equedi76 dans le candomblé Ketu. Comme sa mere, [sa est membre de la nation

Ketu et elle a recu Iansi en héritage de sa grand-mere.

Ces trois fragments d’histoire montrent la répétition d’un modele d’héritage de saints et
de nations qui se déploie selon une lignée maternelle. L’héritage de saint respecte 1’alternance
des générations et I’ensemble nation/divinité résulte d’une association d’éléments provenant de
deux générations antérieures. La personne impliquée apparait comme I’instrument qui permet de
perpétuer la tradition de la famille de sang. En méme temps, elle symbolise la réparation
d’erreurs qui ont pu étre commises dans le passé par ses ancétres, au sens ol elle vient pacifier
les relations avec les orixas offensés et rétablir d’anciennes alliances sous de nouvelles
conditions. Ce mouvement qu’opére la personne ne constitue cependant pas un retour en arriere,
au sens ou I’histoire des ancétres se trouverait répétée, mais un repositionnement d’éléments clés
appartenant a ces histoires mises en acte a l'intérieur d’une nouvelle histoire qui génére de

nouvelles significations.

Il faut remarquer que ces «ancétres» impliqués dans la transmission ne dépassent
généralement pas la troisiéme génération, celle de |’arriére-grand-meére de la personne en cause.
Au contraire des sociétés lignagéres africaines, ou divers mécanismes culturels permettent de
retracer les ancétres dans un passé lointain, quand on se réfere aux lignages a Cachoeira, on parle
d’ancétres « proches ». Trés souvent, quand la personne interrogée parle de quelqu’un dont elle a
di racheter les liens avec les orixas, elle se référe a sa mére. Mettant en scéne des rapports aussi
fondamentaux que ceux entre mére et fille, ces récits actualisent des événements trés chargés
affectivement de P’histoire des sujets, par le biais d’un recours a I'idiome religieux. Cette

opération symbolique fine de recombinaison de signifiants religieux, tels les orixas attachés aux

76 poste dans le candomblé exclusivement occupé par des femmes initiées qui ne sont jamais possédées
par des esprits et dont la fonction est de s’occuper des objets rituels et des orixds qui possédent les autres
membres du candomblé.
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histoires d’ancétres proches correspond entre autres, a un repositionnement de ces derniers par

rapport aux personnes significatives.

En fait, ce modéle de transmission des saints par le coté maternel concerne
essentiellement les femmes. Dans le cas des hommes initi€s, le modéle le plus commun de
I’héritage de saints, aussi bien que des nations, suit la lignée paternelle. La plupart des récits
d’hommes qui sont aujourd’hui des leaders religieux ou des adeptes du candomblé font appel a
des souvenirs qui établissent un lien entre le candomblé et une figure paternelle, qu’il s’agisse du

pére ou de quelqu’un d’autre qui le remplace dans cette fonction.

« Je suis né dans cette affaire. Mon pére est décédé et il a laissé ses compromis
avec moi. Il m'a dit : “Il ne vaut pas la peine de s 'enfuir parce que tu seras mon
successeur.” Il a fait une obligation’’ pour moi et m'a appris & jouer du tam-
tam. » (Seu Afonso)

De tels modeles d’héritage des signifiants (les saints, les nations, les postes) du
candomblé en ligne maternelle ou paternelle se retrouvent dans une série de récits. Pourtant, un
méme modeéle comporte des variations qui ’enrichissent et indiquent la pluralité des jeux
possibles avec les éléments fournis par la culture. Certaines histoires plus que d’autres semblent
condenser des €léments qui sont dans un niveau de tension, et parfois méme de confrontation.
Ces éléments peuvent cependant demeurer contenus & I’'intérieur des limites des modéles que
propose le candombié, en faisant appel a des variations, des bricolages et des réinventions ; ils
peuvent aussi franchir ’espace que circonscrit le candomblé et se rapprocher d’un autre modéle,
par exemple celui proposé par 'umbanda, tout en maintenant une voie de communication et

d’échange avec le modele religieux du candomblé.

Nous allons commencer par esquisser ces « variations a ’intérieur d’'un méme theme »
en examinant comment se présentent les modéles que 1’on trouve a 'intérieur de la pratique
religieuse du candomblé. Nous nous attarderons ensuite a une possibilité particuliére, plus
perturbante, qui consiste dans le fait de quitter une religion pour une autre, ce qui parait signifier
une rupture plus fondamentale. Toutefois, cette multiplicité de combinaisons possibles se

repartissent selon un continuum de situations qui demeurent situées au centre de la culture, sans

77 « Faire une obligation » signifie offrir un sacrifice aux divinités.
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que la personne se trouve nécessairement placée dans une position qu’on pourrait dire « 4 la

marge », qui est celle que nous examinerons ultérieurement.

5.2 - Les saints de la famille de sang

La diversité des fagons possibles d’inscrire le candomblé au sein d’une gamme de
pratiques religieuses indique qu’une grande partie de son pouvoir de résistance a Cachoeira est
vraisemblablement liée 4 son immense plasticité. Le fait que cet idiome soit présent dans la vie
quotidienne de la famille implique généralement une socialisation précoce des enfants a cet
univers symbolique et leur donne, ainsi que plus tard aux adultes, la certitude de partager leur

monde avec des esprits qui leur sont des étres chers et familiers.

On ne peut pas dire qu’a Cachoeira il existe de culte familial aux divinités tel qu’on
I’observe en Afrique ou certains esprits se voient honorés a travers des cultes domiciliaires sous
la responsabilité¢ de certains membres de la famille auxquels d’autres succéderont a leur mort
(Barber, 1989). Néanmoins, on trouve souvent dans les maisons des autels personnels ot des
saints catholiques avoisinent des pierres qui représentent certains orixas. Les gens ont ’habitude
de « donner a manger » a ces pierres et aux saints, en leur offrant de petites quantités d’aliments
qui font plaisir aux divinités. Plusieurs familles ont aussi la tradition de transmettre, d’une
génération & l'autre, la responsabilité d’organiser une féte ouverte & la communauté afin

d’honorer un saint particulier.

Ces fétes présentent de nombreux traits communs avec les rituels catholiques mais tout
en continuant, dans la plupart des cas, a respecter les manicres de faire du candomblé. Plus la
personne est proche du candomblé, plus les rituels domestiques réalisés lors de ces fetes sont
proches de leurs racines dans le candomblé ; ils peuvent alors inclure I'offrande de sacrifices
d’animaux et méme la participation de divinités qui viennent s’incarmer dans des membres de la
famille ou de la communauté. Ainsi, lors de ces fétes familiales religieuses, si une personne est
fille ou fils d’Obaluaié (fusionné avec Saint Lazare et, dans d’autres régions, avec Saint Roch),
elle doit offrir du mais éclaté avec de la noix de coco le seize aofit ; ceux qui sont les dévots de

Saint Cosme et de Saint Damien (fusionnés aux erés) doivent offrir du caruru a sept enfants le



vingt-trois septembre, et ainsi de suite. Le fait de ne pas accomplir une de ces fétes peut porter

malheur a la personne concernée et éventuellement 4 sa famille.

