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Sommaire

Cette thése représente un effort de compréhension du monde du candomblé, avec
ses rituels de possession et sa cosmologie, envisagé spécifiquement du point de vue des
significations particuliéres qu’il prend pour les femmes de Cachoeira, ville ou cette
étude a été menée. Mon objectif a été plus précisément de comprendre comment les
signifiants religieux du candomblé s’entrelacent au contexte socioculturel et économique
dans lequel vivent les femmes de Cachoeira et comment elles utilisent ces signifiants
pour donner du sens a leur expérience ainsi que pour agir a lintérieur de ’ordre
socioculturel.

Le travail de terrain s'est déroulé depuis la mi-aofit 1995 jusqu'au mois d’octobre
1996. La méthodologie utilisée dans la recherche a été éminemment qualitative et s’est
appuyée fortement sur I'ethnographie. Dans ma démarche, je suis parti du présupposé
selon lequel la compréhension de I’expérience des femmes participant au culte ne
pouvait étre éclairée qu'a la lumiére du contexte socio-économique et culturel plus large
a D’intérieur duquel le candomblé se reproduit. Ce contexte est, d’une part, caractérisé
par la stagnation économique de la région et par la pauvreté qui impose de nombreuses
contraintes aux personnes des classes populaires de la ville et, d’autre part, par
’existence d’un ordre socioculturel marqué par la tradition patriarcale qui représente une
source importante de frustration et d’oppression pour les femmes.

Dans ce contexte, 4 un premier plan, on peut dire que le candomblé représente
pour les femmes un lieu de solidarité face 4 la fragilité de la famille et 4 I'instabilite
socio-économique. A un autre plan, néanmoins, le culte fournit aux femmes un cadre
symbolique et un espace de pratique qui leur permettent d’entreprendre un commentaire
sur I’ordre socioculturel et de se créer un espace de jeu & son intérieur. En approchant la
possession comme un idiome (Crapanzano, 1977), je montre, sur le plan personnel,
comment les femmes utilisent de fagon pragmatique les outils symboliques du
candomblé pour articuler leur expérience et reconstruire leur identité dans des moments
de fragilité. Cette perspective me permet aussi d’analyser I’utilisation de I’idiome de la
possession dans la médiation des rapports interpersonnels, spécialement entre hommes et
femmes.

Sur le plan collectif, j’analyse les rituels du culte dans leur dimension allégorique
en cherchant a mterpreter ce qu’ils disent sur la communauté qui les met en place. Ala
différence de la majeure partie des études réalisées sur le candomblé, je ne centre pas
mon analyse seulement sur les orixas mais je considere plutdt leur cohabitation au sein
du culte avec les encantados (caboclos, boiadeiros et marujos). En contrastant les rituels
de ces deux groupes de divinités, j’ai avancé 1’idée qu’il s’établit entre eux un rapport de
marge et de centre (Corin, 1995a), ou la présence de divinités secondaires comme les
encantados permet néanmoins au culte d’étre plus flexible et mieux apte & incorporer en
son sein des éléments de la vie quotidienne. Je soutiens en effet que les rituels des
encantados permettent de construire un espace dans lequel les femmes peuvent écrire
leur commentaire sur le contexte socioculturel local. Dans ces rituels, certains symboles
de la vie quotidienne sont déplacés hors de leur contexte habituel de maniére a acquérir



de nouvelles significations. La possession y fonctionne comme un idiome permettant
l'expansion de la notion de féminité et la «mise en suspens» des valeurs
socioculturelles traditionnellement associées a 1'identité féminine en ouvrant un espace
pour l'enchainement de nouvelles associations symboliques. Le rituel de Marujo en
particulier s'adresse d'une fagon spéciale aux rapports entre hommes et femmes en
touchant ainsi a un théme qui est une source constante de tension et de frustration pour
ces dernieres.

En conclusion, je suggére que la participation au candomblé peut aussi
représenter pour les femmes une forme de résistance a I’oppression de 1'ordre
socioculturel. Cette résistance, cependant, ne se manifeste pas par la constitution d’un
discours articulé mais plut6t par la manipulation du référentiel symbolique fourni par le
culte qui permet aux femmes de subtilement jouer avec les normes sociales en les
rendant plus flexibles, sans nécessairement les confronter directement. La participation
au culte permet aux femmes de renforcer leur estime d’elles-mémes, leur autorité et leur
autonomie et, en conséquence, d’assumer une position de sujet a I’intérieur d’'un monde
encore marqué par les reflets de la tradition patriarcale.
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Introduction

Cette thése représente un effort de compréhension du monde du candomblé, avec
ses rituels de possession et sa cosmologie, envisagé spécifiquement du point de vue des
significations particuliéres qu’il prend pour les femmes de Cachoeira, ville ou cette €tude
a été menée. Il me faut néanmoins préciser que cet angle d’approche est le résultat d’une
réorientation de I’étude aprés ma confrontation avec le terrain, plutdt qu’un choix établi
d’emblée avant le début méme de la recherche. En réalité, je comptais étudier la
dimension thérapeutique du candomblé lorsque je me suis installé a Cachoeira. Ftant
donné que la principale raison avancée par les personnes pour expliquer leur initiation au
culte est le rétablissement de leur santé, je voulais comprendre plus en profondeur ce qui
se cachait derriére les signes et les symptdmes amenant quelqu’un a se faire initier.
Ainsi, j’ai d’abord pensé enquéter sur les représentations et les pratiques relatives au

corps, a la santé et a la maladie dans le candomblé.

Peu de temps aprés mon installation au Baeté!, quartier oul j’ai habité avec ma
femme (elle aussi anthropologue) pendant toute la durée de la recherche, ces objectifs
ont néanmoins changé. Confronté a la réalité du terrain dans le partage, jour apres jour,
de la vie de la communauté, d’autres questions ont fait surface et se sont imposées a moi,
me faisant découvrir les liens existant entre le candomblé et la fagon dont s’organise la
famille dans les classes populaires de Cachoeira. En réorientant la recherche, j’ai été
amené & travailler 4 la jonction d’une anthropologie sociale, centrée sur le rapport
homme—femme et la vie familiale d’une part, et d’une anthropologie religieuse, ou le
rituel a été envisagé dans une dimension thérapeutique au sens beaucoup plus large que

celui que j’envisageais initialement.

Au fur et & mesure que ma femme et moi faisions connaissance avec nos voisins
du Baeté et que nous approfondissions nos relations avec eux, une des premieres choses

qui a attiré notre attention fut le grand nombre de personnes initiées au candomblé. Les

! Les noms des personnes et ceux des quartiers de la ville cités dans cette thése sont tous des pseudonymes.



hommes initiés étaient presque tous ogds® et les femmes, beaucoup plus nombreuses,
étaient en grande majorité ﬁlles-de-saint”', initiées dans le ferreiro* de Mae Juninha
(situé dans le quartier) ou dans un autre terreiro de la ville. Les visites quotidiennes que
nous faisions au terreiro nous indiquaient qu'il s'agissait d'un espace trés fréquenté par
les femmes, méme en dehors des moments de féte ou d'obligation rituelle.
Habituellement, la porte et les fenétres de la maison du culte étaient ouvertes et l'on
pouvait voir qu'il y avait presque toujours quelqu'un dans la salle principale. La mére-de-
saint® y était souvent, c'est 1a qu'elle recevait les visiteurs, parlait avec tout le monde et
organisait les activités du terreiro. Les filles-de-saint qui demeuraient dans le voisinage
venaient souvent & la maison du culte pour saluer la mére-de-saint, se rencontrer entre

elles et échanger les derni¢res nouvelles.

Avec le temps, nous avons noté que les initiées n'étaient pas les seules a
fréquenter la maison. Les autres femmes du quartier, qui avaient des liens d'amiti¢ avec
la meére-de-saint ou les autres initiées, y venaient aussi assez souvent, la plupart du temps
simplement pour les rencontrer et jaser. Le terreiro était aussi visité occasionnellement
par des hommes venus parler a la mére-de-saint, mais il était plutdt rare que ceux-ci

restent dans le salon pour participer a la ronde des conversations entre femmes.

Nos premiéres impressions nous ont alors laissé croire que le culte revétait, dans
le contexte local, une importance particuliére pour les femmes. D'une part, elles €taient
indéniablement plus présentes dans la vie quotidienne du terreiro, et d'autre part, elles
représentaient la grande majorité des personnes qui entretenaient un contact privilégié
avec les orixas a travers la possession. Comme nous 1’avons noté plus tard, méme s'il y a
un nombre considérable d'hommes qui sont 0gds au terreiro de Mée Juninha, il était trés
rare qu'ils soient présents en dehors des jours de féte des orixds. Pendant tout le temps

que ma femme et moi avons suivi la dynamique interne du terreiro, seuls deux ogds

21] s’agit d’une charge honorifique masculine. L'ogd est l'initié qui s'occupe, entre autres, de réaliser les
sacrifices d'animaux et de jouer des atabaques. A la différence des filles ou fils-de-saint, I'ogd n’est pas
?ossédé par les orixas.

« Fille-de-saint » est le nom que regoit 1’initiée qui est possédée par les divinités.
% Maison de culte du candomblé.
5 « Mére-de-saint » est le nom donné & la prétresse de la maison. C’est elle qui est responsable de



étaient présents dans le lieu du culte avec une constance comparable a celle des filles-de-
saint et des equedesG. Souvent, la mére-de-saint devait convoquer son fils ou un de ses
petits-fils pour leur demander d'accomplir des tdches réservées aux ogds dans certains

rituels, ces derniers étant absents.

La prépondérance féminine a l'intérieur du terreiro était aussi évidente lorsqu'on
comparait le nombre d'hommes et de femmes initiés au culte comme fils-de-saint et
filles-de-saint. Théoriquement, la possession par les esprits est accessible sans
distinction aux hommes et aux femmes; dans la pratique, par contre, le nombre de filles-
de-saint et de méres-de-saint dépasse largement celui des fils et des péres-de-saint. Dans
la maison de M#e Juninha, par exemple, nous n'avons connu que quatre hommes qui
sont possédés par des orixas, et seuls deux d'entre eux fréquentaient réguliérement le
terreiro en dehors des jours de féte rituelle. En revanche, le nombre de filles-de-saint
fréquentant réguliérement la maison de culte s'élevait a plus d'une trentaine. La
possession par les esprits du candomblé semblait ainsi se présenter comme une

expérience qui attirait plus particuliérement les femmes’.

Un peu plus tard, lorsque ma femme et moi avons commencé a faire
connaissance avec des personnes habitant d'autres quartiers de la ville, nous avons pu
constater que le grand nombre de femmes initiées au culte ne renvoyait pas a un
phénoméne limité au Baeté, mais qu’il était répandu un peu partout dans la ville. Ce fait
est venu confirmer la vitalité et la popularité du candomblé a Cachoeira, et a renforcé

mon idée que le culte revétait une importance particuliére dans la vie des femmes.

I'initiation des nouveaux adeptes.

§ Les equedes sont des initides qui n'entrent pas en transe et qui s'occupent des filles-de-saint lorsqu'elles
sont possédées par leurs orixés.

711 faut préciser qu’il existe chez les hommes un certain préjugé les amenant & mettre en doute la virilité
des individus qui deviennent fils-de-saint. D’une part, ce préjugé s’appuie sur le fait, déja signalé par
plusieurs auteurs, qu’il existe bien un certain nombre d’homosexuels parmi les fils-de-saint. Dans le cas de
Cachoeira, on note lexistence de terreiros connus pour rassembler un nombre plus important
d’homosexuels : dans ces terreiros, les fils-de-saint sont plus nombreux & danser au milieu du salon et a
étre possédés par leurs orixés. Il existe, par contre, des terreiros ol la possession des hommes par les
orixas n’est pas encouragée et n’est acceptée que dans certains cas. D’autre part, le préjuge masculin
envers la possession peut aussi trouver son explication dans I’hypothése de Birman (1995), qui affirme que
la possession implique toujours un certain affaiblissement symbolique de la virilité (nous aurons ’occasion
de revenir sur ce point plus tard). La question de ’homosexualité masculine & I’intérieur du culte échappe
cependant aux objectifs que je me suis fixés dans ce travail.



Mes conversations avec les ogds et les méres-de-saint plus 4gés de Cachoeira
m’ont amené & penser que le culte €tait autrefois plus replié¢ sur lui-méme et beaucoup
moins ouvert a l'initiation de nouveaux adeptes. La possession était alors restreinte i un
groupe réduit de personnes choisies par les orixds pour devenir leur « cheval »%, et les
rituels s’effectuaient dans des terreiros situés en général a la périphérie de la ville, dans
de petites propriétés rurales. Les personnes plus dgées se plaignent fréquemment du
processus actuel d'expansion du candomblé et de la multiplication rapide des terreiros,
qui initient beaucoup de personnes sans les rigueurs rituelles d'autrefois. Seu Juvéncio,
ogd dans 1’un des plus anciens terreiros de la ville, commentait le grand nombre d'initiés

au culte en disant : « Aujourd hui, on trouve des Saints® dans la téte de tout le monde ! »

I est fort probable, comme le dit Seu Juvéncio, que le candomblé ait perdu une
partie de son mystére et qu'il ne suscite plus, comme autrefois, un mélange de peur et de
respect chez les habitants de la ville. Par contre, il semble qu’il soit devenu plus ouvert a
la soci€té, donc accessible a un plus grand nombre de personnes que par le passé. Si le
culte demeure fort et dynamique dans la ville, attirant un grand nombre d'adeptes, c'est
certainement parce qu'il a su s'adapter aux changements de la société. Et si les femmes
sont nombreuses a s'initier au culte, c'est certainement parce qu'il est en harmonie avec

leur contexte de vie actuel.

Les conversations que j’ai eues avec les filles-de-saint et les ogds m'ont vite fait
réaliser que l'insertion dans le candomblé prend une signification trés différente pour ces
deux groupes. Le lien que les ogds établissent avec le terreiro semble en effet beaucoup
plus fragile et superficiel. Au premier accrochage avec la mére-de-saint, ou si d'autres
intéréts leur apparaissent plus importants dans leur vie, ils s'éloignent de la maison. Leur
initiation au culte reléve moins du désir inébranlable de leur Orix4 de les voir initiés,
mais plut6t d'une invitation de la part de 1'Orixa d'une fille-de-saint, qui veut les avoir

dans la maison.'” Au contraire des filles-de-saint, généralement poussées vers le culte

$ « Cheval » est le nom que l'on donne 4 la personne qui offre son corps comme support 2 la divinité.

° Dii a P’influence catholique, les personnes utilisent indistinctement les termes « Saint » et « Orixa » pour
faire référence aux divinités afro-brésiliennes.

1% Le choix d'un nouvel ogd a lieu pendant les rituels publics, lorsqu'un Orix4 se dirige vers une personne
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par des maladies dont seule I'initiation peut les guérir, les ogds vivent leur introduction
au candomblé comme un honneur. Leur initiation est plus simple, ils ne sont pas
possédés par les orixds et leurs obligations rituelles sont beaucoup moins rigoureuses
que celles des filles-de-saint. Le contraste entre les discours des ogds et ceux des filles-
de-saint laissait ainsi supposer que l'expérience religieuse était vécue de fagons
complétement différentes chez ces deux groupes. De maniére générale, il semble que les
femmes puisent beaucoup plus dans Tidiome religieux lorsquelles construisent leur
discours, entrelagant souvent les événements importants de leur vie avec la cosmologie
du culte. Le contact direct avec les divinités a travers la possession est sans doute un
élément trés important dans la construction de I'expérience religieuse ainsi que dans sa
construction narrative. De plus, comme j'ai pu le constater au fur et & mesure que
s'épprofondissait notre contact avec les femmes, la possession ne se réduit pas aux seuls

rituels, mais est aussi présente dans d'autres contextes de la vie quotidienne.

Le défi que je me suis alors posé était d'essayer de comprendre et de faire
ressortir, tout au long de ce travail, la particularité de la vision du monde des femmes en
rapport avec le candomblé dans le contexte de Cachoeira. Qu’est-ce qui amene les
femmes & s'initier au culte ? Quelle importance le candomblé prend-il dans leur vie ? Le
candomblé contribue-t-il a la construction identitaire des femmes ? Comment
J'expérience de la possession est-elle vécue par celles-ci, et quelles significations prend-
elle dans leur discours et au sein de l'interaction sociale ? Dans quelle mesure le recours
des femmes au Candomblé peut-il représenter pour elles une forme de résistance a un
ordre socioculturel leur imposant des contraintes ? Telles sont les questions de fond qui

ont orienté le développement de la recherche.

Deux points principaux marquent la différence de cette étude par rapport a la
facon dont on aborde généralement le candomblé dans la littérature. Premiérement, je
considére, dans mon analyse, la diversité interne du culte en accordant une attention

spéciale  la cohabitation, en son sein, de deux groupes de divinités, les orixas et les

de l'auditoire, la prend par le bras et la fait asseoir sur 'une des chaises réservées aux ogds. On dit alors
que la personne a été « élevée » pour devenir ogd. L'homme doit ensuite subir le rituel d'initiation, qui est



encantados'!. Les chercheurs ont généralement préféré axer leur intérét sur les orixas
plutdt que les encantados, considérés comme constituant un culte a part, le « candomblé
de caboclos ». En réalisant une ethnographie a I’intérieur des terreiros Keto et Nagd de
Cachoeira, deux « nations » traditionnelles'?, j’ai non seulement découvert la présence
des encantados dans ces terreiros, mais aussi que leur importance dans ce contexte ne
devrait pas étre minimisée. En analysant les rituels du culte, je me suis demandé s’il ne
s’établissait pas, entre ces deux groupes de divinités, un rapport de marge et de centre
qui, en derniére instance, permettrait au candomblé de maintenir la tradition africaine
tout en devenant plus flexible et mieux apte a intégrer des éléments de la vie
quotidienne. J’ai ainsi essayé de montrer que c’est surtout dans les rituels des caboclos,
boiadeiros et marujos que certains aspects du contexte socioculturel local sont mis en
scéne dans des performances qui se trouvent plus proches, pour reprendre les termes de

Geertz, d’un commentaire que la communauté fait sur elle-méme.

.

Le second point que je voulais mettre en accent renvoie a ’approche de la
possession en tant qu’idiome13 . Cette perspective permet d’analyser la possession sous
ces multiples dimensions, en la déplagant parfois de son cadre habituel a I'intérieur des
terreiros, pour attirer ’attention sur son importance en tant qu’idiome qui se trouve aussi

présent dans la vie quotidienne des personnes.

Au long des huit chapitres qui composent cette thése, ces thémes sont analysés en
profondeur de fagon & tenter de comprendre comment les signifiants religieux du
candomblé sont entrelacés au contexte socioculturel et économique dans lequel s'insérent
les femmes de Cachoeira et comment elles utilisent ces signifiants pour donner du sens a

leur expérience ainsi que pour agir a ’intérieur de 1’ordre socioculturel.

néanmoins beaucoup plus simple que celui prévu pour les filles-de-saint.

1 putilise ici le mot « encantados » comme terme général faisant référence 4 des divinités comme les
caboclos (divinités amérindiennes), les boiadeiros (esprits de bouviers) et les marujos (esprits des marins).
12 paurai I’opportunité d’exposer le concept de nation au deuxiéme chapitre. Pour I’instant, j’avance
simplement que les nations Keto et Nagd sont d’origine Yoruba. Pour certains chercheurs, elles constituent
une seule et méme nation. A Cachoeira, par contre, les personnes établissent une nette différence entre les
terreiros qui se considérent Keto et ceux qui se proclament Nagd.

13 Jaurai I'opportunité de revenir sur ce concept, développé par Crapanzano (1977), au chapitre trois.



Ainsi, dans le premier chapitre, j’expose bri¢vement au lecteur le déroulement du
processus d’entrée sur le terrain. Je fournis ensuite une description du Baeté, quartier ot
j’ai habité avec ma femme pendant toute la durée de la collecte des données, et je
conclus avec un survol de 'histoire de Cachoeira, ville ou la recherche a été réalisée.
Aprés avoir présenté le décor dans lequel le candomblé local est ancré, je procede, au
deuxiéme chapitre, 4 une bréve introduction du culte en discutant de quelques-unes de

ses particularités spécifiques a Cachoeira.

Par la suite, aprés un examen de la littérature pertinente, je présente au lecteur, au
troisiéme chapitre, les modalités d’insertion des femmes dans le culte. J’expose
également les questions qui ont orienté la recherche ainsi que le cadre théorique et
méthodologique utilisé. Puis, au chapitre quatre, j'analyse quelques concepts centraux
pour la compréhension du contexte contemporain de vie des femmes de Cachoeira en les
situant historiquement. Je décris les nuances de I’organisation de la famille dans les
classes populaires de la ville, les roles masculins et féminins, ’influence de la tradition
patriarcale dans la définition de ces roles, les attentes et contraintes qui leur sont liées,
ainsi que les conflits posés par la difficult¢ de leur actualisation dans le contexte

socioculturel et économique actuel.

Au cinquiéme chapitre, j’introduis le lecteur au monde de la possession par le
biais d'une porte latérale, c'est-a-dire en analysant le cas d'une personne non initiée dont
la possession, par des esprits ambigus et marginaux, n'a pas ¢té réalisée dans le cadre
rituel habituel du culte. J’essaie ainsi de montrer que ce type de transe représente déja
une forme élaborée d’utilisation de I'idiome de la possession qui renvoie a un systeme
symbolique riche de significations. Analysé & trois niveaux, ce cas met en évidence la
dimension pragmatique, subjective et allégorique de I'idiome de la possession, et
condense quelques éléments qui reviennent de fagon approfondie dans les chapitres

suivants.

Au sixi¢me chapitre, j’analyse le discours de femmes ayant été initiées au
candomblé en mettant 1’accent sur la fagcon dont celles-ci associent les événements de

leur vie quotidienne a leur expérience religieuse. Je souligne d’abord la dimension de



transgression que comporte la possession, qui permet aux femmes de créer un espace ol
il leur est possible d'échapper aux contraintes de 1'ordre socioculturel tout en continuant
a4 y adhérer. A partir de I’analyse en profondeur de trois cas, j’essaie de montrer
comment les femmes utilisent la possession comme un idiome leur permettant de
réarticuler leur expérience lors de moments de fragilit€. Enfin, je discute de la
participation des femmes au culte, qui contribue & une transformation identitaire des

initiées.

Au septieme chapitre, 1’accent est mis sur les rituels publics du candomblé, et je
mets en contraste les fétes des orixas et celles des encantados. En effet, je soutiens qu'il
existe deux idiomes a l'intérieur du culte, et qu'ils sont dans un rapport de centre et de
marge. Le premier est plus li€ aux valeurs de la hiérarchie, de la complémentarité et de la
tradition, tandis que le second est plus égalitaire, plus ouvert aux changements et a
l'introduction de symboles profanes a I’intérieur du culte. Les rituels sont analysés dans
leur dimension allégorique, et je propose que c’est plutdt a l'intérieur des fétes dédiées
aux encantados que les femmes créent une espace pour écrire leur commentaire sur la

réalité socioculturel.

Le dernier chapitre me permet d’analyser la possession dans sa dimension
d’idiome rendant possible la participation des divinités, comme les caboclos et les
boiadeiros, 4 la médiation des relations sociales. A partir de I’analyse de fragments de
discours et d’événements observés lors du travail de terrain, je mets 1’accent sur le réle
que ces divinités peuvent jouer au sein de la dynamique familiale locale en participant a
la médiation du rapport homme/femme, ou méme en arrivant symboliquement a y

suppléer I'absence d'une figure masculine référentielle.



Chapitre 1 — Le lieu de recherche : Cachoeira et le quartier du Baeté

1. Journal d'une arrivée

J'ai connu Mée Juninha, son terreiro de candomblé et le quartier du Baeté le jour
de mon arrivée 4 Cachoeira, ville ou a €té réalisée la recherche qui est a la base de cette
thése. Cette heureuse rencontre a sans doute marqué la direction qu'a suivi le travail de
terrain puisque d'emblée ce fait m’a amené a choisir le quartier ou j'ai habité pendant
tout mon séjour & Cachoeira, et a tisser le lien privilégié¢ qui s'est renforcé au fil des mois
avec le terreiro de Mae Juninha. La recherche ne s'est cependant pas limitée a cet unique
quartier ni a ce seul terreiro. En effet, presque tous les terreiros de la ville ont été visités,
de nombreux rituels y ont été observés et des entretiens ont été réalisés avec différents
péres-de-saint et méres-de-saint. Le fait d'habiter le Baet€, dans une maison voisine de
celle de Mae Juninha et a quelques pas de son terreiro, a évidement favorisé l'intimité
avec les gens du quartier dont je partageais la vie quotidienne, ce qui n'a pas manqué

d'influencer mon travail.

L'histoire de cette thése commence donc a se mettre en place dés mon premier
jour de terrain. Aprés avoir déposé mes bagages dans une petite auberge, je suis sorti
faire une promenade au centre-ville. Marchant au hasard dans les rues de la ville, je suis
entré, séduit par la beauté de l'architecture, dans un vieux batiment du XVIII® siécle
aujourd'hui transformé en hotel. En discutant avec le réceptionniste de mon intérét pour
le candomblé, il m'a dit qu'une femme de chambre de 1'h6tel était initiée au culte et
qu'elle pouvait sans doute me dire quand aurait lieu la prochaine féte des orixas dans son
terreiro. Sans attendre ma réponse, il est allé appeler Candinha qui, comme je l'ai su plus
tard, est une ancienne fille-de-saint d'Oxossi du terreiro de Mée Juninha. Elle s'est
montrée trés sympathique et m'a dit que ce soir méme la féte annuelle de son Orixa,

- Oxossi, serait célébrée, et elle m'a encouragé a y assister. Je lui ai dit que j'irais avec

plaisir et ai ajouté que méme si cela n'avait jamais été confirmé par le jeu de bizios™,

14 Divination a travers les coquillages, pratiquée par les péres et les méres-de-saint du candomblé.
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une mére-de-saint de Porto Alegre, ma ville natale, m'avait dit, il y a longtemps,
qu'Oxossi était aussi mon Orix4'’. Candinha m'a expliqué comment me rendre au Baeté
et a suggéré, si je voulais parler a sa mére-de-saint, de lui faire une visite avant le début
du rituel du soir. J'ai accepté l'idée de bon gré, remerci¢ Candinha pour sa gentillesse et

ai décidé de me rendre cet aprés-midi méme jusqu'au terreiro de Mae Juninha.

Situé a la périphérie de la ville, le terreiro de Mée Juninha est une grande maison
au toit de tuiles et aux murs peints en blanc, avec de larges fenétres blues ornées de
feuilles de palmier encore vertes. Les rues autour du terreiro €taient trés animées par la
circulation et des gens entraient et sortaient de la maison du culte. Mée Juninha était
assise dans une chaise a c6té des atabaqgues’®, dans la grande salle ou l'on procéde aux
rituels. L'activité était intense dans le salon que plusieurs personnes décoraient en vue de
la féte du soir. Je me suis présenté & Mie Juninha, qui m'a regu avec sympathie et m'a
invité & m'asseoir. Je me suis présenté, lui disant que j'étais chercheur a l'université et
que j'étais venu a Cachoeira pour entreprendre une recherche sur le candomblé. Elle m'a
écouté simplement, sans poser de question, puis elle a commencé a parler de la féte qui
se préparait pour Oxossi. Notre conversation s'est orientée tout naturellement vers le
candomblé. Mae Juninha disait avec orgueil qu'il y avait quarante ans déja qu'elle avait
été initiée au culte. De temps en temps, notre conversation était interrompue par des
filles-de-saint qui venaient dire quelque chose & Mée Juninha ou par d'autres initiées qui
arrivant 4 peine dans le terreiro venaient la saluer en s'étendant par terre devant la

prétresse.

J'ai remarqué qu'un rituel venait d'avoir lieu, car quelques filles-de-saint, venant
des chambres intérieures de la maison, sont entrées dans la salle principale avec une
plume de poule collée a leur téte avec du sang. Elles se comportaient de fagon enfantine
et parlaient d’une fagon bizarre que j'avais du mal &  comprendre. La mére-de-saint

dialoguait avec elles de fagon plaisante et leur demandait de bien se comporter. L'une des

15 Selon le candomblé, toutes les personnes sont censées avoir leur Orix4 personnel, qu'elles soient initiées
ou non au culte.
:6 Tambours d’origine africaine.
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filles-de-saint est venue vers moi et m'a demandé une « providence ». Je lui ai donné
quelques piéces de monnaie et elle est repartie, toute contente. Méae Juninha m'a ensuite
révélé que cette femme étaient la dofona de la maison, c'est-a-dire la premiére fille-de-
saint & s'étre faite initier dans le terreiro, ce qui fait d'elle la seconde personne en
importance au sein de la hiérarchie religieuse. Selon la mére-de-saint, elle était en train
de devenir folle lorsqu'elle est arrivée a la maison, et l'initiation au culte lui avait rendu
la santé. Surpris par la situation, il m'a fallu quelques minutes pour me rendre compte
que les filles-de-saint n'étaient pas dans leur état normal, elles étaient dans une transe

enfantine, possédées par des erés'’.

T'ai remercié Mae Juninha de son accueil chaleureux et je suis retourné a
l'auberge en l'assurant que je serais de retour pour la féte. A neuf heures et demie, je suis
retourné au terreiro qui était tout propre et décoré pour la fete. Les murs étaient
recouverts de feuilles de faioba, le poteau central était revétu de tissus de couleurs bleu,
vert et rouge et sur les parois on pouvait voir de petits arcs et de petites fleches de
chasseur, symboles d'Oxossi, dessinées et taillées dans du styromousse. Candinha est

arrivée et m'a salué brievement. Elle semblait contente de me voir.

Au début du rituel, les filles-de-saint sont entrées dans la salle. Candinha était la
troisiéme en file, juste aprés la dofona, ce qui indique sa position élevée dans la
hiérarchie de la maison. Le terreiro s'est rempli de gens venus assister au rituel, et la féte
ne s'est achevée qu'a quatre heures du matin. Avant de partir, je suis allé saluer Mae
Juninha et je 'ai remerciée pour la beauté de la féte. Elle m'a dit que la prochaine téte,

laquelle aurait licu la semaine suivante, serait dédiée aux Iabads™.

Les jours suivants, j'ai cherché une maison & louer. Mes premiers efforts dans ce
sens m'ont convaincu que cela ne serait pas facile, car il n'y en avait pas beaucoup. J'ai
aussi commencé a établir une carte des terreiros de candomblé de la ville. Comme j'avais

beaucoup aimé l'ambiance qui régnait chez Mée Juninha, j'ai décidé de lui reparler de ma

17 Esprits d'enfants.
18 Orixas femelles.
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recherche et de lui demander l'autorisation de la réaliser dans son terreiro, aupres des

initiées de sa maison.

Quelques jours plus tard, je suis retourné au terreiro. J'ai trouvé Mée Juninha
assise sur une natte, en train de couper des papiers de cellophane jaune pour la féte de
samedi. Elle m'a trés bien regu, mais semblait trés occupée. Je lui ai dit combien j'avais
apprécié la féte d'Oxossi, elle m'a recommandé de ne pas manquer la prochaine féte,
consacrée aux labés. J'ai essayé de lui parler de ma recherche, mais elle n'a guére
démontré d'intérét a approfondir le sujet. Sachant que le « secret » existe dans le
candomblé et que nombreux sont ceux qui approchent les méres-de-saint dans l'espoir
d'augmenter leur connaissance des « fondements » du culte, je lui ai expliqué que cela ne
m'intéressait pas, que je cherchais plutdt 4 connaitre 'expérience de personnes initiées au
culte, et I'importance que celui-ci prenait dans leur vie. Je lui ai ensuite appris que je
cherchais une maison a louer dans la ville, et elle m'a parlé d'une petite maison juste a
coté de la sienne qui se trouvait inoccupée et que je pourrais habiter pendant mon séjour
a Cachoeira. Elle a demandé a l'une de ses filles-de-saint de me faire rencontrer Jodo,

son mari, qui me ferait visiter la maison.

Jodo est ogd du candomblé. Il m'a regu dans la petite maison ou il habite avec
Mée Juninha. La maison a louer était trés simple, elle comportait un salon, une chambre
a coucher, une cuisine et une salle de bain. Quelques réparations étant nécessaires, Jodo
m'assura que je pourrais l'occuper dans deux semaines. J'ai passé le reste de l'aprés-midi

a discuter avec lui. Il m'a introduit, peu & peu, dans le monde du candomblé local.

Pendant les jours qui ont suivi, j'ai visité le quartier régulierement, mais sans
passer beaucoup de temps au terreiro. Tout le monde semblait trés occupé a la
préparation des fétes, il y avait une certaine nervosité dans I'air. Mée Juninha me recevait
bien a mon arrivée, mais elle disparaissait rapidement dans l'une des chambres. J'avais
I'impression de déranger, alors j'allais chez Jodo, qui était invariablement dans la salle
d'entrée de sa maison. Il ne participait pas a l'agitation du terreiro et selon lui, sa fonction
consistait a s'occuper des animaux qui allaient étre sacrifiés et a fournir 4 Me Juninha

tout ce dont elle pouvait avoir besoin, et que lui seul savait se procurer. Jodio m'a aussi
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avoué que l'une des fonctions des ogds est de recevoir les visiteurs et de les distraire
lorsqu'il se passe de choses dans le terreiro qu'ils ne doivent pas observer. Il m'a appris
qu'il avait justement deux jads" enfermées dans le roncé® et qu'a cause de cela, il y
avait beaucoup de rituels a accomplir. Il parlait avec beaucoup d'admiration de sa
femme, affirmant que les personnes venaient de loin pour la voir et que son terreiro était

trés respecté.

Au cours des semaines suivantes, j'ai visité réguliérement le terreiro pour assister
aux fétes des orixds et, progressivement, & d'autres rituels qui sont généralement
circonscrits aux initiés de la maison, mais dont M&e Juninha ne m'excluait pas. Elle était
toujours sympathique, mais toujours trés occupée. La seule personne avec qui je parlais &
cette époque était Jodo. Les autres initiées agissaient presque comme si je n'étais 'pas la.

Ma présence devenait peu a peu familiére, mais personne ne m'adressait la parole.

Le jour du Mandu, qui annonce la fin de la période de temps sacré, a vu un
changement dans mon rapport avec les personnes du terreiro. Ce jour marque la fin des
interdictions rituelles auxquelles les initi€és sont soumis pendant le cycle des fétes
dédiées aux orixas. L'ambiance est décontractée, les boissons alcooliques, qui étaient
interdites, réapparaissent dans les verres des initiés, tout le monde fraternise. Ce jour-la,
quelques personnes sont venues me demander qui j'étais et d'ou je venais. C'est a ce
moment que j'ai commencé a faire connaissance avec les ogds et les fils et les filles-de-

saint de la maison.

Lorsque je visitais le quartier, avant le jour du Mandu, j'ai aussi fait la
connaissance d'une jeune fille, appelée Alice, qui m'avait abordé en me demandant si je
ne voulais pas acheter un t-shirt & image de Cachoeira. J'ai acheté un t-shirt et lors de
mes visites subséquentes, je I'ai rencontrée a quelques reprises. Ses opinions sur la ville
étaient radicales : elle détestait le Baeté, n'aimait pas le candomblé et ne supportait pas

Cachoeira. Elle m'a dit avoir déja habité une grande ville et que si elle avait I'opportunité

'° Nom que prend la novice aprés l'initiation.
2 Chambre ou demeure 1'iaé lors de son initiation, interdite aux non-initiés.
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de s'en aller, elle n'hésiterait pas. Sa sceur était initiée au candomblé, mais Alice disait ne

rien vouloir savoir du culte.

Aprés le Mandu, je suis revenu au Baeté pour voir si la maison était préte a
emménager tel que prévu. Mée Juninha m'attendait dans le terreiro. Elle était exaltée,
elle m'a dit : «Tu es un homme et tu peux méme iransformer la maison en bordel, mais je
ne veux pas que tu aménes cette fille habiter avec toi dans la maison.» Je n'ai pas
compris de quoi Mée Juninha parlait mais je l'ai assurée que je n'avais l'intention
d'amener aucune femme de la ville habiter chez moi, et que mon épouse viendrait me
rejoindre bientdt. Elle m'a alors dit qu'Alice affirmait qu'elle habiterait avec moi dans la
petite maison. Ce fait m'a introduit trés t6t & la dynamique sociale locale. Comme je l'ai
appris plus tard, mon amie avait une réputation controversee dans le quartier, ou elle
s'était bagarré avec plusieurs personnes. Le dernier fait saillant, ou j'ai été impliqué
malgré moi, l'opposait & une fille-de-saint du terreiro de Mée Juninha, justement celle
qui s'occupait de préparer ma maison. Pour l'agresser, Alice n'a pas hésité 4 me méler a
I'affaire. Cela m'a permis d'apprendre quelque chose sur le rapport hommes/femmes dans
le quartier. Ainsi, lorsqu'un homme et une femme sont vus ensemble en public quelques
fois, comme cela a été le cas entre Alice et moi, les rumeurs vont bon train. Comme le
discours de Mse Juninha I'a confirmé, il s'agit méme du comportement attendu de
I'homme, qui est considéré polygame par nature. Je me suis rendu compte qu'il me fallait
faire plus attention lors de mes contacts avec les femmes. Avec l'arrivée de mon épouse a
Cachoeira, peu de temps plus tard, ma situation dans le quartier est devenue socialement
mieux définie et au fil des mois, Alice s'est révélée 1'une de nos meilleures informatrices

et amies.
2. Le quartier du Baeté : quelques repéres

Le Baeté est un quartier de construction relativement récente. Selon ses plus
anciens habitants, il n'y avait sur le site, au début des années quarante, que quelques
maisons. La population a grandi au cours des années, avec l'arrivée de nouveaux

habitants qui n'avaient pas le moyen de se payer une demeure dans les quartiers centraux.
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Ils choisissaient alors de construire ou de louer une maison dans les collines entourant la

ville. Ce processus a donné naissance & de nouveaux quartiers populaires.

Le Baeté, ainsi que les autres zones d'occupation récente, s'est développé sans
aucune planification et dépourvu d’infrastructure urbaine. Les maisons y ont été
construites sur des terrains irréguliers et leur enchainement a formé des chemins étroits
et tordus ou l'accés des voitures est impossible. A l'exception de la rue principale qui
conduit au centre, les rues ne sont pas pavées, ce sont des chemins de terre qui se

transforment en boue les jours de pluie.

Faites de briques et couvertes de tuiles peintes a la chaux, les maisons du quartier
sont simples et en majorité petites. En général, elles se résument a l'essentiel : une salle
d'entrée, une ou deux chambres a coucher, une salle de bain et la cuisine. Elles peuvent
abriter, néanmoins, des familles assez nombreuses. Collées les unes aux autres, ces
maisons favorisent la proximité et le contact entre voisins. La porte d'entrée donne
directement sur la rue et, comme les fenétres, est généralement ouverte. Plusieurs de ces
maisons possédent une cour arriere entourée de murs, et il est fréquent que les gens

cultivent des plantes médicinales, des arbres fruitiers ou un potager.

L'infrastructure urbaine du Baeté et ses conditions sanitaires sont précaires. Le
nettoyage des rues est a la charge de chaque personne qui y habite, le travail des
fonctionnaires de la mairie se limite & recueillir, tous les matins, les ordures déposées par
la population devant le cimetiére, a ciel ouvert. Question €gofits, la plupart des maisons
possédent une fosse sanitaire, mais dans la partie la plus pauvre du quartier, I'eau des
égouts court & ciel ouvert, derriére des maisons. A part la collecte des ordures, les
fonctionnaires de la mairie ne visitent le quartier que rarement et lorsqu'une ampoule
éclairant les rues est briilée, il faut quelques semaines avant que quelqu'un vienne la
remplacer. Actuellement, toutes les maisons du quartier regoivent de I'eau canalisée, mais
il s'agit d'une conquéte récente. Il y a quelques années seulement, les habitants du Baeté
devaient monter quotidiennement la cote en apportant sur leur téte des seaux pleins d'eau

de la riviére.
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Quartier résidentiel, le Baeté ne compte qu'un petit commerce de bars. Il arrive
aussi que les habitants qui possédent un grand réfrigérateur revendent, dans leur maison,
des boissons alcooliques et gazeuses. Pour l'achat des aliments, les personnes se
déplacent jusqu'au centre-ville ou sont situés les supermarchés, les boulangeries et le
marché public. Deux fois par semaine, il a y a c¢6té du marché une grande et trés
populaire foire ou les petits agriculteurs et éleveurs du voisinage viennent vendre leurs

produits.

Comme la majorité des habitants de la ville de Cachoeira, la population du Baeté
est presque enticrement formée de personnes noires, multres ou métissées. Le revenu de
ses habitants est modeste et, pour la plupart, ne dépasse pas le salaire minimum. Les
hommes sont mécaniciens, charpentiers, bouchers, chauffeurs, cordonniers, vendeurs
ambulants ; ils travaillent a leur propre compte ou pour un tiers. Plusieurs travaillent
comme journalier dans la construction civile, c'est-a-dire qu'ils peinturent, réparent ou
construisent des maisons. D'autres encore sont employés dans un commerce, une
entreprise ou l'une des rares usines de la ville. De nombreux jeunes sont en chomage.
Parmi les femmes du quartier, plusieurs travaillent dans 1'entrep6t de tabac ou comme
«bonne» dans une maison du centre-ville, d'autres encore sont employées dans les
boutiques et les supermarchés du centre-ville ou travaillent comme vendeuses au marché

de la ville.

Malgré la précarité des conditions de vie, le Baeté impressionne par la gaieté de
ses habitants, par la vivacité de ses rues remplies du va-et-vient de personnes qui les
parcourent dans l'accomplissement de leurs taches quotidiennes et par le grand nombre
de jeunes qui fréquentent différentes écoles publiques de la ville, dont une est située dans
le quartier, et qui se rencontrent devant les portes des maisons lorsqu'ils retournent chez
eux. Le fait que presque tout le monde se connait dans le quartier donne & la communauté
un air d'une grande famille avec ses rapports d'entraide, mais aussi de commeérage, de
rivalité et de dispute. Les relations sociales forment des réseaux qui regroupent les

personnes selon leurs affinités, leur parenté ou d'autres critéres d'appartenance.
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L'information se transmet vite par les réseaux qui se ramifient dans tous les quartiers de

la ville.