« Tout le monde dans ma famille avait ses choses de saint, mais personne n'y a
Jjamais attaché de l'importance. Mon peére avait lansd. Il ne voulait rien savoir du
candomblé, mais il offrait le caruru pour Sainte Barbara’® & tous les quatre
décembre. » (Dona Meira, fille-de-saint)

« Ma mere offrait du caruru au Saint Cosme de mon frére, parce que, lorsque
mon pere est décédé, mon frére s'est senti mal et est devenu handicapé. Donc, ma
mere a fait une promesse pour qu'il se rétablisse. Elle a offert un carvwru a Saint
Cosme et mon frére a gueri. Cependant, elle est entrée dans la loi des croyantes et
["obligation est passée a mon frére. Pourtant, il n'en a rien voulu savoir. Il s ’est
éloigné du caruru de Saint Cosme et est devenu alors trés mal. Il n'a pas voulu
suivre la promesse, ma mére est décédée et tout est resté délaissé. » (Lia, fille-de-
saint)

Ce qui est intéressant a relever ici est le double role que jouent ces cérémonies qui
tendent a s’organiser plutdt & partir d’une initiative privée ou dans le contexte d’une demande
personnelle ou familiale. D’un c6té, elles permettent de créer un espace de pratique religieuse
qui ne demande pas nécessairement une initiation au candomblé ; les cérémonies ressemblent
beaucoup aux pratiques de dévotion catholiques et cette ressemblance se révéle souvent
favorable a ceux qui préférent demeurer dans I’ambiguité d’une identité religieuse mal définie.
D’un autre coté, en permettant [’établissement d’un rapport d’obligation entre la personne et le
saint honoré, ces pratiques s’inscrivent aussi dans le systeme d’échanges qui préside a la logique
du candomblé. Dans ce sens, ces pratiques apparaissent comme des maniéres alternatives ou

additionnelles de préserver les liens avec les divinités du candomblé.

Le fait que la pratique religieuse s’inscrive ainsi au sein de la famille crée un contexte
dans lequel tous ses membres se trouvent impliqués dans une histoire commune a laquelle les
esprits se trouvent mélés. Néanmoins, contrairement a ce qui se passe en Afrique, cette pratique
religieuse différe des cultes qui réunissent la famille a 1’occasion de la célébration de la mémoire
des ancétres ou en honneur des divinités. A Cachoeira, la conception du rapport aux divinités qui
appartiennent aux familles est d’un autre ordre. Les orixas d’héritage sont présentés comme les

principaux « porteurs » de [histoire d’une famille, la mémoire vivante d’une lignée, parce que

78 11 faut noter que Sainte Barbara est la sainte catholique syncrétisée avec I’orix4 Iansa.
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les alliances avec eux en sont le produit direct. Les esprits interviennent a des moments clés de la

vie des personnes pour leur rappeler la trame de leur histoire familiale et pour agir sur elle.

« Le saint qui est venu de mes grand-parents et qui demeure parmi nous est
Oxum. Oxum a appartenu a [ 'arriére-grand-mére de ma mére qui était d’Oxum.
C’est ainsi qu'Oxum régne sur la famille entiére. (..) Regarde, moi, je suis de
Nand et Oxum est mon junto. Paula [sa fille] est d'Oxum, Sara [sa niéce et fille
adoptive] est d’lansd avec Oxum. Maman est d’Oxum. Rosalina, ma soeur, elle a
Oxum. Donc, Oxum est le saint qui régne sur toute la famille. 11 est I'héritage de la
famille. (Penses-tu qu 'un saint qui vient de [ 'héritage a une importance spéciale ?)
Je crois que oui, parce qu’il est venu de génération en génération et il ne nous
quittera jamais. » (Vaninha, mere-de-saint)

« Obaluaié-Ojonssu est le saint de ma mere, et Oxum régne sur ma téte et régne
aussi sur ma famille, du coté de ma mere. Oxum régne, elle nous a secouru et
grdce a ¢a nous sommes ici. (Alors, Oxum vient de ta famille maternelle ?) Oxum,
Oxald, Xangé et Obaluaié aussi. (Et du coté de ton pére, il n'est resté rien pour
t0i?) Il est probable qu il est resté quelque chose, n'est-ce pas ? Mais, de ce que je
sais, de ma famille, ¢ est-a-dire de la part de ma mere, ce sont ces saints-la. »
(Livio, fils-de-saint)

La notion de saint d’héritage a une connotation de stabilité, de permanence ; elle
constitue un bien assuré, une valeur garantie et perpétuée au sein d’une famille. Elle véhicule
I’idée d’un systéme de protection qui permet aux membres d’une méme famille de résister aux
adversités. Ces derniéres peuvent causer des problémes particuliers & certains des membres mais
le plus souvent, elles reflétent des situations qui menacent la famille toute entiére, qui mettent en
action une dynamique familiale ou qui révélent un pattern qui se répéte a travers les générations.
On peut évoquer ici des drames sociaux, des conflits interpersonnels, des phénoménes naturels
catastrophiques, etc. Etant donné ce que j’ai dit du candomblé, on peut penser que ces problémes
concernent, pour une grande partie, les conflits qui entourent les rapports homme/femme et tout
ce que ces contlits impliquent au sein de la dynamique de la vie familiale, comme la possibilité
de remplir les roles de pére ou de mére, ou encore la place que chacun occupe dans la vie des

_ enfants.

§.2.1 - Les saints venus du coté de la mére

A Cachoeira, ¢’est aux femmes que I’on attache concrétement 1'idée d’une protection et

d’une présence dans la vie quotidienne ; les hommes sont associés principalement a Iabsence et
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a une certaine incapacité d’assumer les responsabilités qui sont les leurs. Les hommes circulent
entre leurs nombreuses femmes, tandis que les femmes les attendent 4 la maison. Durant les fins
de semaine, les hommes se tiennent dans les bars avec les autres hommes, tandis que les femmes
travaillent au foyer. Les hommes quittent aussi beaucoup plus souvent la ville a la recherche
d’un emploi que les femmes. Ces dernieres prennent soin de leurs enfants, méme dans les
situations ou ceux-ci sont abandonnés par leur pere. Les femmes ont toujours dit apprendre a
« combler » les lacunes des hommes par rapport a 1’accomplissement de leur rdle idéal. Le

candomblé refléte ce conflit qui marque la vie quotidienne et y joue une fonction centrale.

Pendant des siécles, la pratique du candomblé a permis aux femmes de renforcer leur
pouvoir et leur a assuré un espace de convivialité¢ avec d’autres femmes, dont la présence est
visiblement plus importante que celle des hommes au sein du candomblé. A Cachoeira, le
candomblé constitue un langage auquel ont recours un grande nombre de femmes, que ce soit
comme initiées ou comme non-initiées. Tout en étant socialisés a ce langage tout autant que les
femmes, les hommes ont cependant moins de possibilitds de se retrouver membres du
candomblé. L’absence des hommes, évoquée & propos des familles de sang, se reproduit ainsi
dans le cas des familles-de-saint. On peut dire que I'idiome du candomblé rend accessible des
outils (imaginaires, symboliques et réels) permettant d’élaborer une réflexion par rapport &, et
dans certains cas de compenser, cette absence des hommes dans I’accomplissement de leurs
devoirs vis-a-vis les femmes et les enfants. En offrant un ensemble de recours qui dépassent de
loin la pratique initiatique, le candomblé crée, entre les hommes et les femmes, un nouveau

cadre d’interaction, en marge de la vie quotidienne.

Le modéle d’orientation matrilinéaire que I’on observe dans plusieurs des récits de
femmes s’inscrit dans ce registre plus général d’un idiome religieux qui se construit dans le
rapport a la réalité quotidienne. L ’héritage de saints qui se transmettent en ligne matrilinéaire
parle de I’expérience de convivialité qui unit des générations successives de femmes et du
rapport identitaire qui se déploie au sein de ce vécu partagé. Ce trait s’ajoute ainsi a ’ensemble
des expériences et des stratégies a travers lesquelles le candomblé rejoint la vie quotidienne des
personnes des classes populaires & Cachoeira. On peut dire que le candomblé énonce ainsi un
commentaire sur des questions cruciales a la vie sociale et personnelle, qu’il s’agisse de la place

des hommes et des femmes, de la fonction du pére ou du role de la maternité dans cette culture.
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Le fait qu’un saint accompagne ainsi une famille d’une génération a |’autre maintient
vivante la mémoire des membres importants de la famille et indique que méme si elles sont
décédées, ces personnes n’ont pas, pour autant, délaissé leur famille. Néanmoins, si I’évocation
des esprits fait resurgir ces membres défunts sur la scéne familiale, ou au sein d’une histoire
personnelle, ¢’est pour servir de révélateur a travers la place et la fonction que leur conférent
ceux qui racontent Ihistoire. Leur présence permet aux individus de prendre la parole pour
exprimer leurs désirs, leurs manques, leurs angoisses et les questions existentielles plus larges
qu’ils se posent. L’intervention d’esprits selon une lignée maternelle vient aussi accomplir les
taches et fonctions inscrites dans le concept méme de maternité. Cette notion renvoie en effet
aux relations dyadiques qui unissent la femme et ’enfant ; elle évoque les expériences quasi
fusionnelles que suscitent les contacts étroits entourant les soins corporels, les pratiques de

commensalité et les échanges affectifs importants.

Revendiquer la présence de cette lignée maternelle sur un plan symbolique, telle qu’elle
se trouve condensée et véhiculée a travers le langage des esprits hérités, c’est rappeler et
demander la présence des femmes dans la résolution des problémes les plus cruciaux qui se
posent dans la vie. Dans beaucoup de cas, ces problémes menacent la survie des individus au
sens le plus large du terme : physique, affectif et spirituel. Loin d’étre limitées aux souvenirs
d’enfance, les connotations associées a la notion de maternité sont évoquées lors des situations
d’adversité les plus importantes, a travers le recours a des récits mythiques qui évoquent

I’apparition des orixas et a travers des réves.

Les « récits d’apparition de divinités » (tel celui présenté dans le cas de Dona Meira) se
référent a des événements qui mettent en scéne un contact direct entre la personne et la divinité,
cette demniére prenant alors la forme d’un étre humain et n'impliquant pas la médiation de la
possession. Formulés dans un style raffiné et fantastique, ces récits évoquent une atmospheére
inhospitaliere dans laquelle se trouve plongé 1'individu et dont il ne parvient a se sortir que grice
a I’aide du personnage mythique. Le caractére mortifiant ou d’extréme souffrance de la situation,
qui peut par exemple impliquer une catastrophe naturelle, une situation de famine par exemple,
ou une situation de menace quelconque, exige, en contrepartie, la présence d’une « meére
puissante et omniprésente », représentée par la figure de 1’orixa. I s’agit de situations ou I’orixa

qui apparait est situé dans un rapport d’analogie avec une figure maternelle : que ce soit parce



146

qu’il intervient a la place d’une mére décédée qui, a travers son orixa d’appartenance, vient au
secours de son fils ou de sa fille en danger, ou encore parce qu’il s’agit d’un orixa de sexe

féminin qui, lui-méme, apparait dans sa forme humaine et dans une position de mére.

« (..) Je parlais : “Ah, mon Dieu du Ciel, qu est-ce que je fais de ma vie ?” 4 ce
moment-la, s’est assise a coté de moi une vieille dame qui a dit : “'Pourquoi
pleures-tu autant que ¢a, ma fille ? ~ Alors, je lui ai répondu . “Cest parce que
mon enfant meurt de faim, madame”, et je lui ai raconté toute la situation. Tout de
suite, elle a mis la main dans sa poche et m’a donné de ['argent. Crois-tu que
pendant que j'ai arrangé un peu Léo dans mes bras et que j'ai regardé autour,
elle n’était plus a coté de moi ? (...) Je suis allée dans un dépanneur, j 'ai acheté du
lait, je I'ai donné a Léo, j’ai acheté un billet d'autobus et je suis allée chez moi.
Quand je suis arrivée ici [a Cachoeira), j 'ai connu mon mari, je me suis mariée, je
suis retournée a ma religion [le candomblé] et c ‘est elle qui me supporte jusqu'a
aujourd’hui, cette religion. (Cest impressionnant, Vaninha ! C’était “elle”, n 'est-
ce pas ?) C'était Nand, ma fille, ¢ était elle qui est venue me donner de ['argent,
crois-tu ? (...) Quand je suis arrivée ici, que j ai raconté a maman ce qui s 'est
passé, maman m’a dit : “Ce n'est personne qui t'a amenée ici, ma fille, ¢'a été

Nand !” » (Vaninha, fille-de-saint)

Le récit de Vaninha mentionne 1’apparition de Nand, le maitre de sa téte, la déesse des
« eaux profondes », de la lame. Elle lui apparait dans un moment ou elle réalise que tous ses
chemins sont «fermés» parce qu'elle a abandonné le candomblé pour suivre I’Eglise
pentecétiste. Aprés une longue période de chatiments divers, cet événement représente le pardon
de I’orixa qui s’apergoit du désir de Vaninha de retourner a sa ville natale et, par conséquent, de
renouer les liens avec le candomblé. Par I’inclusion de ce personnage mythique, la scéne décrite
par Vaninha suggére ’existence d’un fil lignager qui relie trois générations : la grand-mere
(Nand), la mére (Vaninha) et le petit-fils (Léo). L’orix4 arrive pour permettre a la mére de jouer
son role de nourrice, en sorte qu’elle puisse donner du lait & son bébé. Il se présente ici dans une

fonction de maternage dont I’argent est I’élément médiateur.

Néanmoins, le récit mentionne aussi une deuxieéme utilisation de I’argent offert par
Nani. Vaninha achéte un billet d’autobus pour retourner a sa ville natale, donc chez sa mere, et,
en méme temps, pour aller y retrouver le candomblé délaissé. Il s’agit donc de rétablir un double
lien : avec sa mére de sang et avec sa mére mythique. En ce sens, un geste que médiatise
I’argent, ici aussi, permet un acces direct & un double rapport de maternage. L’intérét particulier

que présente ici I’élément «argent » vient du fait que traditionnellement, & Cachoeira et plus
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largement dans la société brésilienne, ce sont les hommes qui doivent apporter de I’argent a leur
famille. La situation décrite ci-dessus présente donc un déplacement intéressant. Vaninha décrit
la succession d’événements positifs rendus possibles par I’aide de I’orix4 : la connaissance de
son mari, le mariage, le retour a la religion, un soutien financier. Curieusement, on remarque que

ce n’est pas son mari qui devient responsable de son soutien financier, mais bien le candomblé.