Les jeunes du Baeté ont l'habitude de se réunir en groupes non mixtes. Les
gargons ont formé un groupe de percussion, inspiré du fameux Olodum de Salvador, qui
réunit une vingtaine de jeunes qui jouent des tambours dans les rues du quartier deux
fois par semaine. Les jeunes filles se réunissent entre elles par petits groupes pour
bavarder ou pour se promener. La danse occupe un espace important de leurs loisirs et
elles dédient une bonne partie de leur temps libre a apprendre et a pratiquer les danses a
la mode. Pendant notre séjour dans le quartier, elles ont organisé deux spectacles de
danse qui ont été présentés aux habitants du voisinage. Pour l'un de ces spectacles, elles
ont demandé l'aide des femmes initiées au candomblé, qui leur ont prété les costumes
liturgiques des divinités, et elles ont fait une présentation de la danse des orixas et des
caboclos en montrant les connaitre toutes avec perfection, en dépit du fait qu'aucune

n'était initiée au culte.

Le terreiro de Mée Juninha n'est pas le seul terreiro du quartier, mais c'est
certainement le plus important et le plus influent dans la vie de la communauté*'. Lieu
de passage pour une bonne partie des personnes qui y habitent, il est trés bien intégré a la
vie du quartier et & sa géographie. Adapté aux conditions urbaines, l'espace sacré du
terreiro ne se limite pas a l'intérieur de ses murs, mais occupe aussi la rue qui lui fait
face, 1a ou des rituels sont parfois réalisés, ainsi qu'un espace de l'autre c6té de la rue, ou
se trouve la maison d'Exu. Le terreiro joue un role privilégié dans la vie communautaire
locale. Comme le disait l'une de nos informatrices, il donne vie au quartier avec ses fétes
et ses rituels. C'est 13 que les personnes du Baeté se rencontrent, pour assister aux rituels
dédiés aux divinités du candomblé, ou tout simplement pour jaser dans la salle principale
du terreiro, dont la porte est toujours ouverte. Le terreiro est aussi un centre de référence
pour les personnes qui cherchent a résoudre leurs problémes. Que ce soit pour faire face

a des problémes qu'elles croient étre d'origine spirituelle ou a des problémes médicaux

21 11 existe un autre terreiro dans le quartier, mais il est beaucoup moins actif. Il y a également des
personnes initiées qui réalisent des rituels pour des divinités spécifiques et des rituels de guérison dans leur
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mineurs auxquels les plantes médicinales et les ressources rituelles du culte pourraient
remédier, c'est 4 Mae Juninha qu'elles s'adressent pour demander de I'aide. La mére-de-
saint occupe donc une place importante au sein de la communauté, elle est respectée par

tout le monde.

Le Baeté abrite aussi une ancienne église catholique, mais celle-ci nécessite des
travaux de restauration et elle demeure fermée. Pendant toute la période ou nous avons
habité dans le quartier, aucune messe n'y a été célébrée. En effet, méme si la population
du Baeté se dit catholique, il est trés rare que quelqu'un se déplace jusqu'au centre-ville
pour assister 4 une messe. A quelques pas de l'église cependant, sur la rue principale, le
terreiro de candomblé de Mie Juninha ne réussit pas, les jours de féte, a accueillir toute

la foule venue rendre hommage aux divinités afro-brésiliennes.

L'Eglise catholique ne voit pas d'un bon ceil les manifestations populaires de
«syncrétisme» religieux, mais pour les habitants du quartier qui fréquentent le
candomblé et se disent catholiques, il n'y a aucune contradiction entre les deux religions.
IIs affirment considérer le Dieu chrétien comme le Seigneur supréme, sous lequel se
trouvent les divinités afro-brésiliennes. Celles-ci sont tout simplement plus présents dans

la vie quotidienne des personnes.
3. Histoire et contexte socio-économique de Cachoeira

Cachoeira est une ville d'environ 12 000 habitants située dans une zone de la
province de Bahia appelée Reconcavo Baiano. Batie sur la rive gauche du fleuve
Paraguagu, au milieu d'une vallée entourée de montagnes, la ville est reliée par un ancien
pont de fer a Sdo Félix, sa sceur jumelle qui la contemple de l'autre c6té du fleuve.
Auparavant, les deux villes faisaient partie d'un méme ensemble. A la fin du siécle
dernier, Sdo Félix, qui compte actuellement une population d'environ 8 000 habitants, est

devenue une ville autonome.

maison, sans constituer un terreiro proprement dit.
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Cachoeira est aujourd'’hui une petite ville tranquille, sans grande importance
économique ou politique au sein de la province de Bahia. Il suffit cependant de regarder
la richesse architecturale de ses anciens manoirs, de ses batiments publics et de ses
imposantes églises pour se rendre compte que la ville a sans doute joué, par le passé, un
réle régional important sur les plans économique et politique. En effet, la ville de
Cachoeira trouve ses origines dans les débuts de la colonisation portugaise au Brésil et
pendant plus de trois cents ans, elle a 6ccupé un rdle éminent sur la scéne bahianaise,
avant l'aggravation de son déclin économique, qui s'est amorcé durant les premieres

décennies de notre siécle.

Le peuplement de la région du Reconcavo date de la seconde moitié du XVI°
si¢cle et fait partie de la vaste entreprise portugaise d'occupation du territoire qui visait la
production de canne & sucre pour l'exportation sur le marché mondial. En 1549, Tomé de
Souza, le premier gouverneur général envoyé par le Portugal pour entreprendre la
colonisation de la terre, a fondé sur un promontoire, a l'entrée de la Baie-de-tous-les-
saints, la ville de Salvador, qui a été la capitale de la colonie durant plus de deux cents

2
ans 2.

Avec ses iles, ses anses et ses affluents, dont le fleuve Paraguagu est le plus
important, la grande baie a été fondamentale pour la stratégie portugaise d'occupation de
la terre. D'une part, elle fournissait un lieu abrité des vents qui pouvait accueillir sans
danger les embarcations lusitaines et d'autre part, elle permettait, grace a ses fleuves,

I'exploration de 'arriére-pays et le transport de marchandises.

Pour stimuler l'occupation du territoire, le roi du Portugal, Dom Jodo III, a
autorisé, vers la seconde moitié du XVI° siécle, la distribution de larges lots de terre
vierge, appelés sesmarias, a ceux qui voulaient les cultiver et qui possédaient le capital
nécessaire pour le faire. Plusieurs plantations et moulins de canne a sucre se sont ainsi
développés dans le Reconcavo, une région idéale pour cette culture étant donné son

climat tropical humide et son sol trés fertile.

22 La capitale a été déplacée & Rio de Janeiro en 1763.
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Les plantations et les moulins de canne & sucre étaient de préférence situés au
bord de la Baie-de-tous-les-saints ou sur les berges de ses fleuves puisque cette activité
agro-industrielle nécessitait une abondante utilisation d'eau. Les riviéres et chutes d'eau
fournissaient I'énergie nécessaire pour actionner les moulins; les voies maritimes
constituaient le seul moyen de transporter la production, car la forét, I'absence de routes

et le petit nombre de chevaux et de beeufs interdisaient le transport par voies terrestres.

La plantation et le moulin de canne a sucre, appelés engenho dans leur ensemble,
ont formé le nceud autour duquel la région a été occupée. Au début de la colonisation,
l'engenho était une unité autosuffisante, a la fois lieu dhabitation, de travail, de
circulation, de recréation, d'apprentissage et de défense des premiers colonisateurs.
Chaque engenho possédait son propre port et c'est dans le voisinage de ceux-ci que les

premiéres bourgades ont vu le jour, au cours de la seconde moiti¢ du XVI° siécle.

Selon certains auteurs, il est probable que la ville de Cachoeira est issue d'un
engenho situé entre les deux petites rivieres qui traversent le site actuel de la ville. Il
existe cependant une certaine controverse en ce qui touche aux origines précises du
premier peuplement. Selon Loureiro de Souza (1972), Cachoeira tire ses origines de la
ferme de 1'hidalgo Paulo Dias Ad6rno, qui a établi sa maison, sa plantation de canne a
sucre, son moulin et la senzala® sur le site de la ville. Au sommet d'une colline, il a fait
ériger une chapelle dédiée a Notre-Dame du Rosario, la ou s'€leve actuellement la
chapelle de Notre-Dame-d'Ajuda. Cependant, selon les sources utilisées par un
document réalisé par le CEAB* (1976), 1'établissement portugais qui est & l'origine de la
ville serait plut6t le moulin de Rodrigo Martins. Ce document s'appuie sur des écrits de
Gabriel Soares de Souza (1974), lui-méme producteur de canne, qui fournissent des
descriptions de la région du fleuve Paraguacu autour des années 1580. Selon cet auteur,
il y avait, sur le site de la ville de cette époque, un engenho appartenant a4 Rodrigo
Martins autour duquel habitaient des mamelucos, des métis de Blancs et d'Indiens, avec

leurs familles. Il s'agit 12 d'une remarque intéressante puisqu'elle révéle déja le métissage

2 Maison ou habitaient les esclaves.
% Centro de Estudos da Arquitetura na Bahia (Centre d'études en architecture de Bahia).
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des Portugais avec les Indiens, sans doute favorisé¢ par le petit nombre de femmes
lusitaines installées dans la colonie. Le CEAB (1976) s'appuie aussi sur le récit de Frei
Agostinho de Santa Maria, qui affirme que lorsque Alvaro Dias Adomo est arrivé en
1595 sur le site de la future ville de Cachoeira, aucun Portugais n'y habitait encore, il ne
s'y trouvait que des villages amérindiens. Dourado (1990) affirme, dans une publication
éditée par la mairie de Sdo Félix, qu'en 1534, il y avait, sur le site actuel de cette ville, un
village d'indiens Tupinambas qui comptait une vingtaine de maisons habitées par
environ deux cents Indiens. L'auteure ne fournit malheureusement pas la source de ses
données. Il n'y a pas de doute, néanmoins, qu'avant l'arrivée des Portugais, la région
longeant le fleuve Paraguagu était déja habitée par des Indiens Tupinambias, qui
formaient le plus important groupe de langue Tupi dans la province de Bahia (Schwartz,

1985).

Les premiéres décennies de la colonisation ont été marquées par des conflits
répétés entre les colonisateurs et les Indiens. Il est possible que l'insécurité qui régnait
dans la région & cette époque ait provoqué l'abandon par les colons des premiers
peuplements. En effet, l'objectif portugais d'assumer l'occupation de lintérieur du
Recdncavo a été compromis au début de la colonisation par la résistance amérindienne a
linvasion de leurs terres. Avec le but explicite de pacifier la région en soumettant les
Indiens, Mem de S4, le troisiéme gouverneur geénéral, a organisé¢ en 1559 deux
campagnes guerriéres contre les Indiens qui habitaient la région du fleuve Paraguagu
(CEAB, 1976). La premiére expédition, commandée par Vasco Rodrigues, n'a pas réussi
a les vaincre complétement, et les conflits avec les colons se sont poursuivis. Mem de Sa
lui-méme a donc dirigé la seconde campagne sanglante ou, selon le témoignage du Frei
Vicente de Salvador (1918 : 121), plus de soixante-dix villages amérindiens ont été

brilés.

La premiére moitié du XVII® siécle a été aussi marquée par des conflits avec les
Hollandais, qui ont envahi la région de Bahia en 1624 et occupé la ville de Salvador,
saccageant et détruisant les moulins de la région du Recéncavo. Malgré leur expulsion

de la ville l'année suivante, de nouvelles attaques hollandaises ont causé des dommages
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et provoqué la panique dans la population de la région en 1627, en 1634 et en 1648. En
dépit de l'instabilité de ces premiéres décennies, le nombre d'engenhos s'est néanmoins
multiplié au cours du XVII® siécle et en 1676, il y en avait déja cent trente dans le

Reconcavo (Schwartz, 1985 : 86).

Un autre probléme qui s'est posé aux Portugais au début de la colonisation a été
celui du manque de main-d'ceuvre pour le travail agricole. La culture de la canne a sucre
exigeait une main d'ceuvre abondante, et les tentatives des Portugais pour réduire la
population indigéne en esclavage se sont avérées un échec. Malgré l'effort des Jésuites et
des colonisateurs pour sédentariser les Amérindiens, ceux-ci se sont montrés réfractaires
a la fixation sur la terre et au travail forcé. Les Portugais ont donc eu recours a
I'importation massive d'esclaves africains, qui représentaient a 1'époque une source de

main-d'ceuvre presque inépuisable.

Les esclaves commencerent a arriver en grand nombre dans la région a partir de
la seconde moitié du XVI° siécle. Selon les données citées par Schwartz (1985 : 339),
entre dix et quinze mille esclaves venant de la Guinée, du Congo et de I'Angola ont
débarqué chaque année au Brésil durant les derniéres décennies du XVI° siécle. Pendant
plus de trois cents ans, le trafic d'esclaves a été constant entre I'Afrique et le Brésil ; il n'a
été légalement interrompu qu'en 1850. Le commerce illégal a cependant perduré pendant
quelques années encore avant de s'éteindre tout a fait. Les chercheurs ne s'accordent pas
quant au nombre d'Africains ayant été amenés au Brésil pendant cette période mais selon
une estimation moyenne faite par Bastide (1960 : 47), on peut compter autour de trois

millions et demie de personnes.

La main-d'ceuvre esclave était fondamentale a l'entreprise coloniale portugaise,
dont l'économie était basée sur sa force de travail. Les moulins de canne a sucre
nécessitaient de nombreux esclaves pour planter la canne, la couper, la transporter et la
moudre dans les moulins & eau. Quelques engenhos possédaient plus de cent esclaves,
mais la majorité des moulins de Bahia comptaient une population de soixante a quatre-
vingts esclaves, nombre considéré comme minimal pour un fonctionnement efficace

(Schwartz, 1985 : 149).
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L'esclavage a contribué au développement d'une société trés hiérarchisée. La
stratification s'est fondée sur la couleur de la peau et sur le statut 1égal de ses membres.
Bastide (1960) décrit d'une fagon trés succincte l'organisation sociale mise en place dans
les engenhos : «C'est autour du seigneur de moulin, ou du seigneur du troupeau, que se
groupent en effet tous ceux qui vivent a l'ombre de sa Casa Grande® : sa famille
d'abord, sur laquelle il a un pouvoir absolu, mariant ses enfants a son gré, trompant
sans scrupules et sans se cacher sa femme avec ses maitresses de couleur ; ses esclaves
bien entendu, qu'il peut punir, tuer impunément ; ses négres libres, conducteurs de chars
a beeufs, menuisiers, forgerons, "tropeiros" qui dirigent le bétail du Sertdo vers le
littoral, contremaitres surveillant les coupeurs de canne, purgeurs de sucre, efc. Mais
aussi les "pauvres blancs", petits propriétaires, qui sont obligés d'apporter leurs
récoltes au moulin du maitre ; paysans & qui il a donné la permission, a charge de
quelques journées de travail, de construire une maison et de faire un jardin dans sa
propriété, mais qu'il peut renvoyer impunément, quand bon lui semble, et qui se
mélangent aux Indiens, se perpétuent en fils métis ; bref toute une bande "d'agrégés"

d'Indiens "administrés", de protégés...» (Bastide 1960 : 53)

Pendant les premiéres décennies de la colonisation, la monoculture de la canne a
sucre a dominé le paysage du Reconcavo. Au XVI° siécle, le tabac a commencé
progressivement 4 occuper un espace important dans l'économie locale. Les terres
sabliéres qui longent le fleuve Paraguagu se sont avérées bonnes pour la culture du tabac
et une petite industrie a commencé a se concentrer autour de la bourgade qui, a I'époque,
s'appelait Nossa Senhora do Rosério do Porto da Cachoeira. Selon Schwartz (1975), le
peuplement comptait en 1697 quatre entrepdts de tabac ou la production régionale

attendait son transport pour Salvador, d'ou elle était exportée au Portugal.

La position géographique de Cachoeira lui a conféré un réle important dans
l'occupation de I'arriére-pays. Construite juste avant les chutes d'eau, au dernier point
navigable du fleuve Paraguagu, elle est devenue une porte d'entrée privilégiée pour

l'exploitation du Sertdo. Localisée dans la frontiére entre le Sertdo aride, ou se

2> Maison du maitre blanc.
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développait 1'élevage du bétail, et le Reconcavo verdoyant de la canne a sucre, le village
est bientét devenu le carrefour commercial de la province, situation qui a favorisé un
développement rapide. Les bateaux transportant les produits régionaux partaient du port
de Cachoeira pour aller 4 Salvador, ou les produits importés d'Europe étaient chargés. La
capitale était fondamentalement une ville administrative et un port exportateur de la
canne a sucre produite par le Reconcavo. Elle dépendait donc du Reconcavo pour le
ravitaillement en combustible et en proauits alimentaires. Cachoeira occupait alors une
position d'intermédiaire commerciale puisque les produits du Sertdo arrivaient a
Cachoeira par la voie d'une route du coté de Sao Félix, pour ensuite étre embarqués en

direction de Salvador.

A la fin du XVII® siécle, la découverte d'or a I'intérieur du pays a donné un nouvel
essor & Cachoeira. D'une part, sa position de carrefour commercial s'est renforcée
puisque les routes menant aux mines partaient de la ville, et d'autre part le besoin
croissant de main-d'ceuvre esclave pour la région miniére a stimulé la production de
tabac destiné a I'échange d'esclaves avec I'Afrique de I'Ouest. En 1644, le gouvernement
portugais, qui maintenait le monopole du commerce avec le Brésil, a autorisé Bahia a
entreprendre le commerce d'esclaves avec la Cote de la Guinée sans I'intermédiaire du
Portugal. Comme le montre Pierre Verger (1968), le tabac de la région de Cachoeira était
échangé directement contre des esclaves du Cote de la Guinée, ce qui représentait pour
les négociants de Bahia un mouvement commercial important échappant au contrdle
portugais. Il s'agissait d'une trés bonne affaire pour les fermiers du Recdncavo, qui
réservaient le tabac de premiére qualité au marché euroﬁéen et vendaient le tabac de
deuxiéme et de troisiéme qualité, que I'Europe dédaignait, au marché ouest-africain, ou il
était fort apprécié. Etant donné la grande demande en esclaves et la culture d'un produit
hautement prisé dans le commerce avec 1'Afrique, Bahia est devenue un centre important
pour l'achat et la vente d'esclaves, ce qui a entrainé le développement d'une classe locale
de marchands. Ainsi, une partie des esclaves qui arrivaient & Bahia étaient revendus a
d’autres régions du pays. Selon Jodio Reis (1988), Cachoeira était aussi une ville

importante sur le plan de la réexportation des esclaves, puisque ceux qui étaient destinés

aux mines d'or passaient par la ville.
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Cependant, son économie étant basée sur l'exportation de deux produits agricoles,
le Reconcavo était vulnérable a la fluctuation des prix de ces produits sur le marché
international. L'arrivée sur le marché de pays concurrents producteurs de sucre et de
tabac et possédant des moyens de productioﬁ plus compétitifs a donc €t€¢ un facteur
déclencheur de crises. Dans le cas du sucre, le Brésil a conservé le monopole du
commerce jusque vers la moitié du XVII® siécle, lorsque les Antilles ont commencé leur
production. La découverte de mines d'or dans le Centre-Ouest du pays a aussi eu pour
conséquence le déplacement de la main-d'ceuvre et du capital vers cette région, ce qui a

également contribué a la décadence de la culture de la canne a sucre (Castro, 1971).

La crise de la canne a sucre n'a cependant pas trop affect¢ la croissance de
Cachoeira puisqu'a cette époque, le tabac était trés valorisé. Ainsi, en 1698, en
reconnaissance de sa croissance démographique et de son importance économique,
Cachoeira a été élevée au rang de «villagen. Comme 1'observe Luggar (1977 : 59),
Cachoeira était, au XVIII® siécle, le plus grand village du Recdncavo, et aussi son centre
administratif. Selon cette auteure, la ville comptait une population de 986 maisonnées en
1775, qui a augmenté & 1180 en 1804, pour doubler en 1825. «lf was an important
regional market and a pivotal point in the route linking the extensive cattle lands of the
north and west and the southwestern mining region with the port of Salvador. The
district with its hilly terrain and sandy soil produced the fine tobacco sought for export
to Europe. Tobacco commerce dominated the town. Warehouses and processing sheds
lined the riverfront that was most active at the height of the tobacco shipping season,

from January to March» (Luggar, 1977 : 59).