On a dit que les habitants des classes populaires de Cachoeira partagent une culture
commune qui remonte peut-étre au temps de ’esclavage, lorsque les femmes devaient combler
I’absence, pas toujours volontaire, de leur mari ou du pére de leurs enfants. Pourtant, cette
situation concrete et les stratégies €laborées dans ce contexte n'ont jamais signifié
I’affaiblissement des constructions imaginaires sociales relatives a des « hommes idéaux », que
ce soit dans leur position de mari/amant ou dans leur position de pere. Au contraire, les pratiques
sociales et culturelles développées a travers I’histoire ont toujours généré des stratégies qui
permettent aux gens, dans le contexte de leur histoire personnelle, de jouer des fréquentes
ambiguités et des paradoxes qui relient le champ des idéalisations et celui des pratiques
concretes. Ces stratégies dévoilent ainsi la dynamique de ce rapport.

La polysémie des symboles culturels et la variété des recours sémantiques que permet
leur dynamique font que les gens en arrivent & des solutions créatives et efficaces face au
décalage qui existe fréquemment entre situations idéales et vie concréte. La mise en scéne des
orixas permet de passer sur un plan mythique et d’exprimer des éléments de son imaginaire
personnel qui, traduits dans "idiome collectif des esprits, prennent un caractére de réalité. Cela
ne veut pas dire que les gens substituent une réalité mythique aux faits de la vie quotidienne. Les
solutions élaborées sont situées au carrefour des plans symbolique et imaginaire, a leur

entrecroisement complexe dans la pragmatique de la vie quotidienne.

Le récit de Vaninha explore les possibilités offertes par I'idiome du candomblé en
passant en revue la succession des événements qui se sont produits apres son refour a Cachoeira,
événements qu’elle associe 4 un acte originaire central : I’aide de son orixa. En accomplissant ce
geste, on peut penser que 1’orix4 se place dans une position de mére protectrice pleine de bonté.
1l en résulte la réalisation des désirs que 1’on retrouve dans I'univers de toute femme : pouvoir
remplir ses fonctions de meére, avoir un mari et se trouver un soutien. On sait, cependant, par des

informations additionnelles, que ce mariage a été un échec complet sur le plan des fonctions que
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doit remplir un mari. Malgré cela, le fait que ce fragment de discours soit placé au tout début de
Ientrevue, avant méme que ne soient abordés les graves problémes qui ont jalonné sa vie
commune avec son mari, opére un glissement du personnage du mar a la résolution plus
générale des problémes causés par le fait qu’il ne remplit pas son réle de pourvoyeur de la

famille. Vaninha en arrive méme a dire, de fagon explicite : « ma sainte est mon mari ».

On voit ainsi comment I’idiome du candomblé dévoile une série de paradoxes et, en
méme temps, foumit une maniére de les transcender. Dans le cas de Vaninha, sa sainte lui
« offre » un mari, et, plus encore, face a I’échec de ce dernier, elle « s’offre » comme mari. Ce
commentaire de Vaninha renvoie a 1’idée selon laquelle, dans le candomblé, les saints sont les
maris des filles-de-saint (Bastide, 1960). Vaninha place les deux signifiants sur une méme
chalne associative (la réconciliation avec le saint et le mariage avec un homme), ce qui
rapproche sémantiquement ces deux événements et les fonde en une unité. La sainte se trouve
ainsi placée dans une deuxiéme position : celle de mari. De plus, par le moyen d’un artefact
sémantique qui résulte du rétrécissement temporel que produit le fait de circonscrire sa vie d’un
cOté par le mariage et de I’autre par le soutien économique du candomblé, Vaninha passe par-
dessus les moments négatifs de sa vie (vécus dans le passé) pour privilégier les solutions

fournies par le candomblé (qui persistent jusqu’a aujourd’hui).

D’autres situations font ressortir I’ambiguité que possédent certains symboles ou la
facon dont opére une fusion de signifiants ; elles seront explorées davantage dans la section
portant sur les démarches de résolution de conflits. Si ’on revient aux récits d’apparition, on
observe que 1’évocation d’un role matemnel ne passe pas nécessairement par I’intervention d’un
orixa de sexe féminin, ces derniers étant par ailleurs traditionnellement congus comme des
« méres », comme dans le cas de Vaninha. Le fait de se porter a la défense d’un enfant peut aussi
étre le fait d’un orixa de sexe masculin ; pas n’importe quel orixa, mais celui qui est le maitre de
la téte de la mére (tel qu’on a vu en détail dans I’analyse du cas de Dona Meira). Il s’agit de cas

ot la mére envoie son orix4 au secours de son enfant. La personne qui parle se référe alors au
pouvoir de la mére qui se manifeste & travers un saint, lequel, de son coté, étant de sexe

masculin, vient « matérialiser » une figure paternelle.

On peut penser, dans ces cas, qu'il s’agit d’opérer une inversion dans laquelle les

femmes acquiérent les fonctions réservées aux hommes dans leur réle de pére. A la limite, une
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telle « inversion » mythique ne ferait ainsi que répéter une situation réelle ou les femmes
ajoutent ces fonctions patemelles a celles qu’elles détiennent de par leur role de meére.
L’interprétation rejoindrait alors et renforcerait I’idée de 1’absence du pére. Pourtant, on peut se
demander s’il ne s’agit pas plutdt, au moins dans certains cas, d’une fagon d’introduire le pére
dans le discours (ici, la situation mythique) qu’énonce la mére : comme s’il était nécessaire que
le pere soit convoqué par la meére dans 'univers de I’enfant et qu’il puisse ainsi se faire

« présence ».

Ces réflexions mettent en relief une des stratégies a travers lesquelles I’idiome des
esprits permet de repositionner les figures de mere et de pére et, plus largement, la place de la
femme et celle de I’homme, méme si ce processus opére sur un plan mythique. Ainsi, on peut
penser que, quand les individus se sentent dans une situation de grande vulnérabilité, ils
évoquent des sentiments qui renvoient a des situations idéalisées et sécuritaires. Ces récits
dévoilent souvent le désir des personnes de retrouver 1’image d’un pere aimant et de le rendre
présent dans leur vie. D’autres fois, il s’agit d’identifier dans I’orixa I’image de ’homme idéal.
Je me souviens du jour ou Alice m’a révélé les orixas qu’elle préférait. Elle m’a dit que si le
Xangd de Rosalina la demandait en mariage, elle accepterait immédiatement, tant étaient
grandes sa beauté et sa gentillesse, et magnifique sa maniére de danser. De plus, elle aimait
beaucoup le Caboclo Clair de Lune d’Isa parce qu’il adore les fétes et vient souvent en aide aux

femmes qui ont des problémes avec les hommes.

L’idiome des esprits permet aux gens de se resituer dans un rapport a des modeles
mythiques qui viennent €branler ceux qui dominent la réalit¢ quotidienne. Il s’agit donc de
modéles « bons a penser » le monde (Lévi-Strauss, 1962) et, plus encore, de modeles permettant
d’agir sur le monde. D’un cété, ils permettent de mettre en scéne des drames singuliers et de les
partager collectivement, ce qui se fait souvent dans un contexte rituel (Kapferer, 1979). En outre,
en prenant forme et en se développant au sein méme des familles, cet idiome permet de traduire
les drames que !’on retrouve dans la vie de la plupart des gens et qui font écho a ce qui se passe
dans le tissu social. Ce processus intervient a travers un filtre propre a chacune des familles et
qui refléte la dynamique spécifique qui y prévaut. Au niveau individuel, cet idiome permet donc
I’énoncé d’un «acte de parole » qui instaure un changement concret de la position de la

personne face 4 la culture.



Plusieurs de ces histoires font ressortir que 1’apparition des orixas d’héritage du coté
maternel enclenche généralement une démarche personnelle vers I'initiation. Ceci rejoint I’idée
que I’héritage des saints du coté de la mére vient «racheter» la mémoire de plusieurs
générations de femmes, construite & travers leur rapport avec le candomblé. L’intervention du
saint évoque alors une invitation a renforcer la continuité du monde quotidien de la convivialité
féminine et a soutenir le pouvoir féminin qui se manifeste a travers des générations. Quand il
s’agit des hommes, c’est I’héritage de saints en provenance du cdté paternel qui semble
prédominer. Ces deux modéles révelent que la perpétuation du culte des orixds opére a travers
des stratégies culturelles qui permettent de transmettre des pratiques concrétes dont la
signification se specifie en fonction des contextes et qui mettent en action des mécanismes

identitaires profonds qui impregnent les rapports inter-générationnels.

5.2.2 - Les esprits venus du c6té du pére

On a parlé de I'importance de la figure paternelle (au sens large d’une personne qui
occupe une fonction paternelle) dans les histoires d’initiation des hommes adeptes du
candomblé. Plusieurs récits d’hommes se rejoignent en ce qu’ils mettent 1’accent sur
I'importance des rapports établis avec des figures masculines qui viennent révéler certaines
valeurs et caractéristiques constitutives du rapport pére/fils. Dans plusieurs cas, c’est le pére de
sang lui-méme qui s’avére étre la figure directement ou indirectement responsable de
I’établissement d’un lien plus profond. Dans d’autres cas, il s’agit plutét d’un rapport privilégié
avec un leader spirituel masculin qui agit comme un maitre, comme un objet d’admiration et de
respect. Dans un cas comme dans 1’autre, les hommes utilisent le candomblé comme un lieu
permettant de signifier ce rapport au pere, et comme un espace de remise en question de la place

et de la fonction des hommes dans la ville de Cachoeira.

De fagon plus immédiate, ’héritage des signifiants religieux en ligne paternelle se
présente comme une métaphore de la place des hommes dans cette culture, spécialement quand
on consideére la fagon dont s’élabore I’expérience d’appartenance au candomblé. Un tel héritage
fait d’abord référence a la transmission d’un savoir-faire religieux de pére en fils, ce qui vient
fonder la dimension affective de ’expérience de la patemité. Une telle transmission, qui met en

jeu deux générations qui se succédent, garantit la perpétuation de la tradition du candomblé par
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le moyen de stratégies qui favorisent I’assomption par le fils de la mémoire du pere.
Deuxi¢émement, et c’est ce qui le distingue le plus profondément de ce qui se passe du coté des
femmes, ce mode de perpétuation se présente souvent comme la transmission intentionnelle
d’une fonction religieuse d’une génération a I’autre. Enfin, I’ensemble des valeurs et attitudes
qui constituent I’expérience des hommes dans le candomblé imprime & cette derniére le sens

d’une quéte plus déclarée d’un pouvoir religieux.

« Quand j étais petit, les gens parlaient, parce que les anciens aiment dire, n'est-
ce pas, que quand quelqu ‘un est mort, il demeure un autre a sa place. Donc, les
gens disaient souvent, parce que je suis né chez Guivaldo, je porte son nom a lui,
Jje suis son petit-fils ainé, alors les gens ont ['habitude de dire que, quand il sera
mort, ses saints a lui m appartiendront tous. Parce que je ne peux pas avoir son
poste parce qu'il est ogan et je suis vodunsi”®, alors Je tourne dans le saint®® et lui
pas. Mais ses saints, on sait qu’ils sont a moi, tous ces trucs la. Pourtant, je n'ai
pas de prétention pour ¢a, tu comprends ? Depuis que je suis petit, les gens disent
que j 'ai une tendance pour ces choses de candomblé, mais je ne suis jamais resté
obsédé avec ¢a ». (Nino, fils-de-saint)

L’histoire de Nino permet d’entrer dans le jeu complexe des identifications qui
traversent |'univers masculin dans son rapport au candomblé. Le récit de Nino présente
d’emblée un certain nombre d’éléments fondamentaux qui caractérisent les enjeux initiatiques
de plusieurs membres masculins du candomblé et qui les distinguent des enjeux présents dans le
cas des femmes. Le premier de ces éléments, sur lequel se fondent tous les autres, est 'héritage
direct de signifiants religieux (les saints, la nation, le poste) du candomblé venus du coté
paternel. Contrairement a la fagon dont se passe le mouvement des femmes vers I'initiation, les
récits des hommes mentionnent une intention beaucoup plus prononcée des peres d’amener les
fils 4 occuper des positions de pouvoir a I’intérieur du candomblé®!. L héritage de saints ou de
nations en ligne patemnelle est souvent associé a I’héritage d’un poste. Alors que 1’héritage de
saints selon une ligne maternelle opére en général a travers plusieurs générations de femmes et

se fait de fagon apparemment « involontaire » et fortuite, dans le cas des hommes on pourrait

™ Vodunsi est un des titres des adeptes du candomblé Jéje, qui qualifie tous ceux qui sont possédés par des

orixas.

30 « Tourner dans le saint» (rodar no santo) est une des expressions utilisées pour se référer a la

E}ossession. . ’ o _ '
Bien que la participation des hommes dans le candomblé comme initiés sont beaucoup moins expressive

que celle des femmes, il faut tenir compte du fait que la différence entre le nombre de leaders spirituels

masculin et féminin est presque inexistante (Birman, 1995).



dire que cet héritage prend souvent le sens d’une « transmission » de fonction, la fonction

qu’occupait jadis le pére.

« Je fréquentais le candomblé depuis que j ‘étais petit. A 1'dge de cing ans, j 'ai été
confirmé par mon pére sans le savoir. Alors, il a fait une chose en moi que, méme
moi, je ne sais pas ce qu'il y a dedans moi.” “J'ai un enfant qui est déja en train
d'étre programmé pour rentrer dans mon cadre. Quand je manquerai, les choses
sont a lui.” » (José Baiano, ogan)

Je suggere ici que la présence des hommes dans le candomblé est, de maniére générale,
beaucoup plus orientée par la transmission et par la prise d’une position de pouvoir que dans le
cas des femmes et que, souvent, cette transmission d’un poste indique la possibilité de continuité
d’une « présence » masculine dans I’espace religieux. Les récits des hommes de Cachoeira
tendent & mettre 1’accent sur ce caractere d’intentionnalité au sens ot le pére désire transmettre a
son fils un poste dans le candomblé, et (on le verra plus loin) sur la tendance des hommes initiés
a chercher et a valoriser ces postes de pouvoir. Dans ce sens, on note que, proportionnellement,
les hommes manifestent plus d’intérét que les femmes a occuper des postes de pouvoir, que ce

soit quand ils sont en position d’ogan ou quand ils occupent celle de fils ou de pére-de-saint.

Ceci suggere que le rapport au candomblé n’a pas le méme sens pour les hommes et
pour les femmes, quelle que soit la position de genre associée aux postes®. A travers le
candomblé, les hommes cherchent & exercer une pratique de pouvoir. Si on situe ce trait dans le
contexte de la société plus large, on peut faire I’hypothése que ’exercice d’un pouvoir religieux
contraste avec le manque de pouvoir politique et économique des hommes et qu’il vient la
compenser. Néanmoins, on peut dire que la signification de cette prise de pouvoir varie en

fonction du poste assumé par I’homme dans la hiérarchie des fonctions du candomblé.