Comme le remarque Schwartz (1985), la culture du tabac a donné a Cachoeira et
a la région qui ’entoure une organisation sociale et économique distincte du reste du
Recéncavo. L'une des particularités de cette culture est d'étre accessible au petit fermier,
qui peut utiliser la main d'ceuvre familiale et planter pour sa subsistance du mais, du
manioc et des haricots. Mais a l'instar de la culture de la canne & sucre, celle du tabac
reposait fortement sur la main-d'ceuvre esclave. «Tobacco needed intensive care as

seedlings, protections from pests and weeds, and then picking by hand. It could be
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grown efficiently on small family farms of a few hectares, as well as on larger units with
twenty to forty slaves. (...) Most Bahian tobacco was twisted into ropes and wound into
rolls of 8 arrobas (256 pounds) for the Lisbon trade and 3 arrobas (96 pounds) for the
coast of Africa. The rolls were placed in leather casings for shipping. The twisting
process, difficult and precise, was usually carried out by skilled slaves. Poorer growers
did not have their own rollers but, rather paid to have this done. Tobacco could be
produced on a small scale, and its processing was less complicated than sugar and less
costly as well. Thus it attracted humble farmers who hoped to find a way into the export
market. » (Schwartz, 1985 : 85-86)

La ville a probablement connu son apogée au XVIII® siécle. Les fermiers enrichis
et les commergants y établissaient leurs résidences, et une bonne partie de la richesse
architecturale de la ville date de cette époque (CEAB, 1976). Cachoeira avait alors un
pouvoir d'attraction sur les habitants de toute la région, qui convergeaient vers la ville et
sa prospérité économique. La ville se trouvait a cette époque au carrefour de trois
routes : (1) la route des mines qui partait de S3o Félix en direction sud-ouest et s'étendait
vers les provinces de Minas Gerais et de Goias ; (2) la route de Belém, qui reliait la ville
a la partie sud de la province ; et (3) la route du Capoeirugu qui traversait le Sertdo en
direction nord-ouest et rejoignait la route Royale du Bétail, qu'empruntaient les
troupeaux venant de la province du Piaui, destinés au ravitaillement du Reconcavo et de
Salvador. Vilhena (1922 : 505), qui a visité la ville durant la derniére décennie du XVIII*
siécle, écrit : «De toutes les villes du Recdncavo, c'est la plus peuplée a cause de son
commerce et de la fertilité de son sol. Quant au climat, il est salutaire et bénin.
Différentes routes partent de la ville de Cachoeira, ce qui contribue a la rendre fameuse,
puisque toutes les mines et Sertdes sont liées a ce port. Il y a de nombreux pdturages ou
les voyageurs aménent leurs chevaux et ou ils laissent une bonne partie de leur

argent. b2

% Ma traduction.



Les premiéres décennies du siécle suivant ont été prosperes pour la ville. En
1818, la navigation réguliére a été établie entre le port de Cachoeira et celui de Salvador.
Clest la qu'a eu lieu le premier voyage du fameux « Vapor de Cachoeira », un bateau
importé d'Angleterre, propulsé par une machine & vapeur, qui a suscité toute une légende
dans la région. Son prestige politique et sa puissance économique ont aussi permis 2 la
ville de participer a la lutte pour l'indépendance de Bahia. En 1822, tandis que le reste du
Brésil avait déja déclaré son Indépendance, les Portugais dominaient encore la ville de
Salvador. Cachoeira est alors devenue la capitale de la province et le si¢ge de I'armée de

libération jusqu'a la libération de Salvador, l'année suivante.

Au début du XIX® siécle, la production brésilienne de sucre reprend sa place sur
le marché mondial. En effet, avec la révolution industrielle et I'urbanisation en Europe,
les produits agricoles sont de nouveau en demande et voient leurs prix remonter (Castro,
1971). A ce moment, le tiers de la population de Bahia était esclave mais dans la région
de production de la canne & sucre, cette proportion pouvait atteindre jusqu'a soixante-dix
pour cent de la population (Schwartz, 1985 : 338). Comme le remarque Bastide (1960),

au début du XIX° siécle, les Noirs dominaient démographiquement les Blancs.

Ces temps d'esclavage n'ont pas été sans résistance de la part des Noirs. L'histoire
a enregistré plusieurs révoltes, de nombreuses fuites et la formation de quilombos®’ dans
la région de Recdncavo. Entre 1807 et 1835 seulement, les esclaves africains ont
fomenté plus de deux cents conspirations et révoltes (Jodo Reis, 1986 : 111). Citons
deux exemples. Nous savons que vers 1795, le gouvernement était fort préoccupé par
I'augmentation du nombre de fuites d'esclaves dans la région de Cachoeira (Schwartz,
1985 : 479). Les esclaves que s'étaient établis dans deux quilombos situés a proximité de
Cachoeira étaient accusés de voler des propriétés, de mettre le feu aux plantations et
d'inciter le soulévement d'autres esclaves. La gravité de la situation a entrainé une

réaction du gouvernement, qui a mobilisé deux cents hommes pour attaquer les

21 Quilombos et mocambos sont les noms qu'on donne au Brésil, aux groupes d'esclaves en fuite. Ces
communautés, localisées dans des lieux d'accés difficile, pouvaient regrouper des centaines de personnes.
Le Quilombo de Palmares, le plus important et le plus fameux de tous, formait une fédération de plusieurs
peuplements qui comptait quelques milliers d'habitants (Jodo Reis, 1995).
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quilombos et les détruire. Plusieurs esclaves ont cependant réussi a s'enfuir vers d'autres
quilombos (Schwartz, 1985 : 479). En 1827, un autre soulévement d'esclaves qui a eu
lieu dans le moulin a sucre Victoria de Cachoeira, entrainant dans son sillage d'autres
soulévements ailleurs dans le Reconcavo ; les forces de l'ordre n'ont réussi a les maitriser

qu'aprées deux jours de lutte (Verger, 1968 : 334).

Au XIX® siécle, il y avait déja une population considérable et grandissante de
personnes libres formant une classe intermédiaire constituée de Noirs libres, de métis et
de Blancs pauvres, qui se situaient entre les esclaves et 1'élite blanche. Cette population

métisse est devenue largement majoritaire a la fin du siecle.®

Malgré la forte
hiérarchisation, la société esclavagiste permettait une certaine mobilité sociale en son
sein.®’ Plusieurs multres ont commencé & occuper des positions importantes dans la
société bahianaise. Par rapport a leurs origines, leur position demeurait cependant
ambigué, puisque l'ascension sociale était généralement associée a un éloignement de la

culture africaine.

Avec l'abolition de l'esclavage en 1888, les esclaves africains ont conquis leur
liberté, mais la société brésilienne ne leur a pas offert la possibilité de s'intégrer.
Plusieurs esclaves libérés sont allés vivre dans des huttes construites a la périphérie des
centres urbains, d'autres ont continué a travailler comme paysans. La culture du tabac a
constitué une alternative pour les esclaves libérés de la région de Cachoeira, ol plusieurs
sont devenus de petits agriculteurs (Costa Borba, 1975 : 12). Comme nous l'avons vu
plus haut, ne nécessitant pas de gros investissements, la production de tabac est
accessible aux petits paysans possédant ou affermant une parcelle de terre. De nombreux
esclaves libérés sont donc devenus ce qu'on appelle des meeiros (Costa Borba, 1975 :

15). Ne disposant ni de capital ni de technologie, ces petits producteurs vendaient leur

28 Selon le recensement de 1872, il avait au Brésil 4 862 000 mulétres ou métis, 3 854 000 blancs et 1 996
000 négres (Bastide, 1960). L'augmentation proportionnelle de la population blanche a été favorisée par
l'interdiction du trafic d'esclaves en 1850 et par l'arrivée en grand nombre d'immigrants européens, au
cours du XIX® siécle, dans un processus auquel certains auteurs référent comme a un «blanchissement» du
pays. La Bahia, cependant, a été moins touchée par la vague des immigrants européens, qui se sont établis
de préférence dans les régions Sud et Sud-est du pays.

39 Katia Mattoso (1992) développe ce point, auquel nous reviendrons au troisi¢éme chapitre.
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production a l'état brut pour un prix infime aux grands propriétaires et exportateurs, qui
transformaient et revendaient le tabac en Europe. La part que touchaient les paysans était
minime, surtout dans le cas des meeiros, qui devaient donner une partie de leur
production au propriétaire terrien. Pour survivre, le meeiro devait donc aussi travailler
comme journalier dans d'autres plantations et maintenir une culture de subsistance,
puisque l'argent provenant du tabac ne suffisait qu'a défrayer le colit des vétements de

l'agriculteur et de sa famille (Costa Borba, 1975 : 17-18).

La réduction du trafic d'esclaves, jusqu'a son interdiction pendant la deuxieme
moitié du XIXC® siécle, a provoqué une chute importante de la production de tabac a
Cachoeira, puisque la moitié de cette production était destinée a I'Afrique en paiement
pour l'achat d'esclaves (Almeida, 1950). Le développement du commerce avec les
Allemands, qui ne possédaient pas de colonies pouvant leur fournir du tabac, a
cependant ouvert un nouveau marché en Europe. L'augmentation de la consommation
mondiale et I'expansion du marché interne ont donné un nouveau souffle a la culture du
tabac qui est devenue, a la fin du XIX® siécle, le principal produit d'exportation de la

province (Almeida, 1950).

Cette nouvelle vague de prospérité s'est reflétée par l'installation de plusieurs
usines de tabac dans la région, dont la Dannemann, fondée en 1873 par Gerald
Dannemann, et la Suerdieck, fondée en 1888 par August Suerdick, tous deux de
nationalité allemande. Ces usines exportaient des cigares de haute qualité vers le marche
européen. C'est aussi a cette époque que le chemin de fer Central do Brasil (1869) a été
construit, partant de la ville pour aller vers la région des mines de diamants, de méme que
le pont en fer qui traverse le fleuve Paraguagu (1 885). La Danneman et d'autres usines de
cigares ayant établi leur siége & Sdo Félix, il en est découlé une dispute entre la nouvelle
bourgeoisie, représentée par les Allemands, et la vielle oligarchie traditionnelle de
Cachoeira, ce qui a probablement précipité I'autonomie administrative de Sdo Félix en

1890 (Cacau Nascimento, 1995 : 30).

Aguiar, qui a visité la ville a la fin du siécle, la décrit ainsi : «Le mouvement

commercial a beaucoup diminué & la suite de la construction des chemins de fer et de
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U'ouverture de nouvelles voies de communication avec le Centre, dont Cachoeira était
autrefois le seul fournisseur. »% (1888 : 231). Au sujet de Sdo Félix, située de l'autre coté
du fleuve, l'auteur écrit : «L'affaire principale de Sdo Félix, c'est le tabac et toute sa
manufacture, qui arrive en ville par chemin de fer et par cargaisons. Le tabac de
meilleure qualité est celui qui provient de Muritiba et qui alimente les importantes
usines de cigares de Sdo Félix. Mentionnons la Dannemann, la Simas et la Cardoso, qui
donnent du travail & des centaines d'ouvriers et qui fabriquent les plus beaux et les plus
savoureux cigares du monde (...). L'exportation de cigares de cette municipalité est la

plus importante de I'Empire. »! (Aguiar, 1888 : 235).

Malgré l'existence de quelques grandes usines de tabac dans la région au début du
XX siécle, la plupart des manufactures de tabac de Bahia étaient en réalité petites et
artisanales (Costa Borba, 1975 : 37). La fabrication des cigares se faisait souvent dans de
petites maisons et comptait sur la main-d'ceuvre familiale. Comme le remarque Costa
Borba (1975 : 37), la préparation du tabac est un travail facile dont les femmes et les
enfants pouvaient s'acquitter. Selon cet auteur, il ne s'agit pas d'un phénoméne
spécifiquement local puisqu'a Bremen, a la méme époque, la préparation du tabac était
aussi confiée aux femmes et aux enfants. Dans le cas de Cachoeira, les femmes
représentent encore, selon les données d'Asevedo (1975 : 13), quatre-vingt-dix pour cent
de la main d'ceuvre de l'industrie du tabac. L'auteure remarque que dans la zone urbaine,
le travail de ces femmes prend trois formes principales. Un grand nombre de femmes
travaillent au traitement du tabac et manufacturent des cigares et des cigarettes dans les
grandes usines. De plus, des femmes qui sont en marge du marché du travail exécutent
pour les usines un travail de séparation des feuilles de tabac. Ce travail est réalis¢ a la
maison, sans aucun lien de travail avec l'entreprise. Enfin, d'autres femmes se dédient &
la production domestique de cigarettes, qu'elles vendent en petites quantités chez elles ou

par l'intermédiaire des bars et des petits commerces du voisinage.

3 Ma traduction.
31 Ma traduction.
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Le déclin économique accentué du Recdncavo au cours du XX° siécle, et
notamment celui de la ville de Cachoeira, est di & plusieurs raisons. Premiérement, la
production de la canne a sucre a commencé a demander plus d'investissements en main-
d'ceuvre et en technologie, et autour de 1878, les anciens moulins ont été remplacés par
des usines modernes. Puis, aprés la crise entrainée par la perte du marché européen
durant la Seconde Guerre mondiale, la production de sucre a été réorientée vers le
marché interne. Rio de Janeiro et Sdo Paulo ont ensuite commencé a produire du sucre
et, comme ces villes disposaient de plus de capital et de meilleurs contacts avec le
marché mondial, elles ont réussi en quelques décennies & dépasser la production de tout
le Nordeste brésilien, ce qui leur a permis de dominer le marché interne et celui de

I'exportation (Castro, 1971).

Deuxiémement, la crise du tabac ayant suivi la Seconde Guerre mondiale a
entrainé la perte du marché allemand et une nouvelle concurrence de la part d'un puissant
trust anglo-américain (Costa Borba, 1975), ce qui a provoqué en 1950 la fermeture des
grandes usines comme la Danneman et la Costa Pena. La Danneman a bien réouvert ses
portes par la suite, aux mains de nouveaux propriétaires, mais elle n'a jamais retrouvé
l'importance que avait dans le passé. Actuellement, la fabrication des cigares se fait a
l'extérieur du pays, seule une petite quantité est toujours fabriquée localement ; les
femmes travaillent surtout, dans les entrepdts de Cachoeira, a la séparation et a la mise

en paquets des feuilles de tabac, qui sont ensuite exportées.

Enfin, les changements survenus du coté des systémes de transport, qui ont
débuté avec l'implantation du chemin du fer puis d'une autoroute, ont privé Cachoeira de
sa position privilégiée au carrefour des voies maritimes et terrestres. La construction de
nouvelles routes a contribué 4 réduire la zone d'influence de la ville tout en augmentant
le pouvoir centralisateur de la capitale. Notons la construction, entre 1924 et 1926, d'une
route reliant Salvador & Feira de Santana (cette ville, qui a connu une croissance
spectaculaire, est aujourd'hui le grand carrefour routier de la province) ; l'intégration, en
1947, du systéme ferroviaire de la province, qui a permis la centralisation, dans le port

de Salvador, de l'exportation et de l'importation des produits régionaux (qui se partageait
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auparavant entre d'autres ports du Reconcavo) ; et enfin l'inauguration, en 1949, de la
route reliant Salvador a Rio de Janeiro et qui a laissé Cachoeira en marge des nouvelles

routes de circulation de la richesse.

La ville s'est ainsi beaucoup appauvrie et a perdu progressivement une grande
partie de son commerce et de sa bourgeoisie, qui se sont déplacés vers des villes plus
prospéres. Dans les années 1960, le fameux vapeur de Cachoeira a interrompu ses
voyages entre le port de la ville et celui de Salvador et quelques années plus tard, le train
de passagers a aussi arrété ses voyages. Avec |'émancipation des zones qui faisaient
autrefois partiec de la municipalité, la ville a aussi perdu une bonne partie de son

territoire.

L'analyse des données démographiques de la ville au cours des demiéres
décennies refléte la stagnation économique de Cachoeira. Selon I'TBGE2, en 1970, la
population de la ville était de 11 640 habitants et en 1991, soit vingt et un ans plus tard,

elle était de 12 179 habitants, ce qui dénote un taux de croissance trés bas.

Le déclin économique de la région et son appauvrissement ont produit une
certaine homogénéisation sociale dans la ville. Le grand décalage entre riches et pauvres,
fort répandu dans le reste du Brésil, n'est pas aussi prononcé a Cachoeira. Apres le départ
de la bourgeoisie locale, les vieux sobrados™ du centre-ville ont été occupés par de
petits commergants, des fonctionnaires publics, quelques professionnels libéraux et les
survivants de I’aristocratie rurale, aujourd’hui sans argent et sans pouvoir. En effet,
I’élite locale regroupe, a part quelques descendants des familles qui étaient autrefois tres
riches, surtout des personnes issues en majorité des classes populaires et ayant
récemment gravi quelques échelons de I'échelle sociale. Ce sont généralement des petits
commergants et des propriétaires de supermarchés ou de boutiques locales. Mais leur
richesse ne se compare pas a celle de la bourgeoise de Salvador ni méme a celle de Cruz

das Almas, une petite ville prospere de la région du Reconcavo. Au contraire de ce qui se

32 Institut brésilien de géographie et de statistique.
33 Les sobrados sont les grandes maisons coloniales portugaises qu'habitaient les maitres d'esclaves et leur
famille lorsqu'ils venaient en ville.
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passe dans ces villes, a Cachoeira il n'y a pas de quartiers de classe moyenne-haute avec
de grandes maisons modernes, et la distance qui sépare les différentes classes sociales de

la ville semble moins prononcée qu'ailleurs.

Le tissu social de Cachoeira est ainsi formé d'une petite élite aisée, mélangée a
une mince classe moyenne résidant surtout au centre-ville, avec, a c6té, une grande
majorité de personnes des classes populaires et habitant les quartiers périphériques.
Selon les données de 1'IBGE, en 1991, 72,1 pour cent des chefs de famille de Cachoeira
avaient un revenu mensuel atteignant le salaire minimum34, 14,7 pour cent d'entre eux
recevaient entre un salaire et deux salaires minimums, et seulement 13,2 pour cent
avaient un revenu dépassant la valeur de deux salaires minimums. Les autres indicateurs
sociaux de la ville montrent également la précarité des conditions de vie de la population
locale : le taux d'analphabétisme dans la population des 11-14 ans est de 26,5 pour cent
et celui des personnes de plus de quinze ans s'éléve a 32,8 pour cent. En outre, 97,7 pour
cent des résidences de la ville ont un systéme d'égout sanitaire inadéquat et 51,8 pour

cent ont un traitement des ordures inadéquat.

Nous n'avons pas de données sur la constitution raciale de la population de la
ville, mais elle semble constituée par une forte majorité de mulétres et de métis, suivie
d'un bon nombre de Noirs et d'une petite minorité de Blancs. S'il est vrai que 1'élite
locale compte un certain nombre de mulétres, de métis et de Noirs, on y retrouve plus de
personnes 4 la peau claire que parmi les classes populaires. Les quartiers populaires sont

situés a proximité du centre-ville, dans la vallée et dans les collines qui l'entourent.

La stagnation économique dans laquelle la ville est tombée rend trés difficile la
tiche de se trouver un emploi, que ce soit pour les femmes ou pour les hommes. Mais la
situation est plus problématique pour les hommes, qui ont vu leurs occupations
traditionnelles grandement touchées par le déclin économique de la ville. Les personnes
plus 4gées se rappellent avec nostalgie le temps ou la ville était plus prospére.

Auparavant, disent-ils, les hommes travaillaient a l'arrimage du port, toujours rempli de

3 Lors de la recherche, le salaire minimum était de 112 reais par mois, ce qui équivaut a 112 dollars
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petites embarcations de charge, et on pouvait aussi y voir le légendaire « Vapor de
Cachoeira », bateau de transport de passagers, qui assurait la liaison fluviale avec la
capitale. La compagnie de chemins de fer « Leste du Brésil » était également un bon
employeur, ce qu'affirmait avec orgueil un ancien fonctionnaire. De plus, le commerce

local était actif, et méme les journaliers trouvaient toujours du travail.

Aujourd'hui par contre, les jeunes gargons qui sortent de I’école avec leur
diplome de comptabilité (I'un des deux cours professionnels offerts par les écoles de la
ville) n’ont aucune perspective d’emploi devant eux. Ils quittent donc Cachoeira pour
chercher un emploi ailleurs, dans des villes plus prospéres, notamment a Salvador et a
Sdo Paulo. Les jeunes commencent généralement & quitter la ville aprés avoir terminé
leurs études, vers les vingt ans. L'IBGE ne possede pas de données statistiques sur
I'émigration a4 Cachoeira, mais en observant la courbe d'dge de la population, nous
remarquons une dépression dans la couche des 20-30 ans. Selon les données du Centre
de statistique et d'information du gouvernement de la province de Bahia (1994), en 1991,
3 392 personnes Agées de 15 a 19 ans résidaient dans la municipalité. Cette population
diminue a 2 394 personnes dans la couche des 20 a 24 ans, et elle ne compte plus que

1 893 personnes dans la couche des 25 4 29 ans.

Ceux qui ont un emploi fixe travaillent généralement dans le commerce local,
dans les quelques usines de la ville, comme I’usine de papier du Torord, dans les
entrepdts, comme celui de distribution de biére, ou encore comme fonctionnaires de la
mairie ou dans un autre emploi public. D’autres encore travaillent au marché public de la
ville ou a la foire, qui a lieu trois fois par semaine & c6té du marché. Ils vendent les fruits
et les légumes qu’ils achétent a la campagne, et toutes sortes de marchandises bon

marché provenant de la capitale ou de Feira de Santana.