Lorsqu’il occupe un poste d’ogan, I’homme réaffirme 1'ordre du masculin dans sa
situation de complémentarité avec le pouvoir du leader religieux, un pouvoir féminin. Il se
réinscrit ainsi dans 1’ordre patriarcal d’une société holiste et hiérarchique. Pourtant, lorsqu’il
occupe un poste de pére-de-saint ou de fils-de-saint, I’homme se place dans un lieu porteur de ce
que Birman (1995) appelle une « virtualit¢ féminine », instaurée a partir de 1’accés a la

8 Dans le sens ot Birman affirme que le poste d’ogan confére aux hommes une condition de masculinité,
tandis que les postes associés 4 la possession conférent & ceux qui les occupent une condition de féminité.



possession. Ainsi, contrairement a ce qui se passe pour un ogan, le pouvoir dont sont porteurs
ces deux demiéres positions est un pouvoir qui exprime, sur un plan symbolique, une condition
d’ambivalence de genre. On peut penser que ces places introduisent une certaine possibilité de
jeu par rapport aux constructions trop rigides qui distinguent les rdles selon les sexes,
principalement celles qui impliquent la dimension sexualisée et sensuelle de leurs rapports.
Selon Birman, alors que le poste de fils-de-saint incorpore cette virtualité féminine, celui de
pére-de-saint renvoie plutét aux dimensions symboliques de maternage et de reproduction.
Ainsi, les hommes qui occupent une des ces deux positions verraient leur condition de genre
(spécialement leur virilité) ébranlée dans le sens de 'une ou l'autre de ces deux grandes

dimensions du féminin.

« Parce que quand j'ai été initié, le grand probléme des hommes a !'intérieur du
candomblé était I'homosexualité. Ma mere-de-saint se soucie beaucoup de cela.
Je ne veux pas nier qu'il existe des “viados enrustidos” (gays qui le cachent) ou
des “meninas que rogam” (filles homosexuelles), mais cela est une chose tres
subjective, chacun peut choisir ce qu'il veut.” » (Tom, fils-de-saint)

« Je suis dans la macumba®™, et ce n’est pas par débauche. J'y suis parce que je
’aime. Je danse, je sais danser trés bien pour provoquer méme de la jalousie.
Alors, par débauche, pour draguer les hommes... moi? Si un homme vient me
draguer, je lui donne un coup de poing. Parce que, dans les temps anciens, il n'y
avait pas ce dévergondage. Mon pére était célébre, il s appelait Faisca, tu l'as
connu? C’ était un monsieur Ggé, respecté. Sa nation : Angola et Nagé. 1l recevait
Boiadeiro, Sultdo das Matas et Rei das Cobras. Ses caboclos étaient tous braves.
Rei das Cobras venait par la porte du jardin, donnait un coup sifflet, apres il
venait par l'autre porte devant et donnait un autre coup de sifflet. La maison
devenait remplie de serpents. Il y en avait tellement que tout le monde montait sur
les tabourets. Celui-la était un vrai caboclo! Parce qu’aujourd’hui, c'est
seulement du dévergondage dans le candomblé. ' (Joel, fils-de-saint)

Le récit de Joel manifeste ’effort qu’il fait pour mettre ’accent sur la valeur de
masculinité de phénomeénes dont la sémantique renvoie au féminin, la danse et la possession par
exemple. Il s°agit d’un discours récurrent parmi ceux qui veulent dissocier les positions de fils et
de pére-de-saint d’un soupgon dhomosexualité. Tom, un intellectuel local, fait un plaidoyer
différent & partir dun discours modeme qui plaide pour la liberté de chacun de choisir I'identité

sexuelle qui lui convient. Joel, de son cbté, adopte une stratégie que I’on rencontre beaucoup

8 « Macumba » c’est une autre appellation pour se référer au candomblé.
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plus souvent dans les récits des gens de Cachoeira et qui consiste & se reporter au passé pour
faire référence & un temps ou n’existait pas, pense-t-on, d'ambiguité de genre inhérente & un
poste dans le candomblé. On peut penser que ce type de discours renvoie a des valeurs sociales
passées qui associaient I’homme a un r6le plus bien défini que maintenant. Cependant, pour ce
qui a trait au candomblé, ce discours qui met I’accent sur la masculinité incontestable des fils et
des peres de saint semble plutdt le fruit d’une construction actuelle ; en effet, les travaux
ethnographiques réalisés dans le passé (Cameiro, 1991 ; Landes, 1947) mettaient déja en
évidence cette « condition féminine » dans laquelle les hommes se trouvaient projetés par la
possession. On peut imaginer que ce récit renvoie aussi a une autre histoire, encore plus
ancienne, du temps ou les hommes noirs avaient encore du pouvoir dans la société, un pouvoir
non ambigu. On sait qu’a la limite, ce temps n’a existé que si ’on revient en Afrique, durant la
période antérieure a ’esclavage : un temps devenu mythique ol les hommes étaient des rois, des

chefs de famille et oti le pouvoir se transmettait en ligne paternelle.

Pourtant, par le biais de son langage riche en symboles qui font ressortir les paradoxes, le
candomblé circonscrit et renverse I’histoire des Noirs en terre brésilienne. Ceux qui revendiquent
a travers le candomblé une plus grande autorité masculine le font & travers la maniere dont ils
choisissent de performer le candomblé et de raconter son histoire. C’est ainsi que le pouvoir des
hommes se trouve exalté a travers la mémoire de personnages légendaires de I’histoire du
candomblé a Cachoeira, connus pour leurs faits magiques et leur pouvoir indiscutable. Tels sont
les cas, par exemple, de Salaco et Zé du Brecho qui, comme ogans, déjouent tout soupgon
d’ambivalence et viennent épurer 1’essence du pouvoir masculin. L’image qu’ils véhiculent se
rapproche de celle construite autour des orixas. Ainsi, les orixds qui ont acquis le plus
d’importance pour un grand nombre d’hommes sont ceux qui véhiculent des valeurs attachées a
la masculinité : Ogun et Oxossi, respectivement les orixas de la guerre et de la chasse ; Xangd et
Oxossi, les orixas qui occupaient des postes de commandement parce qu’ils étaient des rois

afficains; et, en derniére instance, Oxala, celui qui occupe la fonction de pére.