Les femmes de Cachoeira participent activement au marché du travail. Plusieurs
se dédient au travail saisonnier dans Pentrepdt de tabac, une tiche qui, comme nous

l'avons vu, est traditionnellement associée aux femmes. Il s'agit 1a du travail de plusieurs

américains.
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de nos informatrices et voisines, qui partaient tot le matin pour se rendre a l'entrepdt
installé a proximité du quartier ot nous habitions. Pendant la saison de la récolte, plus de
deux cents femmes travaillent & la sélection des feuilles, au séchage et a la préparation
des rouleaux de tabac pour l'exportation. Il s'agit par contre d'un travail qui ne les occupe
généralement que de septembre a mai ; elles doivent donc trouver un autre gagne-pain
pour les mois d'hiver. Les salaires payé€s sont trés bas et les conditions de travail sont
pénibles, car la chaleur des journées d'été combinée & la chaleur dégagée par la
fermentation du tabac transforme l'entrepdt en un véritable four. A cela s'ajoute la

difficulté de passer toute la journée a respirer la forte odeur du tabac.®

Une autre occupation traditionnellement féminine a laquelle se dédie une bonne
partie des nos informatrices est le travail de «bonne» dans les maisons de personnes plus
aisées du centre-ville. Dans bon nombre de cas, I'employeur ne régularise pas la situation
de I'employée, qui reste sans droit a l'assistance sociale. Il est aussi trés rare que les
femmes regoivent le salaire minimum stipulé par la loi, qui était, a 'époque de cette
recherche, de 112 reais, ou 112 dollars américains par mois. Généralement, le salaire
varie entre 45 et 75 dollars par mois pour un travail de plus de huit heures par jour et de

sept jours par semaine.

La situation n'est guére plus encourageante en ce qui concerne les autres emplois
existant dans la ville, comme dans les restaurants, les établissements commerciaux et les
supermarchés, ot le salaire minimum n'est pas toujours respecté et ou les employés sont
contraints de faire des heures supplémentaires sans avoir droit au salaire légalement

prévu a cet effet.

3% Dans son ouvrage Jubiaba, publié en 1935 (traduit en frangais en 1936 sous le titre Bahia de tous les
saints), Jorge Amado fait une bréve allusion & la condition d’exploitation dans laquelle vivaient les
femmes qui travaillaient dans les usines de cigares de 1’époque. Leur situation n'est guére différente, au
fond, de celle qu’on observe aujourd’hui. Dans un chapitre de ce livre, Balduino, le personnage central de
’ceuvre, se rend & Cachoeira, et Jorge Amado décrit de la fagon suivante la sortie des femmes des usines
de cigares : «Mais les voici qui sortent : elles sont tristes et lasses, étourdies par I’aréme du tabac qui
imprégne leur corps tout entier, leurs mains, leurs vétements, leur sexe. Elles ne sont pas gaies et il y en a
des tas, une légion de femmes a l'air malade. Certaines qui viennent de fabriquer de cigares de luxe
fument des cigares au rabais. Presque toutes mdchent du tabac. (...) Les femmes passent, silencieuses,
comme ivres : elles entrent dans les rues étroites qui déja s'assombrissent et prennent des venelles sans
lumiéres. Et elles causent entre elles & voix basse, elles ont ['air d’avoir peur d'attraper une amende,
comme & ['usine pour avoir causé.» (Jorge Amado, Bahia de tous les saints, 1938 : 170-171).



Chapitre 2 — Introduction au Candomblé

1. Présentation du candomblé

L'arrivée continue d'Africains, pendant toute la période qu'a duré la traite des
esclaves, a favorisé un constant renforcement de la tradition africaine et la solidification
de son influence dans le contexte culturel brésilien. Les esclaves amenés au Brésil
provenaient de différentes régions d'Afrique et appartenaient 8 de nombreuses ethnies.
Dans sa grande étude sur la traite esclavagiste, Pierre Verger (1968 : 7) propose de la
diviser en quatre phases, selon la région d'Afrique de provenance des esclaves : (1) le
cycle de Guinée, pendant la seconde moitié¢ du XVI° siécle; (2) le cycle d'Angola et du
Congo, au XVIII® siécle; (3) le cycle de la Cote de Mina, pendant les trois premiers
quarts du XVIII® siécle; et (4) le cycle de la baie de Bénin, entre 1770 et 1850, qui inclut
la période de la traite clandestine. Selon Verger, pendant le premier cycle, les esclaves
arrivés de Guinée®® sont relativement peu nombreux. Au cours du deuxiéme cycle
cependant, le Brésil a importé un grand nombre d'esclaves d'origine bantou, dont la
culture a laissé de fortes traces lors de la formation de la nation brésilienne. Les
troisiéme et quatriéme cycles sont caractérisés par l'arrivée au Brésil des esclaves
dahoméens, dits Jejes au Brésil, ainsi que des Nagé-Yoruba”, autant de groupes
ethniques qui ont profondément marqué la culture de Bahia. Les Nag0-Yorubas, en
particulier, sont arrivés massivement durant le dernier cycle, ce qui a certainement

contribué a la prédominance de leurs meeurs et coutumes a Bahia (Verger, 1968 : 8).

Les auteurs qui ont étudié le candomblé mettent généralement l'accent sur la
tradition Yoruba comme structurante de la forme de culte qui s'est constituée a Bahia.
Sur le modeéle de base fourni par la religion yoruba, les autres ethnies ont apporté leur

contribution en ajoutant de nouveaux dieux ainsi que des compléments rituels. Au

3 Nom que I'on donnait & une région de la cdte ouest africaine située au nord de I'Equateur (Verger, 1968 :

8).
3)Nag(“) est le nom donné au Brésil aux descendants des Yoruba.

*
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Brésil, les différentes ethnies africaines étaient appelées «nations » et leurs noms étaient
associé€s aux terreiros de candomblé en formation. Ainsi, nous avons des terreiros des
nations Jeje, Angola, Nagd, [jexa et Keto™, pour ne citer que les principaux. Il n'existe
pas cependant de documentation sur l'apparition des premiers terreiros de candomblé.
On sait seulement que la maison ayant donné naissance aux plus fameux terreiros de
Salvador est I'Engenho Velho, fondée, selon Edson Carneiro (1991), dans les années

1830 par trois femmes nagds®’.

Verger (1982) définit le culte des orixas en Afrique Occidentale comme le culte
rendu aux ancétres lointains qui ont été divinisés aprés leur mort et associés aux forces
de la nature, comme I'eau, le vent, la pluie et le tonnerre, ainsi qu'aux activités humaines
telles la forge, la guerre et la chasse. Chez les Yoruba, le culte aux orixas était
profondément lié a leur organisation sociale et politique et les divinités étaient associées
aux clans et aux familles étendues. Chaque divinité possédait ses prétres spécialisés, ses

confréries et ses lieux de culte.

Au Brésil, I’esclavage a détruit les relations de parenté et l'organisation sociale
qui les soutenait. Les traditions africaines ont alors dii se créer une nouvelle
infrastructure apte a assurer leur continuité dans ce nouveau contexte : les terreiros de
candomblé (Bastide, 1960). Bastide met l'accent sur l'importance des terreiros comme
gardiens des traditions africaines en montrant qu'ils représentaient eux-mémes un

microcosme de I'Afrique au Brésil*’, un espace a l'intérieur duquel les relations de

arenté, brisées par l'esclavage, ont été symboliquement rétablies.
p P g q

*® Nag6, Ijex4 et Keto sont tous en réalité des terreiros d'origine yoruba. Leur différence renvoie aux
différents royaumes d'ol provenaient les Africains qui les ont fondés.

% L'Engenho Velho a donné naissance aux terreiros du Gantois et du Axé Op6 Afonja.

“ Bastide (1958), Elbein dos Santos (1976) et Sodré (1988) ont développé des analyses de l'espace
physique du terreiro. Ces auteurs ont montré comment celui-ci renvoie a une reconstitution de l'espace
géographique africain ol les cultes des différents orixas ont été réunis. Elbein dos Santos (1976), par
exemple, met en évidence la division de I'espace sacré en deux domaines distincts : (1) un espace « urbain»
qui comprend les constructions publiques (salon ol les rituels de possession sont réalisés) et privées
(maisons ou habitent le pére ou la mére-de-saint ainsi que d'autres initiés), le roncé (salle ou les iads
restent enfermées pendant la période d'initiation) et les salles ol sont disposés les autels (appelés peji) de
certaines divinités ; et (2) un espace « vierge » qui symbolise la forét africaine (ou vivent la divinité
associée aux feuilles et les esprits des foréts), une fontaine (ou se trouve l'autel des divinités de l'eau), la
maison des morts (qui doit rester éloignée de la maison des vivants, tout comme en Afrique les lieux du
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L'organisation interne du terreiro est trés hiérarchisée, en fonction de 1’ancienneté
d'appartenance et du degré d'initiation. L'autorité, & l'intérieur de la maison du culte,
reléve d'une seule personne, le babalorixd ou ialorixd (surtout appelés pére-de-saint ou
mere-de-saint a cause de I’influence catholique), qui est aussi responsable de l'initiation
des néophytes. Ces derniers s'appellent fils-de-saint ou filles-de-saint et sont soumis a
l'autorité du pére ou de la mere-de-saint, ainsi que de leurs sceurs et fréres-de-saint ayant
€t¢ initi€s avant eux. Les membres du terreiro sont ainsi considérés comme appartenant &
une méme famille, la « famille-de-saint », comme I'a nommée Costa Lima (1977) dans
son €tude sur les relations de parenté a l'intérieur du candomblé. La famille-de-saint est
en réalit¢ une famille étendue qui regroupe en son sein les terreiros qui ont donné
naissance au terreiro de l'initié ainsi qu'a ceux qui trouvent en lui leur origine. Ainsi, la
mere-de-saint d'une fille-de-saint {(qui a ouvert sa propre maison et qui est donc devenue
elle-méme meére-de-saint) sera aussi grand-mere-de-saint des fils-de-saint de cette

derniére,

L'initiation au candomblé est un long processus & travers lequel le futur fils ou
fille-de-saint commence & établir une relation spéciale avec des orixas qu'il doit
dorénavant honorer par des offrandes et des sacrifices et recevoir réguliérement en
possession lors de rituels publics. Généralement, la personne se trouve reliée a un Orix4
principal, qui est nommé le « maitre de sa téte », ainsi qu'a un juntdé, ou Orixa
secondaire. Elle peut aussi étre possédée par les deux divinités. Lors de l'initiation, 1'iad
(c'est ainsi que s'appelle la néophyte) est fréquemment possédée par son Eré, qui est un
esprit enfantin associé & son Orixd. C'est & travers 1'Eré que l'iaé recevra les

connaissances de base du culte.

Les taches rituelles associées au candomblé sont spécialisées, et le pére ou la
mere-de-saint sont assistés lors des rituels par un groupe d'auxiliaires qui partagent
divers roles et activités. La principale division des charges a l'intérieur du terreiro se fait

entre les ogds, les equedes et les fils ou filles-de-saint. Ces derniers, comme nous l'avons

culte des ancétres sont placés a la frontiére du village). Il faut remarquer cependant qu'actuellement, la
disposition physique des terreiros varie beaucoup selon I'espace disponible en zone urbaine.
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vu, sont ceux qui établissent le contact le plus intime avec les orixas, puisqu'ils les
recoivent par la possession; ce sont eux qui ont le plus d'obligations rituelles a
accomplir. Les 0gds et les equedes ne sont jamais possédés par les divinités. La fonction
d'ogd est une charge masculine et honorifique. L'ogd est celui qui réalise les sacrifices
d'animaux, qui joue des atabaques lors des rituels, qui s'occupe de récolter les feuilles
sacrées dans la brousse et qui effectue les travaux de réparation nécessaires dans la
maison du culte. La fonction d'equede, réservée aux femmes, est aussi tres prestigieuse.
L'equede s'occupe des filles-de-saint lorsque celles-ci sont possédées par leurs orixas,
veillant a ce qu'elles ne se blessent pas lors de la transe, et de tout ce qui touche aux

vétements liturgiques des orixés les jours de rituels.

La pratique rituelle est fondamentale dans la cosmologie du culte*! parce que
Clest & travers les offrandes d'aliments et les sacrifices d'animaux que la force vitale qui
meut l'univers est renouvelée. Cette force immatérielle, nommee axé, est une forme
d'énergie qui peut s'individualiser dans des objets déterminés, comme des plantes
sacrées, des symboles métalliques et des pierres ou habitent les orixds, ainsi que dans le
sang, et méme dans les étres humains. Le terreiro est aussi un lieu ot l'axé est accumulé.
Le pére ou la mére-de-saint est responsable de son accroissement et de sa transmission
aux nouveaux initiés. L'individu posséde aussi de l'axé dans son corps, et c'est la juste
observation des devoirs et des obligations rituelles qui peut en maintenir et en augmenter
la quantité, alors que leur négligence peut débiliter et rendre l'initié vulnérable a des
maladies. La transmission de I'axé peut se faire de différentes manieres. Le sang verseé
lors des sacrifices d'animaux est congu comme trés important pour le renouvellement de
la force des orixas et conséquemment, de celle des personnes qui les honorent. En ce
sens, les offrandes et l'action rituelle servent a alimenter l'axé du terreiro et celui de ses

participants.

Parmi les quelque cing cents orixas adorés en Afrique, seize ont été gardés dans

le culte au Brésil (Cacciatore, 1977). La tradition orale africaine, conservée et, dans une

4 a cosmologie nagd-yoruba a été bien développée dans les travaux de Bastide (1958), de Verger (1982)
et d'Elbein dos Santos (1976).
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certaine mesure, recréée dans ce nouveau contexte, comporte un ensemble de mythes qui
décrivent les caractéristiques des orixds, leurs vétements, leurs pouvoirs, leurs
préférences ainsi que des épisodes de leur vie passée. Par syncrétisme, chaque Orix4 est
associé a un saint catholique et dans le langage quotidien, les gens utilisent
indistinctement les termes « Saint » ou « Orixa » pour faire référence aux divinités
africaines. Parmi les orixds les plus importants dans le candomblé de Bahia, nous
trouvons : Oxala, le plus respecté des orixds, qui est responsable de la création des étres
humains et est le fils d'Olorum, le Dieu supréme; Ogun, le dieu de la guerre et des
forgerons; Oxossi, dieu de la chasse et roi de Keto; Ossain, divinité des feuilles sacrées;
Obaluaié, divinité des pestes et des maladies; enfin Xangd, le quatriéme roi d'Oyé, dieu
du tonnerre, qui est aussi associé au feu et a la justice. Parmi les orixds féminins, il y a
Iemanja, déesse de la mer, épouse d'Oxala et mére de tous les orixds; Oxum, déesse des
eaux douces, de la fertilité et de la beauté; lansd, déesse des vents et des tempétes, reine
guerriere et premicre épouse de Xangd; et enfin Nang, la plus vieille des orixas, qui est
associée a l'eau et 4 la mort. Parmi les orixas particuliers, il y a Oxumaré, un Orixa
d'origine Jeje associé & I’arc-en-ciel et aux serpents et qui se caractérise par sa
bisexualité puisqu'il est alternativement, a tous les six mois, méle et femelle; et Eu4, son
épouse, qui est associée aux serpents. Finalement il y a Exu, une divinité & part qui
occupe la fonction de messager entre les hommes et les orixds et qui, pour cette raison,

est toujours la premiére divinité honorée avant les rituels du culte.

Les orixds ne sont pas les seules divinités qui sont honorées dans le candomblé. I1
existe aussi les caboclos (les esprits des Amérindiens), les boiadeiros (les esprits des
bouviers) et les marujos (les esprits des marins). L’insertion de ces divinités dans le
candomblé est cependant motif de controverse. J'aurai I’opportunité de discuter de cette

question en détail plus loin.
2. Le candomblé dans le Brésil contemporain

Depuis le travail pionnier de Nina Rodrigues, qui remonte au tournant du siécle,

beaucoup de choses ont été écrites sur le candomblé et sur les cultes afro-brésiliens en
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général. Une révision de la vaste littérature portant sur le culte échappe cependant aux
objectifs de cette thése, ainsi je ne me reporterai, dans ce travail, qu'aux études qui sont
complémentaires et pertinentes a mon sujet de thése. Pour fournir au lecteur une idée
générale du développement de la recherche sur le culte ainsi que du contexte actuel du
candomblé dans la société brésilienne, je ferai un bref exposé des quelques études qui

ont marque la littérature.

Malgré d'intéressantes descriptions ethnographiques, les premiers travaux sur le
candomblé, réalisés par Nina Rodrigues (1935) [1900], étaient empreints de préjuges
raciaux et orientés vers une vision psychiatrique du phénomene de la possession. Les
travaux postérieurs, réalisés par une nouvelle génération de chercheurs parmi lesquels on
compte Carneiro, Verger et Bastide, ont marqué un tournant dans la fagon d'envisager le
phénomeéne de la possession en le dépouillant des préjugés raciaux et du biais
psychiatrique pour l'affirmer comme un fait éminemment social. Ces auteurs ont essayé
de montrer la logique et la complexité de la cosmologie africaine qui a survécu au Brésil.
Leurs travaux ont adopté une perspective comparative entre les pratiques afro-
brésiliennes et celles d'Afrique. La reconnaissance de l'existence de similitudes entre les
rituels des deux continents a permis aux chercheurs d'expliquer ce qui avait été perdu ou

oublié au Brésil par des recherches effectuces en Afrique.

Ces auteurs ont surtout mis en évidence la grande importance du candomblé
comme forme de résistance des Noirs & la brutalité de I'esclavage, ce qui leur a permis de
 transmettre leur héritage culturel aux générations futures. IIs ont aussi montré comment
le candomblé a représenté un lieu de refuge et de solidarité raciale pour une population
complétement démunie au sein de la société industrielle naissante. Compte tenu des
changements qui ont ébranlé la socicté brésilienne a la suite des années cinquante,
Bastide (1960) écrivait néanmoins qu'il doutait de la survie du candomblé, puisque
l'umbanda, une nouvelle religion afro-brésilienne plus syncrétique et plus €loignée de la
tradition africaine, était alors en pleine croissance et semblait plus apte & rassembler des

adeptes dans cette sociéte en plein mouvement d'industrialisation.
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La nouvelle génération de chercheurs qui a développé des études au cours des
années 70 a donc déplacé le centre de l'attention sur l'umbanda*qui connaissait une
grande croissance surtout dans le sud du pays. Des cultes afro-brésiliens issus de régions
autres que Bahia ont aussi été étudiés.”® Pendant cette décennie, les travaux centrés sur le
candomblé ont continué dans une ligne similaire a celle de la génération antérieure. Les
plus importants sont probablement ceux d'Elbein dos Santos (1976), sur la cosmologie

Nagd, et de Costa-Lima (1977), sur l'organisation du candomblé.

Le travail de Velho (1975) marque une rupture avec l'orientation des travaux de
la génération de Bastide en critiquant, d’une part, les préjugés de ces auteurs envers les
terreiros de candomblé, considérés comme €loignés de la tradition africaine « pure » et
d’autre part, le fait qu’ils cherchent & comprendre les significations des pratiques
rituelles a partir de ce qui se faisait en Afrique, au détriment des nouvelles significations
que ces pratiques ont pu prendre dans le contexte brésilien. La nouvelle vague d'auteurs
qui se sont penchés sur le culte dans les années 80 se sont éloignés de 1'Afrique et des
comparaisons entre les deux continents. Le candomblé a commencé a étre pergu surtout
comme une recréation de la tradition africaine au Brésil. De ce point de vue, l'effort
d'Elbein dos Santos (1976) pour décrire la vision du monde Nagd a été critiqué du fait
que l'auteur exposait une cosmologie religieuse complexe construite a partir d'une
recherche complémentaire réalisée en Afrique et au Brésil, mais qui, selon ses critiques,
ne correspondait pas a la réalité quotidienne des terreiros. Les années 80 et la premiére
moitié des années 90 ont aussi été marquées par la production d’une vaste littérature
portant sur divers aspects du candomblé, de I'umbanda et des autres cultes afro-
brésiliens.* Nous aurons 1’occasion d’aborder quelques-uns de ces travaux dans les

pages qui suivent.

#2 Les travaux plus importants sur l'umbanda & cette époque sont probablement ceux de Brown (1986)
51974], d'Ortiz (1978) et de Velho (1975). Ces auteurs se sont intéressés a l'idéologie qui traverse le culte.
?* Les Leacock (1975), par exemple, ont étudié le batuque de Belém, et Binon Cossard (1970) le
candomblé Angola de Rio de Janeiro.

* Les quatre recueils d’articles édités par Moura (1981, 1982, 1987, 1989) donnent une bonne idée de la
variété des thémes reliés aux cultes afro-brésiliens qui ont été développés pendant cette période.
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Il faut dire que le profil du candomblé a changé au fil des années. Ce culte,
autrefois pratiqué par une population majoritairement noire et mulatre, est devenu avec
le temps une religion nationale qui transcende les limites des groupes ethniques et des
classes sociales. De pratique réprimée, persécutée et condamnée comme « arriérée » dans
le Bahia du début du siécle, le culte est devenu une institution culturelle reconnue
comme importante pour l'identité bahianaise, et fréquentée par des intellectuels, des
artistes et des politiciens. Les travaux de chercheurs comme Carneiro, Bastide et d'autres
ont, d'une certaine fagon, favorisé le mouvement de reconnaissance de l'importance du

culte pour l'ensemble de la société.