« J'ai une vision différente des orixds selon ce que je lis et ce que j écoute des
personnes : je pense que les orixds ont existé, mais sous une forme... pour moi, j ‘ai
une conception a leur égard, j 'ai une thése que, si je | 'approfondissais, j ‘aimerais
méme en faire une thése. Pour moi, les orixds, Ogun, Xango, étaient des
personnes normales, mais leurs faits, les grands faits qu’ils ont réalisés dans leur
vie, comme Xango qui était une personne qui dominait la magie, il la dominait, il
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savait comment la manipuler, donc, quand il est décédé, les gens ont commencé a
lui rendre un culte, jusqu'a ce qu'il devienne un orixd. (...) Parce qu’il y a les
théses qui affirment qu'ils sont venus du ciel, qu'ils étaient des dieux qui ont été
envoyés pour réaliser un travail, pour créer la Terre ;| mais moi, j'ai déja une
autre vision, aussi & cause de leur statut, parce que certains d’entre eux étaient
des rois, d’autres des généraux, comme Ogun, donc, étant donné leur grands
Jaits... donc, comme conséquence de ¢a, Ogun avec les batailles qu’il a vaincues,
donc, les gens ont commencé a leur rendre un culte. » (Alberto, ogan)

On remarque, dans le récit d’Alberto, la construction d’une argumentation qui, en
défendant 1’idée de la nature humaine des orixas, cherche a comprendre les « faits » responsables
de leur divinisation et de leur gloire. Centrée sur les orixas masculins, son analyse s’interroge sur
ce qui donne de la puissance aux hommes, sur ce qui les fait aimer par les autres au point qu’ils
se trouvent placés dans une position extréme de pouvoir et se voient octroyer le caractére de sur-
humain. Alberto trouve cette réponse dans la royauté, dans la guerre et dans la magie des
hommes, trois éléments qui, de leur c6té, fondent aussi le pouvoir du candomblé dans la lutte de
résistance des Noirs. On peut émettre 1’hypothése que, sur un plan plus pragmatique, la facon
dont se construisent les rapports d’appartenance des hommes au candomblé est marquée par la
présence de ces trois éléments, respectivement associés aux notions de pouvoir, d’agressivité et

de souci de savoir, notions issues d’un héritage paternel.

L’héritage de signifiants religieux du coté paternel tisse symboliquement le fil de
I’histoire des hommes & travers le flux des générations. Cette maniére d’élaborer leur présence
dans le candomblé permet aux hommes de faire un lien avec les inquiétudes existentielles qui
tissent leur vie quotidienne et leur histoire. Cette histoire a projeté les hommes dans une
condition d’absence et d’échec par rapport & I’accomplissement de leurs rdles sociaux ; elle a
créé une situation perverse qui, de maniére non exceptionnelle, génére des formes extrémes de
pouvoir qui visent & pénaliser et & soumettre les femmes, pdle vulnérable d’un rapport de forces

socialement déséquilibré.

1l est frappant de constater la situation d’extréme difficulté économique et le manque de
perspective auxquels se trouvent confrontés les jeunes garcons de Cachoeira. Ils se trouvent ainsi
projetés dans une situation d’impuissance face a la contradiction qui oppose un role désirable
d’homme pourvoyeur de la maison et chef de la famille, et la condition réelle qui les attend. On

peut en voir un indice, par exemple, dans le grand nombre de jeunes péres qui ne reconnaissent



156

pas leur paternité ou qui la reconnaissent de maniére partielle, en déléguant le soutien et les soins
de ’enfant 4 la mére ou a leur propre mére. A ce propos, Zico nous parle de la honte qu’il
éprouve de voir sa petite fille soutenue exclusivement par sa propre mere et par la mére de sa
fille. 11 se dit fortement discriminé et dévalorisé a cause d’une situation qui ne dépend pas de Iui.
Il n’est pas rare que I'impuissance a accomplir ce rble soit vécue de maniére tellement
insupportable que les jeunes hommes fuient totalement leurs responsabilités, attitude trés
répandue parmi eux. En méme temps, en cas d’un éventuel abandon de leurs responsabilités face
a la paternité, les hommes sont conscients de la révolte qui animera leurs enfants, surtout si cet

abandon se traduit par le refus de leur transmettre leur nom.

Hassoun (1996) suggere que les effets de ’esclavage sur les générations ultérieures de
femmes et d’hommes noirs peuvent étre retracés selon plusieurs voies, dont celles de la politique
et de la psychanalyse. L auteur émet I’hypothése que « [ ‘état de marasme profond qui frappe
cette population d’Afro-Américains » (p.54), aussi bien que « cette immense difficulté que
connait une partie de cette population a fonder une lignée » (p.55), pourraient étre liés a ce
défaut primordial d’inscription du Nom-du-Pére. Sans vouloir poursuivre ici cette voie
psychanalytique d’interprétation, on ne peut qu’étre d’accord avec ’auteur pour ce qui est des
innombrables effets négatifs de tels phénomeénes par rapport au processus identificatoire des
individus appartenant a ces groupes. On peut penser aussi que ces effets se trouvent médiatisés
par le contexte socio-politique, aussi bien que par 1’appareillage symbolique que produit chaque
groupe culturel. C’est dans ce sens qu’on propose d’examiner de quelle fagon certaines des
potentialités inscrites dans I'idiome du candomblé sont utilisées par des individus et des groupes

pour faire face a ce bouleversement des enjeux identificatoires.

Le candomblé cherche a remettre en mouvement ces points de tension. Pour ce qui a
trait 4 I’ordre social proposé par le candomblé, on peut penser que les hommes s’y inscrivent par
le biais de stratégies particuliéres de participation ; ils visent & rompre avec la situation majeure
d’impuissance et d’inefficacité produite dans le passé par une politique d’éclatement des familles
noires et par I’exclusion systématique, jusqu’a aujourd’hui, des hommes des classes populaires
du marché formel du travail. Ces stratégies comportent par exemple une revalorisation de la

nation et de la maison de culte du pére, en plus de la transmission directe de la fonction du pére
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au fils. Cela suggere un désir de continuité entre le pére et son fils et un souci de constituer une

maison du pere en réaction a I’anonymat de la patemité et a ’absence du peére.

« Une mére-de-saint m'a dit que le saint de mon pere était trés fort, que les saints
de mon pére tournent la téte de tout le monde, de tous mes fréres. A chaque tour
que chacun fait, les saints sont la pour que rien de mauvais ne les atteigne. Et,
apreés que mon pére est mort, j 'ai déja révé beaucoup a lui. Il en train de venir et
de se jeter a mes pieds. Cest-a-dire qu’il est en train de me passer son poste. Il se
Jetait dans mes pieds pour que je lui demande sa bénédiction. (Mais tu m avais dit
que fon pére ne voulait pas que tu rentres dans le candomblé.) Non, mon pére
voulait que je reste dans sa maison-de-saint & lui. Il voulait que je tombe®” Ia-bas.
1l faisait ses choses la-bas jusqu’au jour ot il s'est mis en colére et ot il est mort.
1l est mort du ceeur. Apres, Fxu a commencé a faire du désordre avec moi. Je suis
obligé d’aller chez Luis pour me faire soigner. » (Joel, fils-de-saint)

On pourrait penser a premiére vue que ce fragment de récit ne differe pas beaucoup de
ceux recueillis auprés des femmes, quand elles décrivent comment le saint d’un parent décédé
vient leur offrir sa protection. Du c6té des femmes cependant, I'idée qui prédomine est la
nécessité de retisser les liens que les générations antérieures ont rompus avec les divinités et, dés
lors, de renouer le fil de la tradition a travers les générations. Dans le cas des hommes, I’enjeu est
plutdt de reprendre a son compte le modele du pére. On a ainsi I’impression que, si les femmes
ont tendance a se placer dans la position de celle qui répare « la faute » de la meére (et peut-étre la
faute des hommes), les hommes occupent plutdt celle de successeur direct du pere. Une fois
vaincue leur résistance initiale, ils se montreraient fiers de s’inscrire dans ce modéle. Cette fierté
s’élargirait a la nation et au poste qu’occupait le pere. On peut donc dire que les hommes
investissent affectivement tout ce qui définit le « sujet social », tandis que ’héritage du coté
féminin privilégie le « sujet personnel », au sens ou I’héritage implique la médiation d’un saint
qui appartenait a I’ancétre et qui a choisi d’établir avec la personne un rapport privilégié et
intime. Dans le cas des hommes, ’héritage d’un saint acquiert un sens additionnel quand il se

trouve associé a celui d’un poste.