L’hypothése de Bastide selon laquelle le candomblé perdrait du terrain devant
I’'umbanda ne s'est donc pas avérée juste. Malgré la grande croissance de ’'umbanda dans
les années 60 et 70, la tendance semble s’étre renversée, car le candomblé a connu une
expansion dans des régions ou il n'existait pas auparavant. Le récent travail de Prandi
(1991) sur le candomblé de Sdo Paulo révele l'existence de 2 500 terreiros enregistrés
dans la ville, ce qui représente une croissance spectaculaire du culte dans la métropole
puisqu'en 1940, il n'y avait aucun terreiro connu dans la ville. Dans ce nouveau contexte,
comme le remarque Prandi, le candomblé n'est plus le « gardien du patrimoine noir»,
mais bien une pratique adaptée aux besoins de la vie moderne; de plus, il s’est établi en
tant que religion universelle regroupant des personnes d'origines ethniques et sociales les
plus diverses. Ajoutons que I'expansion des cultes afro-brésiliens dépasse méme les
frontieres brésiliennes, qui se sont installés dans des pays voisins comme 1'Uruguay et

I'Argentine a partir de l'influence de terreiros de Batuque du Rio Grande do Sul®.

La réalité du candomblé de Bahia conserve des différences par rapport au reste du
Brésil & cause de 'ancienneté de sa tradition et de l'importance proportionnelle de la
population noire et mulatre de cette province. Cependant, méme dans la province la plus
noire du pays, le candomblé n'est plus une pratique religicuse confinée a la seule

population noire. Il existe aujourd’hui des péres et des meéres-de-saint blancs et les

‘:5 A ce sujet, voir Oro (1994).
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terreiros initient de plus en plus de personnes qui n'ont pas nécessairement une
Qscendance noire, ce qui justifie le commentaire de Costa Lima (1977: 61): « Ia
religion, qui en était "d'Afvicains" a | ‘époque de Nina Rodrigues, est devenue & | ‘époque
de Carneiro et de Ramos [une religion] de "Noirs" et aujourd'hui, c'est certainement

une religion populaire, sans limites ethniques ou sociales bien précises. »*
3. Le candomblé de Cachoeira

Comme nous l'avons vu au premier chapitre, l'histoire du Rec6ncavo est
intimement liée a la présence d'une large population africaine dont les traditions ont
fortement contribué a fonder le contexte culture] syncrétique contemporain. La ville de
Cachoeira, par exemple, est le siege de [/'rmandade da Boa Morte®’| 'une des seules
confréries de ce genre encore existante en Amérique, qui réunit un groupe de femmes
noires vouant un culte 3 la vierge Notre-Dame de la Bonne-Mort. Le candomblé de la
région est aussi renommé pour son passé et sa tradition. Les terreiros de la ville sont
recherchés par les péres et les méres-de-saint d'autres provinces, surtout de Rio de
Janeiro et de S0 Paulo, qui désirent augmenter leur axé et leur connaissance des
fondements du culte (et ainsi affermir leur statut dans leur communauté d'origine) en

puisant dans la tradition de la région.

Ainsi, comme 4 Salvador, les premiers terreiros de candomblé ont probablement
€t créés par des Noirs libres. 11 est trés difficile de retracer les premiéres maisons de
culte ayant existé dans la région vu l'absence de documen;[s, et du fait que plusieurs
terreiros n'ont pas survécu jusqu'a nos jours. Les plus anciens terreiros qui sont encore en
activité remontent au siécle passé. Jodo Reis (1988) fait néanmoins référence, dans un
article trés intéressant, a I'invasion par la police, dans la ville de Cachoeira en 1785, d'un
terreiro de calundu, sorte de précurseur du candomblé. L'événement analysé par l'auteur

s'est terminé par I’emprisonnement des occupants de la maison, tous des Africains de la

*6 Ma traduction.
‘:7 « Confrérie de la Bonne-Mort » (voir Lody, 1981).
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nation Jeje, accuseés de sorcellerie et de « subversion des coutumes ». Il est intéressant de
remarquer que la répression du culte, dans I'épisode rapporté par Reis, ne venait pas de la
part des autorités religieuses mais de I'Etat, comme ce fut aussi le cas au XIXe siécle et
au début du XX°. La répression des manifestations culturelles populaires par I'élite
blanche se situait plutdt dans le cadre d'un mouvement plus vaste qui visait & l'adaptation
du pays & un mode de vie européen en luttant contre les coutumes d'origine africaine,

pergues comme des superstitions primitives.*®

L'abolition de l'esclavage, en 1888, n'a cependant pas entrainé une diminution de
la répression du culte. En 1905, le candomblé était interdit & Bahia par une loi qui n'a été
révoquée quen 1938.% Cette période a été celle ou les terreiros ont subi le plus de
harcélement de la part de la police, qui les envahissait, brisait les atabagues, confisquait
les objets rituels et emprisonnait les initiés*’. Pour faire face a la répression policiére, les
terreiros de candomblé de Cachoeira ont cherché a se cacher dans de petites propriétés

rurales autour de la ville®! (Cacau do Nascimento™).

D’aprés les habitants les plus dgés de Cachoeira, le terreiro le plus ancien de la

région qui soit encore en activité est celui du Ventura. Déplacé au milieu de la brousse

* Gilberto Freire (1963 : 260) fait référence, par exemple, aux réglements municipaux dans certaines villes
brésiliennes comme Salvador et Recife, au cours de la premiére moitié du XIX® siécle, qui visaient 4
discipliner le comportement du peuple dans un processus d'européanisation de la société brésilienne. Ainsi,
par des réglements qui, selon Gilberto Freire, visaient & rendre 'ambiance urbaine aussi européenne que
possible et qui s'adressaient surtout 4 la population noire, la chambre municipale de Salvador interdisait en
1844 les danses, les chants et les cris dans les rues de la ville durant la nuit et celle de Recife, en 1831,
interdisait de crier, de pousser des cris aigus ou de pleurer dans les rues, ainsi que I'habitude de se baigner
nus sur les plages. (Gilberto Freire, 1963 : 260).

* Selon Cacau do Nascimento (1995), la répression du culte a cette époque s'inscrit dans le cadre d'un
projet «hygiéniste» mis au point par le gouvernement de J.J. Seabra a Bahia au début du siécle, qui visait a
« nettoyer » les rues des villes en disciplinant les mceurs selon le modele européen. La répression ne
s'adressait pas seulement au culte mais a toutes les manifestations culturelles populaires, considérées
contraires au progrés, 2 la morale et aux bonnes mceurs.

% Au sujet de la répression policiére dans les terreiros de candomblé de Bahia ainsi que sur la résistance
du peuple-de-saint, voir le récent livre de Julio Braga (1995b).

51 Les personnes plus agées racontent des histoires de cette époque ol les rituels étaient réalisés avec des
palmes, sans jouer les atabaques pour ne pas attirer l'attention de la police. Dans une histoire qui revient
souvent, on dit que la police, écoutant le son des atabaques, est partie en direction de leur provenance,
déterminée & emprisonner toutes les personnes présentes. Les policiers ont cependant roulé toute une nuit
sans jamais réussir a identifier ol se trouvait exactement le terreiro. Dans une autre histoire, en arrivant au
terreiro, le commissaire de police est possédé par Ogun et commence a danser devant ses policiers étonnés
au moment ou il s'apprétait 4 donner I'ordre d’emprisonner les personnes qui assistaient au rituel.

%2 Communication personnelle.
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par les initi€s pour échapper a la persécution policiére du début du siécle, ce légendaire
terreiro Jeje Mahi représente la tradition du candomblé de la ville. Pour arriver a son site,
il faut marcher pendant a peu pres une heure sur une petite route irréguliére qui monte et
en descend des cdtes. Caché dans la brousse et entouré d'arbres centenaires associés 4 un
Vodun®, on trouve ce terreiro qui, autrefois, était 1’un des plus populaires de la ville. On
ne peut pas ne pas étre ému et impressionné en pénétrant dans cet espace sacré si chargé
d'histoires jusqu'a aujourd'hui présentes dans la tradition orale du candomblé local. Les
personnes plus vieilles rappellent la beauté et la rigueur des fétes qui étaient réalisées au
temps glorieux du Ventura, alors que le peuple accourait de la ville et de la région
environnante pour venir saluer les voduns et apprécier leurs danses. Ces personnes

regrettent le déclin de la maison et la mort progressive de ses anciens initiés.

Aujourdhui néanmoins, les fétes ne sont que rarement célébrées. Il reste peu
d’initiés anciens pour accomplir les rituels, et le terreiro est resté cing ans silencieux,
cycle qui n'a été interrompu que par l'accomplissement récent de rituels dans un contexte
particulier et qui a compté avec le soutien de personnes initiées d'un terreiro Jeje de Rio
de Janeiro. Il s'agissait de l'initiation d'un nouvel iaé, fait devenu rare dans I'histoire
récente de la maison, et les initiés plus anciens avaient espoir de revigorer le terreiro.
Malheureusement, le jeune initié est mort récemment de fagon tragique, apportant avec
lui une partie de I'espoir de maintenir la tradition de cette maison pour les générations

futures.

Lorsqu'on demande aux gens pourquoi le Ventura a perdu sa vigueur d'autrefois,
ils disent que c'est parce que les personnes ne « tombent »* plus la-bas, ce qui peut
vouloir dire que personne n'est plus appelé par les voduns 4 s'initier dans le terreiro ou
que les personnes qui s'initient choisissent de le faire ailleurs. Ce fait est expliqué par les
personnes de différentes maniéres. Elles font allusion par exemple a la peur des jeunes
d'aujourd'hui face a la rigueur des voduns Jeje. Plus que tout autre terreiro, le Ventura est

connu pour sa rigueur rituelle et son manque de concessions & la modernité. Les

> Dans les terreiros Jejes, les divinités sont appelées « voduns ».
% Ce terme fait référence 2 la perte de conscience suivie de la chute d'une personne non initiée, ce qui
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obligations envers les voduns de la maison impliquent un niveau élevé de compromis, et
les divinités ne pardonnent pas I'oubli. L'initiation est accomplie comme autrefois, alors
que les néophytes devaient rester toute une année complétement isolés du monde
profane. La situation du Ventura n'est pas tellement différente de celle de presque tous
les anciens terreiros localisés dans de petites propriétés aux environs de la ville. Méme si
quelques-uns d'entre eux réalisent des fétes de fagon sporadique, ils sont loin de la

vigueur qu'ils ont connue dans le passé.

Le contexte des candomblés plus récents, situés en zone urbaine, est déja
différent. Plus compréhensifs face aux nécessités et exigences de la vie moderne, les
orixas de ces terreiros acceptent que les néophytes soient initi€s dans un intervalle de
temps moins long. Connaissant les difficultés rencontrées par les personnes, les méres-
de-saint négocient avec les orixds, qui conceédent une diminution du temps de
recueillement de facon a ce que le néophyte ne perde pas son emploi a cause de son
initiation. Pour les femmes mariées, les terreiros diminuent le temps des interdictions
sexuelles pour ne pas nuire a leur mariage. Ainsi, le candomblé s'adapte aux

contingences de la vie moderne.

Parmi les terreiros urbains, quelques-uns sont trés jeunes et ne sont pas affiliés a
des nations traditionnelles, tandis que d'autres descendent des anciens terreiros de la
ville. Le concept de « nation », comme on !’a vu, fait référence au groupe ethnique dont
origine le terreiro. Nous avons ainsi des terreiros Jeje, qui font référence aux Noirs
dahomeéens, des terreiros Nag0, selon le terme qui désignait les Yorubas au Brésil, et des
terreiros Keto, qui référent aux Yorubas du royaume de Keto, ou Ijexa (un autre sous-
groupe Yoruba). Malgré que leur influence se fasse aussi sentir dans le candomblé de la
ville, il n'existe pas & Cachoeira de terreiros qui se considérent exclusivement de la
nation Angola (associée aux Noirs bantous). Quelques terreiros remarquent l'influence
de ce groupe en disant que leur nation est « Nagd-Angola » ou « Nagd-Angola-Ijexa »;
d'autres se disent « Nagd-Vodunsi », faisant ainsi référence a leur origine Nagé et Jeje.

Actuellement, le concept de «nation » semble surtout utilisé par les péres ou les méres-

renvoie au désir de la divinité de la voir initiée.
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de-saint comme un outil de construction identitaire qui marque les différences de statut
entre terreiros et les signes d'appartenance a des sous-groupes, a l'intérieur du
candomblé, dont les modeéles rituels sont similaires. Le terme se trouve ainsi chaque fois
plus éloigné de ces connotations ethniques, pour devenir simplement une fagon pour
faire allusion aux caractéristiques rituelles d'un terreiro. Comme l'affirme Costa-Lima
(1977 : 21), le terme «nation» a perdu au Brésil sa connotation politique pour se
transformer en un concept presque exclusivement théologique qui fait avant tout
référence au modeéle idéologique et rituel des maisons de culte. Cette réduction de la
signification du concept de nation permet aux péres et aux méres-de-saint de changer la
nation de leur terreiro selon leur convenance. C'est le cas de terreiros qui, afin de profiter
du statut élevé dont la nation Keto jouit actuellement sur le plan national, préférent

affirmer appartenir a cette nation.

Afin cependant de dresser un panorama général du culte dans la ville, on pourrait
dire que la majeure partie des terreiros de Cachoeira appartiennent aux nations d'origine
Yoruba, qui se divisent en nations Keto, Nago, Ijexd ou Nagd-Vodunsi (Yoruba avec
influence Jeje), et qu'en général leurs pratiques rituelles finissent par se ressembler.
Historiquement, la nation Jeje Mahi est trés importante dans la ville et elle a
certainement influencé les rituels des terreiros actuellement existants. Par contre, il
n'existe que deux terreiros Jeje a Cachoeira, et le nombre de fils ou filles-de-saint initiés
dans cette nation est réduit, comparativement aux autres. Plusieurs raisons expliquent ce
fait, entre autres l'interdiction, dans les terreiros de cette nation, de créer d'autres terreiros
dans la méme ville. Par cette loi interne, les initiés d'un terreiro Jeje ne sont pas autoris€s
a ouvrir leur propre terreiro dans cette nation, ainsi plusieurs l'ont fait dans une autre

nation.

Il serait trés long de décrire les traits spécifiques distinguant les nations entre
elles, mais il s'agit surtout de détails, comme par exemple la langue africaine dans
laquelle les chants sont entonnés, le rythme des atabaques pendant les rituels, l'ordre
d'invocation des orixas, la facon de danser des divinités, les costumes liturgiques des

divinités, le fait que dans certaines nations, l'initiation implique que I'on rase la téte de
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I'initié tandis que dans d'autres, ce rituel n'est pas accompli, et ainsi de suite. Il faut noter
cependant qu'il est trés difficile de dresser un panorama général de l'ensemble du
candomblé en raison des toutes les variations possibles. Chaque terreiro étant une
institution autonome, chaque pére ou meére-de-saint est libre d’introduire des
modifications d'ordre rituel. Nous considérons cependant que malgré ces différences, le
candomblé de la ville forme, dans son ensemble, un idiome culturel qui est partagé et

compris par tout le monde qui le fréquente, indépendamment de la nation du terreiro.

Finalement, pour conclure cette présentation du culte dans la ville, il faut le situer
dans le contexte social local ainsi que par rapport aux autres religions. A Cachoeira, le
candomblé est avant tout une religion populaire pratiquée par la population pauvre. En
effet, la pratique religieuse marque dans la ville la condition sociale des personnes.
Celles qui appartiennent aux classes plus aisées sont généralement catholiques et vont a
la messe a I'église de la Matriz. Elles peuvent aussi fréquenter le spiritisme kardéciste,
religion fondée par Alain Kardec et basée sur la réincarnation et I'évolution des ames 4
’échelle spirituelle. Il est trés rare quune personne de l'élite locale fréquente le
candomblé. Les politiciens recherchent certainement le culte et ses pouvoirs magiques et
€lectoraux, mais surtout a la veille des élections. Ainsi, le candomblé a Cachoeira est une
religion associée a la population pauvre. Notons une exception, soit les initiés qui
habitent S&o Paulo et qui ne participent pas au milieu social de Cachoeira puisqu'ils n'y
viennent que pour participer aux rituels du culte. En général, ces personnes ont leurs
propres terreiros dans leurs villes et ils ont été initiées par la mére ou pére-de-saint a
l'occasion d’une des voyages qui ces derniers font habitueilement au sud du pays. Ce
sont généralement des blancs, et leur situation économique est supérieure a celle des

initiés de Cachoeira.

Enfin, dans le champ religieux local, il y a aussi des églises pentecétistes dont la
majeure partie des adeptes appartient aux classes populaires. Toutes ces religions se
partagent la scéne religieuse de la ville en se positionnant les unes par rapport aux autres.
De fagon trés schématique, on peut dire que le spiritisme kardéciste, comme le

candomblé, croit aux esprits des morts et 4 leur pouvoir de prendre les personnes en
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possession; cependant, il ne croit pas aux orixas. Pour ce culte, les divinités africaines
sont de simples esprits « peu développés dans l'échelle spirituelle ». Les kardécistes
soutiennent qu'il est préférable de favoriser le contact avec des entités jugées plus
évoluées qu'ils appellent « esprits de lumicre ». Le candomblé considére de son coté que
les kardécistes favorisent le contact avec les esprits des morts, ou eguns, entités que les
initiés du culte cherchent a éloigner. Pour le candomblé, les orixas ne sont pas des esprits
des morts et leur énergie est positive, au contraire de celle des eguns, comprise comme

néfaste pour les étres humains.

La position des églises pentecdtistes en est une d'indifférence par rapport aux
kardécistes, de critique légeére envers les catholiques et de franche hostilité envers le
candomblé, ou elles cherchent a recruter de nouveaux adeptes. Les pentec6tistes ne nient
pas l'existence des divinités africaines mais ils les associent dans leur discours &
différentes manifestations du diable. Dans leurs prédications, les pasteurs attaquent
constamment le candomblé en l'accusant, entre autres choses, de conduire a la
destruction de la vie des personnes qui le fréquentent et de pratiquer le mal & travers la
sorcellerie. Malgré les attaques continuelles des pentecétistes, qui cherchent 4 augmenter
leur audience au sein des populations les plus pauvres, le candomblé semble constituer la
religion la plus populaire de la ville. Indépendamment du fait que les personnes soient
initiées au culte ou non, la cosmologie religieuse est trés présente dans la culture

populaire locale.



Chapitre 3 — Cadre théorique et méthodologique

Apres avoir situé le candomblé dans le contexte brésilien ainsi que dans la réalité
de Cachoeira, il est arrivé le moment de présenter au lecteur le cadre théorique qui a
orienté ma recherche. Comme je 1’al exposé dans I’introduction de cette étude, le moteur
initial de mon investigation a été la supposition basée sur I’expérience des premiers mois
de terrain que le candomblé revétait, dans le contexte local, une importance particuliére
pour les femmes. Des événements que j’ai eu I’opportunité d’observer ainsi que la
récurrence de certains thémes dans le discours des femmes m’ont amené a étre plus
attentif a la fagon dont celles-ci construisaient leur expérience religieuse ainsi qu’a

I’importance que la possession prenait dans leur vie.

1. La possession comme « idiome »

Mon approche de la possession considére celle-ci surtout dans sa dimension
d’idiome (Crapanzano, 1977), en tant qu’il est rendu disponible aux personnes et qui
doit &tre compris dans les différents contextes sociaux de son actualisation. Ainsi, je suis
avant tout intéressé par les significations que cet idiome prend pour les femmes qui

'utilisent.

Le concept de culture qui traverse ce travail est largement redevable a I'ceuvre de
Geertz (1973), qui l'envisage comme un systéme symbolique partagé ou, plus
métaphoriquement, comme une « toile de significations » (websof significance ) qui -
enlace les étres humains dans ses filets. C'est a partir de cet ensemble de significations
que les personnes donnent du sens a leur monde. Geertz affirme que sa conception de la
culture est essentiellement sémiotique et soutient que la démarche de I'anthropologue
devrait étre fondamentalement interprétative. Illustrant ses propos par une métaphore
littéraire, il soutient que la culture devrait étre appréhendée comme un ensemble de
textes « which the anthropologist strains to read over the shoulders of those to whom
they properly belong » (Geertz, 1973 : 452). Geertz réfute ainsi le réductionnisme des

approches qui cherchent & expliquer les faits culturels a partir de leurs lois internes ou de
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leur fonctionnalité, suggérant qu'appréhender la culture comme un texte signifie tenter de
comprendre sa substance en reconnaissant que les formes symboliques « disent quelque

chose de quelque chose et le disent a quelqu'un ».

Cette métaphore du texte appliquée a l'analyse de la culture ouvre la possibilité
d'utiliser les ressources développées dans la longue tradition occidentale d'analyse
littéraire dans le domaine de l'anthropologie. L'ccuvre de Ricoeur (1986) constitue un
développement important dans cette direction, puisque cet auteur suggére que l'action
humaine peut étre interprétée comme un texte. Comme le dit Geertz, s'appuyant sur
Ricoeur, l'action symbolique pourrait ainsi étre envisagée comme des « textes vecus ».
D'une fagon analogue, nous pourrions considérer la possession comme un systeme
symbolique collectivement élaboré, un idiome culturel (Crapanzano, 1977) qui
représente aussi un moyen de « dire quelque chose de quelque chose » (Lambek 1981,

Boddy 1989).

L'approche interprétative, qui s'est consolidée depuis les travaux de Geertz et
Ricoeur, a inspiré une nouvelle génération de chercheurs qui s'intéressent au phénomeéne
de la possession. Les anthropologues canadiens Lambek (1981) et Boddy (1989), par
exemple, s’opposent aux perspectives dans lesquels les auteurs essaient de trouver une
explication sociologique & l'existence de la possession dans plusieurs cultures, et
soutiennent qu'elle est mieux appréhendée comme la production d'un texte disponible
pour l'interprétation. Ces auteurs s'attaquent surtout a la perspective développée par des
chercheurs comme Lewis (1971), qui négligeait l'aspect significatif de la possession pour
l'expliquer essentiellement & partir de son utilisation instrumentale, par des groupes
sociaux opprimés, comme une forme de compensation de leur condition de

subordination.

Toutefois, 'approche interprétative qui réduit la culture a un texte peut aussi
introduire des chemins périlleux. Bibeau et Corin (1994), dans leur introduction & un
recueil d'articles récents, dénoncent les excés commis par les anthropologues dans
l'utilisation de la métaphore littéraire. Ils avertissent les chercheurs du danger qui

consiste a prendre la métaphore pour la réalité, et ainsi & transformer la culture en un



33

texte. Leur critique est dirigée particuliérement contre certains auteurs issus d'un courant
récent de l'anthropologie américaine qui, utilisant d'une fagon non discriminée les outils
de l'analyse littéraire, ont perdu de vue le contexte socioculturel qu'ls étaient censés
analyser. Bibeau et Corin ne renient pas, cependant, la fertilité de l'utilisation des
ressources développées en analyse littéraire (surtout celles provenant de la tradition
herméneutique) dans l'interprétation de la culture. Ils rappellent, par contre - et je suis
tout a fait d'accord la-dessus -, que « l'ordre de la culture» englobe « l'ordre du texte ».
Ces auteurs affirment qu'une « véritable anthropologie interprétative se doit de
combiner une lecture ascétique impliquant rigueur ét soumission aux faits culturels (&
travers la proximité des faits et la familiarité avec la langue et la culture des autres) et
une "violence" qui s'efforce en quelque sorte de "briser" le texte ou le fait culturel pour
en faire surgir le sous-texte qui s'y dissimule tout en se révélant de biais dans les
marges, dans les parties silencieuses ou réprimées, ou encore dans les Jjeux et
déguisements de la culture. Le sens a dévoiler n'est jamais réductible d ce qui apparait a
la surface des choses; pour l'atteindre, l'effort et la discipline de la méthode doivent étre
complétés par la recherche audacieuse des parties cachées et occultées dans la culture»

(Corin, Bibeau et Uchoa, 1993 : 125-126).

Un autre point intéressant, concernant l'approche interprétative, a été soulevé par
l'anthropologue brésilien Azzan Junior (1993) dans son analyse de I'ceuvre de Geertz.
Selon lui, Geertz annonce une intention herméneutique qui apparait sous sa forme la plus
explicite dans l'exemple des « clins d'eeil burlesques » ou de la « fausse attaque aux
moutons »°°, mais qui finalement n'est pas complétée lorsqu'il réalise ses analyses les
plus fameuses. Selon cet auteur, Geertz ne compléte pas un projet herméneutique (méme
sl s'en inspire lorsquiil affirme que la signification est toujours signification pour
quelqu'un) puisqu'il n'entreprend pas des analyses dévoilant un approfondissement du jeu
interactif entre les acteurs sociaux, c'est-a-dire le processus par lequel une interprétation
suscite d'autres interprétations, et ainsi de suite. En effet, dans les analyses de Geertz,

comme l'a remarqué a juste titre Azzan Junior (1993 : 105), « les sujets qui interagissent

% Voir Geertz (1973 : 7-9).
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dans la vie sociale, une fois dépeints dans le texte, perdent la dimension de leur vie, ils

n'apparaissent presque pas, sauf lorsqu'ils sont décrits »°°.

Les remarques d'Azzan Junior relatives au projet herméneutique incomplet dans
les analyses de Geertz peuvent nous aider a penser la possession dans le contexte de
Cachoeira. 1l ne s'agit pas d’avoir la prétention de compléter le projet herméneutique
esquissé par Geertz, mais plutot d'essayer de replacer les acteurs sociaux dans I'analyse
interprétative a partir du développement de leur jeu d'interprétations. Ainsi, comme le
propose Azzan Junior, les sujets sont des auteurs dans le texte, c'est-a-dire qu'ils jouent
des roles tout en étant les auteurs du texte qui est produit collectivement. On évite ainsi
les exces d'une vision utilitariste ot les formes culturelles sont intentionnellement
utilisées par les individus pour atteindre des gains persornels, ou ceux d'une perspective
interprétative ol la capacité des acteurs sociaux de jouer avec les codes culturels

disparait au cours de I'analyse anthropologique®’.

La possession peut ainsi étre abordée a partir de la métaphore du texte ou, de
fagon encore plus élaborée, dans son association avec la métaphore du théatre,
puisquelle implique une mise en sceéne ou les acteurs jouent des roles (ceftains étant
basés sur des « scripts » bien développés tandis que d'autres laissent beaucoup d'espace a
I'improvisation) mais ou le texte final est construit dans un processus interactif. La
culture est le texte de base 4 I'intérieur duquel les acteurs écriront leur propre « script » et
interpréteront le jeu des autres acteurs. C'est aussi ce texte culturel de base qui oriente la

mise en scéne et suggere un cadre a partir duquel celle-ci peut étre interprétée.

En ce sens, appréhender la possession en tant qu'idiome nous permet d'approcher
la fagon dont les personnes utilisent des formes culturelles pour construire leur identité et
pour donner du sens a leur monde. Méme si l'importance de la possession dans la

construction identitaire des initiés est un fait reconnu par plusieurs auteurs, peu de

%6 Ma traduction.

57 Je demeure conscient du danger qui se pose souvent a l'anthropologie interprétative centrée sur la fagon
dont I'idiome culturel est utilisé par les individus, qui risque alors de passer a c6té des rapports de pouvoir
avec lesquels les individus sont aux prises. Comme le note Bibeau (1988 : 410), il est trés important de
bien développer les «links and articulations that connect the macro-social context and the cultural codes
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travaux ont cherché a approfondir notre connaissance de ce processus d'un point de vue

plus phénoménologique.

Le travail de Monique Augras (1992) est probablement le premier qui se propose
de comprendre les significations que la participation au candomblé acquiert pour les
individus et qui privilégie, pour atteindre son objectif, I'analyse des histoires de vie.
L'auteure s'intéresse a l'expérience religieuse des adeptes du culte, et plus
particulierement a la fagon dont les modéles mythiques de comportement sont intégrés
dans la vie de chaque initi€. Elle pergoit les modéles mythiques comme des équivalents
des types psychologiques occidentaux. Ainsi, un individu établit un rapport d'identité
lorsqu'il reconnait des facettes de sa personnalité dans I'archétype de son Orixa (qui peut
devenir un modéle de comportement), ou un rapport d'altérité lorsque 1'initié cherche a
s'éloigner du modéle personnifié par 1'Orixd. Augras conclut en disant que ce rapport est
vécu par les personnes a la fois comme un rapport d'identité et un rapport d'altérité, et

que les rituels du culte contribuent a en faire la synthése.

Dans une perspective similaire, Lépine (1981) soutient que l'initiation au
candomblé représente, dans le contexte d'hétérogénéité et d’anomie du milieu urbain,
une solution a la recherche identitaire des individus qui, & travers l'identification a leur
Orix4, se construisent une deuxiéme personnalité qui vient renforcer leur ego affaibli.
L'auteur argue, en analysant les caractéristiques émotionnelles et comportementales
attribuées par les personnes aux orixas, que le candomblé fournit aux adeptes des types
traditionnels de personnalité, sortes de « types psychologiques » suffisamment
schématiques pour s'adapter a la diversité des aspirations des individus. Le candomblé
accomplit ainsi une fonction thérapeutique puisqu'il offre aux individus « des moyens
d'individuation et d'insertion dans le cosmos, des modéles de personnalité, de

différenciation sur le plan social et d'orientation psychologique »8 (1981 : 29).

and how such codes are used by concrete individuals».
3% Ma traduction.
Ed
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Les travaux de Lépine, et spécialement celui d'Augras, représentent une
contribution importante a notre connaissance de la fagon dont se développe ce rapport
identitaire entre l'initié et son Orix4. Cependant, ces travaux présentent certaines limites.
D'une part, ils ne considérent pas le fait que les personnes ne sont pas seulement
possédées par leur Orixa principal mais aussi par des caboclos, des boiadeiros et des
marujos. D'autre part, leur approche donne une importance excessive a des modeles
psychologiques occidentaux dans le rapport existant entre les initiés et leurs divinités.
Cela les a empéchés de mesurer 1'étendue de significations beaucoup plus larges que
prennent les esprits dans la vie des personnes. En outre, ces auteurs n'ont pas accordé
suffisamment d'attention a la fagon plus souple dont les individus construisent leur
experience religieuse en jouant avec les modeles mythiques. En d'autres mots, il nous
semble que le rapport qui s'établit entre les initiés et les orixas doit étre appréhendé d'une
facon qui va au-dela de la simple identification aux caractéristiques psychologiques d'un

modele mythique ou 4 la différentiation par rapport a ce modéle.

L'approche de la possession en tant qu'idiome permet d'analyser ce rapport
autrement. En ce sens, notre cadre théorique s'appuie fortement sur certains concepts
développés par Crapanzano (1977). Cet auteur soutient l'importance d'entreprendre des
¢tudes centrées sur l'analyse de cas individuels, dans des contextes spécifiques, de fagon
a comprendre ce que la possession signifie pour ces individus et quel rdle elle joue dans
leur vie. Pour Crapanzano, la possession par des esprits fournit aux personnes un idiome
qui leur permet d'articuler leur expérience. Les esprits sont des éléments soumis &
l'intérieur d'une logique complexe dans un idiome qui englobe « fraditional values,
interpretational vectors, patterns of association, ontological presuppositions,

spatiotemporal orientations, and etymological horizons » (Crapanzano, 1977 : 11).

Le concept d'idiome implique ainsi d'envisager la possession par des esprits
comme un langage qui posséde ses régles internes et qui condense une vision du monde,
mais qui peut étre utilisé par les personnes de différentes fagons. Les divinités qui
commencent a se manifester chez une personne, 4 un moment donné de sa vie, assument

pour elle des significations personnelles ainsi que des significations collectives partagées
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par la communauté. La possession représente aussi une fagon de communiquer des états
subjectifs et de se faire comprendre par la communauté. Notamment lorsque la personne
éprouve un conflit identitaire, la possession par des esprits peut devenir un idiome
préférentiel a travers lequel elle peut articuler son expérience. Pour Crapanzano, il s'agit
la d'un procés métaphorique a travers lequel les esprits deviennent le véhicule de
l'expression de la subjectivité qui est projetée en dehors de la personne. Le concept
d'articulation est défini par Crapanzano comme « the act of constructing, or better still
constructing, an event to render it meaningful. The act of articulation is more than a
passive representation of the event, it is in essence the creation of the event. It separates
the event from the flow of experience [...]. It gives the event structure, thus precipitating
its context, relates it to other similarly constructed events, and evaluates the event along
both idiosyncratic and [culturally] standardized lines. Once the experience is
articulated, once it is rendered an event, it is cast within the world of meaning and may

then provide a basis for action. » (Crapanzano, 1977 : 10)

Le concept d'articulation permet ainsi d'approcher la fagon dont I'idiome culturel
religieux est utilisé par les personnes pour construire leur discours, leur histoire
personnelle, et aussi comme base pour agir concrétement dans le monde. Ainsi, nous
pourrions nous demander comment l'expérience des femmes est articulée par l'idiome
religieux que fournit le candomblé. Y a-t-il des thémes récurrents dans leurs discours.
que l'on pourrait voir comme des reflets de leurs principales sources de préoccupation ?
Comment l'idiome de la possession est-il vécu par les femmes et quelles significations
peut-il prendre dans leur vie ? Les réponses a ces questions seront cherchées dans deux
directions : d'une part, dans l'analyse des discours de femmes et, d'autre part, dans
l'observation de la fagon dont l'idiome de la possession se fait présent dans leur vie.
Ainsi, il faut analyser les significations que la possession assume pour les femmes dans
les moments rituels, mais aussi dans le contexte de la vie quotidienne ou les divinités

peuvent posséder leurs « chevaux » de fagon inattendue.
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2. Résistance 4, ou reproduction de, I'ordre socioculturel dominant ?

La question de l'insertion des femmes dans le candomblé et son interprétation
dans le sens de I'établissement d'un rapport de résistance ou de soumission de leur part
face aux normes de la société plus large reste, jusqu'a ce jour, un sujet controversé. La
prépondérance féminine a l'intérieur du culte est un fait qui a été remarqué dés le début
des études sur le candomblé, mais Ruth Landes (1947) est probablement la premiére
auteure ayant abordé cette question de fagon spécifique dans son ceuvre The City of
Women. Remarquant l'importance des femmes dans le culte, cette auteure a proposé
'hypothése selon laquelle celui-ci s'organise comme un matriarcat qui confére du
pouvoir aux femmes. Selon Landes, méme dans le cas ou le terreiro est dirigé par un
homme, le poste de «mére ou pére-de-saint » est une position féminine. D'autres auteurs
ont suivi une ligne similaire en abordant le candomblé comme un espace ou les femmes

s'opposent aux valeurs de la société plus large.

Silverstein (1979), par exemple, soutient que les conditions objectives de la
société semblent étre inversées dans les communautés circonscrites du candomblg,
puisque la hiérarchie de la parenté rituelle qui constitue la famille-de-saint présente une
structure opposée a celle de la famille patriarcale, qui est le type idéal de famille au
Brésil. Dans les terreiros de candomblé, ce sont des femmes noires et pauvres qui
occupent un espace de prestige et de pouvoir, ce qui contraste avec la position de la

femme dans la société brésilienne.

Le travail de Costa-Lima (1977) sur la famille-de-saint présente un apercu déja
plus complexe et nuancé de sa constitution. Cet auteur nous montre comment
l'organisation de la famille-de-saint maintient plusieurs caractéristiques du modéle de la
famille patriarcale brésilienne, tout en gardant de fagon complémentaire des éléments
africains. Il esquisse ainsi un tableau complexe de la famille-de-saint en montrant
comment elle réunit des facettes issues de trois modeéles différents d'organisation
familiale : (1) la famille partielle, puisqu'on n’y trouve qu’un conjoint, soit un pére-de-

saint ou une mére-de-saint, mais jamais les deux a la fois; (2) la famille nucléaire, a
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cause de la cohérence du rapport entre les parents et les enfants et de la dépendance entre
les générations; (3) la famille patriarcale, introduite par l'importance de la hiérarchie, par
l'inclusion de la parenté extensive et par le principe de séniorité. Costa-Lima remarque,
par contre, que dans le modéle de la famille-de-saint, les enfants n'entretiennent des
rapports familiaux qu'avec leur meére (méme s'il s'agit d'un pére-de-saint) et que
conséquemment, la figure du pére s'insére ici dans le modéle de la mére-de-saint, ce qui

renforce 'idée du matriarcat proposée par Landes.

Dans un travail plus récent, Segato (1989), étudiant le Xangd de Recife, affirme
que la vision du monde véhiculée par le culte libére les catégories de genre, de parenté,
de personnalité et de sexualité des déterminations biologiques et sociales ou elles se
trouvent enfermées dans l'idéologie dominante de la société brésilienne. Pour cette
auteure, la vision du monde du culte exprime une négation des principes idéologiques
sur lesquels se base la constitution de la famille au Brésil, puisque, entre autres, le
mariage est retiré de sa position centrale au sein de 'organisation sociale; les femmes ne
sont pas exclues de la chefferie familiale; les roles sociaux masculins et féminins ne sont
pas différenciés; l'identité sexuelle est libérée de sa définition biologique puisque, lors de
la transe, le sexe biologique de la personne laisse la place au sexe de l'esprit qui la

posséde.

Par contre, d'autres travaux contestent l'idée du matriarcat et l'existence, a
l'intérieur du culte, d'une vision alternative du rdle normatif de la femme dans la société.
Lina Teixeira (1987), par exemple, affirme que les relations de pouvoir entre les
différentes identités sexuelles au sein du culte sont assujetties 4 une hiérarchisation des
valeurs qui reproduit le mode¢le traditionnel de la société plus large et qui légitime les
rapports de domination/subordination entre hommes et femmes. Pour cette auteure, les
terreiros de candomblé, malgré l'acceptation d'identités sexuelles stigmatisées ou
marginalisées (comme I'homosexualit¢ masculine et féminine), n'échappent pas au

«machisme » qui traverse généralement les relations entre les sexes.

Dans le méme courant, Birman (1995) s'oppose a Silverstein et 4 Segato en

arguant que le candomblé reproduit au sein méme du culte l'ordre hiérarchique de la
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famille brésilienne, qui attribue aux hommes et aux femmes des roles opposés et
complémentaires. Selon Birman, la division sexuelle du travail dans les terreiros refléte
celle de la société plus large, qui confere a I'homme l'espace de la rue et l'associe a la
sphére publique, et attribue & la femme l'espace privé et domestique. Ainsi,
traditionnellement, les fonctions féminines (réalisées par les filles-de-saint) concernent
les taches qui sont effectuées a l'intérieur de la maison du culte, telles que la préparation
de la nourriture sacrée, le nettoyage du terreiro et le soin des assentamentos™ des orixés,
tandis que les fonctions masculines (réalisées par les ogds) sont plutbt extérieures au
terreiro et consistent a assurer la protection du groupe et & l'aider dans sa gestion
financiére. Birman remarque aussi que le comportement des femmes face au phénomeéne
religieux différe de celui des hommes de fagon a reproduire leurs différences de
socialisation. Ainsi, pour cette auteure, tandis que l'ethos masculin est tourné vers les
plaisirs mondains et la sexualité, «il prédomine parmi les femmes une relation avec la
religion qu'on pourrait qualifier de plus "conservatrice”. La fidélité a la tradition, au
modéle formel d'initiation acquiert son sens dans la mesure ou elle assume une
connotation claire : elle équivaut a la fagon d'étre d'une "personne de bien" fidéle a ses
saints, au terreiro ou elle a été initiée, a la mere-de-saint qui l'a élevée, aux biens dont
elle a hérités et & tout ce qu'on lui a enseigné : en accord avec le bon ordre du monde»®
(Birman, 1995 : 53-54). La fidélité a la tradition prend un sens de respect des obligations
rituelles qui ont une face morale accentuée et qui instaurent «une fagon d'étre qui
contraste avec la mondanité, locus du désordre et de la désobéissance»®' (Birman,
1995 : 54). Cohérente avec son point de vue, Birman interpréte l'entrée dans le
candomblé d'une de ses informatrices comme «un refus des plaisirs mondains fortement

associés au monde de la sensualité et du sexe»®* (Birman, 1995 : 54).

Ma position dans ce débat ne s'inscrit pas dans le sens d'adhérer a I'une ou l'autre

de ces deux voies pour aborder l'insertion et la vision du monde des femmes dans le

%% L’ assentamento est un objet, généralement une pierre ou une piéce métallique, qui représente I’Orixa.
¢ Ma traduction.
8! Ma traduction.
fz Ma traduction.
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culte, mais plutdt d'envisager la question autrement. En d'autres mots, il ne s'agit pas
pour moi de chercher & montrer si le culte reproduit les valeurs dominantes de la société
ou s'il représente une forme de résistance a l'ordre établi. Rester a l'intérieur de cette
dichotomie implique la simplification d'un phénomeéne complexe comportant des
dimensions multiples. En effet, il me semble que le candomblé englobe les deux
processus a la fois : il renforce l'ordre socioculturel en méme temps qu'il permet de le

questionner.

Avant de développer cette question, il faut introduire deux différences majeures
dans la perspective adoptée ici par rapport aux travaux antérieurs. La premiére différence
consiste en une approche accordant plus d'attention a la multiplicité des codes culturels
qui constituent la réalité¢ étudiée. Comme Corin (1995a) l'a observé récemment, la
recherche de la cohérence des systémes culturels, qui a longtemps orienté les analyses
anthropologiques, a parfois empéché les chercheurs de percevoir 'existence de différents
codes culturels superposés, quelques-uns dominants, d'autres mineurs, qui véhiculent des
valeurs contrastées et qui complexifient les phénoménes étudiés. Dans le cas du
candomblé de Bahia, il me semble qu'on n'a pas accordé suffisamment d'attention a
l'existence de ces codes secondaires qui, comme je tenterai de le montrer, sont
incorporés dans des divinités comme les caboclos, les boiadeiros et les marujos, jusqu'ici

sous-estimées dans les analyses anthropologiques.63

Pendant longtemps, ces divinités ont été disqualifiées par les chercheurs qui,
préoccupés de mettre de l'avant la pureté de la tradition africaine, les considéraient
comme un indice de sa dégénérescence. Les terreiros de candomblé qui réalisaient des
fétes pour les honorer étaient classés comme des « candomblés de caboclos » et
lintroduction de ces divinités dans leurs rituels était expliquée par l'action du
syncrétisme ou des influences amérindiennes se mélaient aux traditions africaines. La

présence de ces entités était surtout associée aux terreiros de la nation Angola, tandis que

8 Les caboclos ont été beaucoup étudiés dans le cadre de I'umbanda, mais ils n'ont pas suscité beaucoup
d'intérét chez les chercheurs s'intéressant au candomblé. Cependant, les travaux récents de Wafer (1991) et
de Telles dos Santos (1995) accordent une attention spéciale 2 ces divinités. En ce qui concerne Marujo, a
ce que je sache, il a seulement été cité briévement par Edson Carneiro (1991) et Telles dos Santos (1995).
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les terreiros choisis par les premiers chercheurs pour leurs études (qui sont devenus plus
tard les terreiros « gardiens de la tradition » du candomblé de Bahia) étaient d'origine

Keto ou Nagé et ne réalisaient pas de fétes pour ces entités.