On a I'impression que, dans le cas des hommes, ce qui se trouve exacerbé a |'intérieur
du candomblé est ce qu’ils ont le sentiment d’avoir raté dans leur vie quotidienne, ce qui ne veut

pas dire qu’ils I’aient moins désiré€. Dans ’espace religieux, les hommes se retrouvent dans une

8 « Tomber » a le méme sens que bolar qui signifie le fait d’étre possédé par une divinité dans une
maison de culte. C’est le signe de la demande du saint d’étre fait dans cette maison de culte.
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position de pére pourvoyeur, dans leur role d’ogan ; on les reconnait et on les admire dans leur
fonction d’autorité et ils détiennent un grand pouvoir sur la vie et sur la mort. Ce n’est pas un
hasard si I’histoire transgénérationnelle des hommes met 1’accent non pas sur I’échec dans les
roles sociaux, ou sur les points de rupture avec la tradition, mais plutét sur I’exaltation de faits de

bravoure et des gestes de responsabilité accomplis par leurs péres et leurs ancétres.

« Je suis né a Cachoeira. Mon pére était ogan chez Miguelzinho de la Terra
Vermelha. (..) Je fréquentais le candomblé depuis trés jeune, je le fréquente
Jjusqu'a aujourd hui. Je me perfectionne. Ma nation est le Jéje-Nago, la méme que
mon pere.(...) Je suis d’Ogun guerrier et d’Oxossi. J'ai hérité des saints de mon
pere, les inkice™. On n’a pas célébré le sirrum’, ils n'ont pas été expédiés dans
les eaux, donc je suis resté avec la responsabilité. » (José Baiano, ogan)

« Mon pére est décédé et il m'a laissé ses compromis a lui. J'ai son Ogun
assentado, ’lemanja de maman, j'ai son assentamento a elle, tout de facon bien
correcte. » (Seu Afonso, ogan)

« Je suis fait de naissance. Ma mére était faite et mon pere, pére-de-saint. (...) Ce
que j 'ai hérité a été la secte de mon propre pére. (...) J ai la méme nation que mon
pere : Jéje et Nago Vodunsi. » (Luis, pére-de-saint)

On ne peut qu’étre frappé par I’importance que les hommes accordent au respect d’une
loi explicite. Ce sont surtout eux, et plus particulierement les ogans, qui insistent sur la nécessité
d’avoir « assentados »* les saints hérités. Dans le cas des femmes, ces saints manifestent plutét
leur présence dans le contexte de la possession, dans des réves ou lors d’apparitions, et cette
présence est en soi suffisamment importante pour s’articuler a I’expérience de vie. Les femmes
ont tendance a inscrire le candomblé dans leur vie intime, de maniére a donner sens a des
situations particuliéres ou a négocier avec les situations plus immédiates de la vie quotidienne.
Les hommes utilisent le langage du candomblé pour accéder a une compréhension politique du
monde (dans le sens le plus strict du terme). Ce n’est pas un hasard si ce qu’ils privilégient dans
leur discours sont les fonctions de représentation ; la fierté qu’ils ressentent par rapport au
~ candomblé est intimement attachée aux signifiants qui renvoient a un espace public : les postes,

la magie, la nation. C’est par la que passe le rapport des hommes, surtout des ogans, aux orixas.

%5 Nom donné aux divinités dans les candomblés angola.

8 Cérémonie funébre réalisée pendant sept jours dans le candomblé en célébration de la mort d’un pére,
d’une mére ou d’un fils ou fille-de-saint.

87 « Assentar » un saint signifie « fixer la force dynamique de la divinité dans son fétiche ou dans la téte de
la personne initiée par le biais de cérémonies rituelles » (Cacciatore, 1977 : 54, ma traduction)
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Le candomblé répond ainsi aux besoins des hommes en leur offrant la possibilité de
remplir un certain nombre de roles qui leur sont refusés dans la société et d’éprouver ainsi des
sentiments de plaisir et de satisfaction. Pour les hommes, il est important que la performance
d’un role s’accompagne de la reconnaissance des pairs, tel que atteste la fréquence avec
laquelle leurs récits mentionnent la fierté qu’ils ressentent & ’égard de la position qu’ils
occupent, du pouvoir et de la force qu’ils possédent. Le candombié joue donc un rdle tres
important par rapport & plusieurs dimensions de la vie des hommes, que ce soit sur un plan
holistique, en conférant un sens existentiel de complétude et de profondeur a leur vie, ou dans
des domaines plus spécifiques qui jouent un role important dans la constitution de 1'identité
masculine, comme le prestige et le pouvoir. De plus, le candomblé offre aux hommes un espace

leur permettant de jouer un rdle de pére respecté et dot€ d’une autorité indiscutable.

« Que les gens le veuillent ou pas, j'ai une position a l'intérieur du candomblé,
méme sij 'ai a peine vingt-cing ans. Je n'ai rien a voir si les gens remplissent leurs
obligations seulement a [’époque de la “feitura™® et jamais davantage. J'ai
rempli toutes mes obligations et, quand j arrive dans un candomblé, les gens

doivent me respecter ». (Sidney, fils-de-saint)

« Etre ogan donme du statut auprés des femmes. Méme aujourd’hui, dans
n'importe quelle maison ou j arrive, si je ne trouve pas une femme pour moi, je ne
suis pas content ». (Carlito, ogan)

« Dans 1'échelle des ogans, je suis le premier de ['échelle, bien que d'autres
ogans aient été confirmés avant moi, il y a quarante ans. Mon poste est celui
d’ogan tata. Parce que ce sont deux mots : “tata”, chez les Angola, signifie pére
et, chez les jéje, 'accent est sur le premier “a” et veut dire “le pére de tous”. (...)
Parce que l'ogan, en soi-méme, est déja pére. Il y a “n” fonctions pour un ogan
dans le candomblé, mais une de celles-ci est de prendre soin des vodunsis™, ¢ est-
a-dire, dés qu'il en a les moyens, il doit satisfaire n’importe lesquels de leurs
besoins. (...) L'ogan est celui qui joue des instruments, il est celui qui fait les
sacrifices, il fait certains types d'ebo, il a certaines responsabilités a I'intérieur du
terreiro. (..) parce qu’il y a certains lieux du terreiro auxquels personne ne peut
accéder si on n'est pas initié dans le Jéje. Donc, pour changer une tuile, pour
réparer une porte, etc., c est seulement nous, les initiés. » (Gilberto, ogan tata)

88 « Feitura » se réfere A « faire la téte », expression qui signifie étre initié.
% Vodunsi est le nom donné dans le Jéje aux fils et filles-de-saint qui peuvent étre possédés par les
divinités, les voduns.
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En général, pour les hommes initiés au candomblé, la position sociale que confére
surtout 1’obtention d’un poste dans la hiérarchie du candomblé est un bien auquel on aspire.
Cette fonction sociale de représentation, toute proportion gardée, est beaucoup plus fortement
valorisée par les hommes que par les femmes. Birman (1995) souligne que pour les femmes, le
candomblé est davantage associé a |’espace de la maison tandis que dans le cas des hommes, il
se trouve associ€ a ’espace du travail. L’auteur observe que les peres-de-saint ont beaucoup plus
tendance a considérer le ferreiro comme un espace d<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>