Les principaux terreiros de candomblé de Salvador, comme 1'Axé Apd Afonja, le
Gantois et la Casa Branca, considérés comme des modeles d'orthodoxie dans la pratique
du candomblé Nag6, ne font pas de fétes pour les caboclos. Cela ne veut pas dire, par
contre, que certains des initiés de ces terreiros n'aient pas leurs caboclos personnels.
Discutant, avec une ebémi® de Cachoeira, de l'absence de rituels pour ces entités dans
les terreiros traditionnels de Salvador, elle m'a dit : « les filles-de-saint de ces terreiros
regoivent leurs caboclos [en possession] dans les terreiros des autres. » Ce fait est
confirmé par les références que fait a ce sujet Teles dos Santos (1995) dans son récent
livre. 1l cite, par exemple, des sources affirmant que les caboclos sont honorés dans ces

terreiros, mais dans un rituel interne ou le public extérieur n'est pas admis.

Dans sa dénonciation du « mythe de la pureté Nagd », Dantas (1988) parle de la
participation des anthropologues & sa construction et & sa reproduction a partir de leur
valorisation des terreiros considérés comme plus proches des traditions africaines.
Malgré la dénonciation de ce préjugé par les nouvelles générations de chercheurs, les
rituels de caboclos continuent & étre trés peu étudiés & Bahia. En ce qui concerne la
société au sens large, il n'y a pas de doute que ces entités n'inspirent pas la méme
affection, chez les artistes, intellectuels et autres personnalités publiques, que celle qu'ils

démontrent aux orixas.

Le « peuple-de-saint » n'est pas resté indifférent & 1'intérét des intellectuels pour
les terreiros considérés « purs », ce qui a contribué au statut élevé dont jouissent les
maisons de culte Keto ou Nagd dans tout le pays. De facon générale, elles sont
considérées comme celles qui ont le plus de « fondement », c'est-a-dire qui possédent les
rituels les plus complexes, qui ont le plus d'axé, ou qui accomplissent les rituels avec le

plus de rigueur, selon l'orthodoxie religieuse. Le Keto, ou Nagd, s'est ainsi consolidé

® Titre que reoivent les fils ou filles-de-saint aprés avoir complété sept ans a partir de leur initiation et
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comme €tant la nation la plus proche de I'Afrique yoruba, la plus connue et la plus
valorisée dans tout le Brésil. De partout dans le pays, les personnes viennent a Bahia
pour se faire initier dans les terreiros Keto de la province. A Sdo Paulo, comme Prandi
(1991) le montre dans son livre, les méres et péres-de-saint veulent avoir dans leur
généalogie une relation de parenté religieuse avec les terreiros Keto les plus connus de
Salvador. Cette vague a aussi touché Cachoeira, ol plusieurs péres et méres-de-saint ont
éte attirés par le renom du Keto et ont cherché a changer de nation, ce dont se moque
Seu Juvéncio, I'un des plus anciens et des plus respectés ogds d'un ancien terreiro de la
ville : « Maintenant, tout le monde ici se dit Keto, mais moi je demande : qui les a

"keturés"™> 7 »

Il est aussi fréquent d'entendre des personnes affirmer, lorsqu'elles compafent les
fétes des caboclos a celles des orixas, que les premiéres sont plus rudes et plus simples,
tandis que les secondes sont plus raffinées et plus riches. Pour toutes ces raisons (et
encore d'autres que nous verrons plus tard), les rituels dédiés aux caboclos finissent par
acquérir une certaine connotation secondaire, voire marginale, que ce soit dans le

contexte du candomblé ou celui de la société plus large.

Cependant, la vision des chercheurs en rapport avec les caboclos commence a
changer. Dans un travail récent, Teles dos Santos (1995) se propose d'enquéter plus
profondément sur la place qu'occupent ces divinités dans le candomblé. Dans son livre
intitulé O dono da terra®, cet auteur remet en question l'explication donnée par les
premiers chercheurs quant a la présence des caboclos dans les candomblés de Bahia.
Teles dos Santos argue que l'introduction de ces divinités dans le panthéon du culte ne
doit pas étre cherchée dans un supposé syncrétisme avec les traditions amérindiennes,
mais plutét 4 l'intérieur de la tradition africaine elle-méme. Il souléve ainsi I'hypothése

selon laquelle les caboclos représentent plutét I'hommage des Africains et de leurs

accompli les obligations rituelles prescrites pour cette période.
% 11 s'agit d'un néologisme créé par l'oga Juvéncio, qui signifie « se transformer en Keto ». En d'autres
mots, l'ogd dit que ces personnes n'ont pas été initiées dans le rituel Keto et qu'elles s'approprient ce nom
par opportunisme.

« Le maitre de la terre ».

*
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descendants aux « esprits des Amérindiens », qu'ils per¢oivent comme les maitres
légitimes de la terre brésilienne. Loin d'étre le résultat d'un processus dégénératif,
l'introduction des caboclos dans le candomblé découle de la logique africaine méme et

apparait comme un élément important et constitutif du candomblé de Bahia.

Nos données sur Cachoeira semblent confirmer 'hypothése de Teles dos Santos
puisque dans la ville, les caboclos sont complétement intégrés a la réalité du culte. Au
contraire des terreiros traditionnels de Salvador, les terreiros Nagd et Keto locaux
réalisent réguliérement des fétes pour ces entités.”’” Jusqu'a maintenant, ces rituels, ainsi
que leurs associations symboliques, n'ont pas été pris en considération dans les analyses
anthropologiques en tant que partie intégrante du candomblé. Seul le domaine des
orixds, avec ses mythes, ses pratiques rituelles et ses systémes symboliques, comptait
dans la compréhension du culte. Le monde des caboclos, lorsqu'il n'était pas vu comme
un culte & part, était considéré comme quelque chose de périphérique n'ayant aucune

interférence dans la cosmologie du candomblé.

Je suis convaincu, par contre, que le domaine des caboclos est plus important
pour l'ensemble du culte qu'on 1'a supposé jusqu'ici. Il est vrai que nous avons affaire a
des entités périphériques et, dans un certain sens, marginales. Leur influence sur le culte,
néanmoins, n'est pas négligeable. Dans la majorité des terreiros de Cachoeira, les orixas
et les caboclos sont réunis au sein du panthéon du culte. Ils sont néanmoins pergus
comme des divinités différentes appartenant & des domaines divers. En effet, dans la
hi¢rarchie des valeurs du culte, les caboclos sont dans une situation d'infériorité par
rapport aux orixas, considérés comme des divinités plus importantes. Nous avons donc,
a l'intérieur du culte, deux groupes de divinités, soit un groupe principal et un groupe

secondaire, qui partagent certaines similarités mais présentent aussi des contradictions

57 Dans le contexte de Cachoeira nous pouvons classer les terreiros en quatre types en rapport avec
l'insertion des caboclos : un premier qui ne fait que des sessions de caboclos ou de « table blanche » ; un
deuxié¢me, nommé « candomblé de Caboclo », qui réalise le culte aux caboclos mais aussi aux orixas ; un
troisiéme ou seuls les orixas ou les voduns sont honorés ; enfin un quatriéme, principalement dédié aux
orixas ou les caboclos sont aussi honorés. Dans l'échelle des valeurs locales, les terreiros qui honorent les
caboclos seulement sont considérés comme plus faibles spirituellement que ceux ou les orixas
prédominent.
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remarquables. La question qui se pose est la suivante : quelle est l'importance des

caboclos a l'intérieur du culte, et quelle sorte de rapport s'établit entre eux et les orixas ?

Ma réponse a cette question passe par le rappel qu'a fait Corin de la multiplicité
des codes culturels. Ainsi, au lieu d'appréhender le candomblé comme étant simplement
organisé autour d'une cosmologie et d'un ensemble de normes religieuses associées aux
orixas, nous pourrions nous demander s'il n'existerait pas, en réalité, un second code
culturel, véhiculé par les caboclos, boiadeiros et marujos, qui est souvent dans l'ombre et
qui n'est ni systématisé, ni verbalisé, mais qui maintient un rapport de tension avec le
premier. L'idiome rituel des orixas formerait ainsi le code culturel majeur a l'intérieur du
culte, et c'est généralement a ce code que les chercheurs se référent lorsqu'ils étudient le
candomblé. Dans ce schéma, les caboclos représenteraient un code mineur qui ne
s'oppose pas nécessairement au code majeur, mais qui permet de le relativiser. Le
rapport que ces deux codes €tablissent entre eux pourrait ainsi étre envisagé en tant que

rapport entre centre et périphérie.

Le cadre conceptuel mis au point par Corin (1986, 1995a) suggére que dans
certains contextes socioculturels, le rapport entre le centre et la périphérie peut étre
fertile. A l'aide de quelques exemples, Corin essaie de montrer que ces codes
secondaires, qui brisent l'apparente cohésion culturelle, ont unevimportance plus grande
que celle qu'accordent généralement les chercheurs aux phénomeénes en marge. Dans son
étude du culte zebola, cette auteure nous montre comment un code culturel marginal
peut avoir une influence sur le code culturel dominant & travers l'utilisation, dans son
idiome rituel, de signifiants culturels centraux qui se trouvent néanmoins transformés par
le biais d’inversions et d’oppositions. A travers l'inversion rituelle, les codes secondaires
se montrent a la surface en rendant possible l'introduction d'un niveau de «jeu» a
l'intérieur du code dominant, ce qui permet de le diversifier de l'intérieur et de

questionner sa valeur absolue.

Si nous pensons au rapport entre les orixas et les caboclos dans cette perspective,
nous pourrions nous demander si l'idiome rituel des caboclos ne représente pas, a

l'intérieur du culte, un espace plus ouvert a l'innovation et qui, par les déplacements
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symboliques qu'il met en place, permettrait d'introduire une certaine fraicheur dans la
tradition africaine représentée par les orixas. Les caboclos introduiraient dans le culte ce
niveau de « jeu» capable de mettre en perspective le code central en le rendant plus

flexible et, par ce moyen, en évitant qu'il devienne figé.

La seconde différence par rapport aux travaux antérieurs fait référence & la fagon
d'aborder les rituels de possession. Ces derniers ont souvent été analysés & partir d'un
point de vue influencé par le schéma fonctionnaliste des « rituels d'inversion ». Le
modele original, mis au point par Gluckman (1963) lors de ses analyses des « rituels de
rébellion » chez les Swazi en Afrique du Sud, montre comment ces derniers fonctionnent
comme une « valve d'échappement » qui permet la catharsis des tensions sociales. Par le
mécanisme d'inversion qui fait en sorte, dans le contexte rituel, que les plus faibles
socialement deviennent forts et que les forts deviennent humbles (comme dans le rituel
ou le roi se fait insulter par le peuple), l'équilibre social est conservé et, en derniére

instance, la structure sociale est renforcée.

Malgre les différences par rapport au modele fonctionnaliste, les analyses des
rituels de possession dans les cultes afro-brésiliens étaient, de fagon générale, basées sur
une perspective qui limite ’inversion rituelle & sa fonction d'opposition temporaire &
I’ordre dominant. Bastide (1958), par exemple, interpréte la possession dans le
candomblé comme un moyen par lequel les personnes socialement marginalisées et
discriminées peuvent inverser leur statut social en se transformant en de puissantes
divinités. Lors des rituels de possession, « ce ne sont plus de petites couturiéres & la
Jjournée, des cuisiniéres ou des lavandiéres qui tournent au son des tambours dans la
nuit de Bahia, c'est Omolu recouvert de paille, c'est Xangé rouge et blanc, c'est lemanja
peignant ses cheveux de varech. Les visages sont devenus masques, se sont
métamorphosés, ils ont perdu les rides du travail quotidien, les stigmates de la vie de
tous les jours avec ses soucis et ses miséres » (Bastide, 1958 : 22). La transe offre ainsi
une forme de compensation a leur position sociale inférieure. Par rapport & I'umbanda,
les travaux de Birman (1985) et de Velho (1975) essaient de montrer comment les rituels

du culte accomplissent une inversion momentanée des valeurs dominantes, sans par
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contre cesser de reproduire, dans leur idéologie tout comme dans leur organisation

sociale, la méme hiérarchie des valeurs de la société plus large.5®

Le travail de Goldman (1985) représente une exception a cette tendance. L'auteur
réalise une trés bonne revue bibliographique sur le théme de la possession dans les cultes
afro-brésiliens en faisant une critique des approches qui, selon lui, réduisent le
phénomeéne de la transe soit a un facteur d'ordre biologique, pathologique et individuel,
soit 4 un outil d'adaptation, de protestation ou de renforcement de l'ordre social existant.
A partir d'une approche structuraliste, Goldman soutient que la possession doit d'abord
¢tre analysée en « soi-méme », c'est-a-dire dans sa « signification profonde », avant
d'essayer de 1'expliquer par ses connections avec la société plus large. Selon cet auteur, la
possession dans le candomblé se trouve intimement liée & la construction dune
«personne multiple», ce qui contraste avec la notion d'individu prévalant en Occident. Ce
processus de construction de la personne a l'intérieur du culte s'étale sur vingt-et-une
années ou l'initi€, a travers des obligations rituelles, renforce définitivement ses liens
avec les divinités. Cependant, lorsque le processus n'est pas conclu, 1'équilibre du moi
multiple est hautement instable et ['unité de la personne est toujours menacée. Goldman
affirme alors que la possession est un instrument précaire et provisoire qui cherche le
maintien de cet équilibre et qui tend & disparaitre lorsque la personne, 4 la fin de son
initiation, se trouve finalement compléte. La possession serait ainsi, de pair avec le
sacrifice dont elle est complémentaire, une forme de communication avec les dieux qui
essaie d'établir un pont entre deux univers irrémédiablement séparés. D'une part, au
niveau individuel, elle cherche a maintenir l'unité fragile de la personne et, d'autre part,
au niveau collectif, elle vise & établir, dans un processus répété mais toujours voué
partiellement a 1'échec, une continuité entre le monde des hommes (1'4ié) et le monde

des dieux (1'Orum).

Malgré I'élégance et I'intelligence de l'analyse structuraliste de Goldman, elle

représente aussi une sorte de réduction du phénomene de la transe a sa « signification

% La question de la position des cultes afro-brésiliens par rapport a la résistance ou a la reproduction de
l'idéologie dominante a ¢té longtemps débattue par les chercheurs. Pour une revue de la littérature a ce
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profonde ». Comme l'a bien montré Ricoeur (1964) dans sa critique du structuralisme de
Lévi-Strauss, cette approche, en se basant sur les présuppositions dun modéle
linguistique, exclut de son analyse des éléments importants pour la compréhension de
l'objet étudi€. Il exclut, par exemple, l'acte de « parler », o de nouvelles expressions
peuvent toujours étre créées; de plus, il relégue 4 un niveau secondaire l'intention
primaire du langage, qui est de « dire quelque chose sur quelque chose ». L'analyse de
Goldman se réduit ainsi a une signification figée de la possession qui exclut toutes les
nouvelles significations que les personnes peuvent associer au phénomeéne. Il
I'appréhende en tant que canal de communication avec les dieux sans remarquer son
importance en tant que moyen de communication entre les hommes. Comme I'a montré
Ricoeur (1964), il n'existe pas nécessairement d'incompatibilité entre une approche
structuraliste et une approche herméneutique, puisque les deux peuvent étre
complémentaires. Par contre, il n'y a pas de raison de subordonner la seconde a la
premicre comme le fait Goldman, surtout dans des contextes, comme c'est le cas du
candomblé, ou les significations associées & la possession s'organisent en multiples
niveaux de sens et sont toujours assujetties a un processus continu de réélaboration chez

les gens qui le pratiquent.

En me basant sur I’approche esquissée par Babcock (1978), mon analyse des
rituels de possession du candomblé envisage les rituels d'inversion sous une autre
perspective. Babcock, dans une introduction a un ensemble de textes sur 1’inversion
symbolique, attire I’attention sur la dimension de vitalité que ce phénoméne apporte a la
culture par son potentiel de questionnement et de relativisation du caractére absolu de
l'ordre culturel. Dans cette méme ligne, j'essaierai de montrer que l'inversion rituelle au
sein du candomblé posséde aussi une portée créatrice qui rend possible l'insertion de la

flexibilité au niveau des normes socioculturelles dominantes.

Les fétes rituelles des orixas ont déja été longuement décrites dans la littérature
anthropologique, et ce ne sera pas mon objectif de fournir ici une ethnographie détaillée

de celles-ci. Les travaux de Bastide (1958), Verger (1982), Carneiro (1991) et Elbein dos

sujet, voir Iriart (1995).
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Santos (1976), pour n'en citer que quelques-uns parmi les plus importants, nous ont déja
donné de bonnes descriptions de ces rituels, ainsi que des analyses soignées de la
cosmologie Nago. L'approche que je dois privilégier est plutdt tournée vers une lecture
de ces fétes du point de vue des femmes qui les réalisent, en cherchant a dégager le
rapport entre la mise en scéne rituelle et le contexte socioculturel ou elles s'insérent. Les
rituels de possession sont ici abordés dans une perspective proche de celle suggérée par
Geertz (1973), soit dans la dimension de commentaire sur la communauté qui les met en
place. Comme I'a montré Victor Turner (1972, 1990, 1985) dans ses travaux classiques,
les rituels, a travers leurs symboles, condensent des valeurs, des idéologies, des relations
et des roles sociaux a l'intérieur du systéme culturel global de la communauté qui les met
en place. Dans leur mise en scéne, ils touchent a des thémes et 4 des conflits centraux
dans la vie sociale qui sont & ce moment « dramatisés », pour utiliser le concept de
Turner. Ainsi, le rituel refléte les valeurs dominantes, mais aussi les contradictions
existantes a l'intérieur de l'ordre socioculturel, et ce que nous voulons montrer par
rapport au candomblé, c'est que dans la multivocalité qui caractérise les rituels du culte,
il est possible de percevoir des espaces ou les femmes peuvent formuler leur
commentaire sur l'ordre socioculturel. Un de ces espaces se trouve justement dans un
domaine que je considére comme une partie intégrante et indissociable du candomblé de
Bahia et qui n'a pas été beaucoup étudié jusqu'ici dans les analyses traditionnelles du

culte : les rituels des caboclos, des boiadeiros et des marujos.

Le rapprochement entre les rituels de possession et le théitre est une ressource
analytique déja ancienne dans les études anthropologiques. Michel Leiris (1989 [1958])
est probablement 1'un des premiers chercheurs qui ait attiré l'attention sur la dimension
esthétique et théatrale des rituels de possession. Il a remarqué l'existence, dans les rituels
zdr en Ethiopie, d'un jugement esthétique, de l'improvisation, de la bouffonnerie et de
l'importance structurelle de leur dimension artistique. .Pour Leiris, cependant, la
possession est mieux appréhendée en tant que « théatre vécu », ou les acteurs voient leur
vie complétement impliquée dans la mise en scéne. Cette fagon d'aborder la possession a
été, cependant, qualifiée d'ethnocentrisme par ceux qui rappellent que le théétre est une

catégorie occidentale. Bibeau (1996) suggere néanmoins que la richesse de cette analogie
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ne se trouve pas nécessairement dans un rapprochement avec le thédtre bourgeois, « avec
ses dialogues qui explorent surtout l'intériorité des personnages et avec sa scéne qui
désapproprie les spectateurs du drame qui se joue », mais surtout avec « ces
dramaturgies toutes imprégnées d'une mémoire sacrée qui redisent les grands mythes de
l'existence humaine dans des cosmologies encore significatives pour les gens, qui
prolongent les récits oraux d'un peuple en les inscrivant dans l'aujourd'hui de Ihistoire
et qui font participer acteurs et spectateurs a un méme jeu rituel » (Bibeau, 1996 : 42).
Pour ma part, il me semble que dans le cas particulier du candomblé, cette analogie avec

le théatre (dans le sens plus ample que lui donne Bibeau) peut se montrer fertile,

Des perspectives nouvelles de I'analogie théatrale ont été suggérées par Geertz
(1973) lorsque, dans son analyse classique du combat de cogs balinais, il compare
l'action rituelle a celle de l'art dans la société occidentale, en soulignant son potentiel
pour produire une réflexion sur la société, ce qui se fait moins au niveau de l'idéologie
qu'au niveau des sentiments. Plus récemment, des auteurs comme Corin (1995b) et
Boddy (1989), abordant spécifiquement des cultes de possession (respectivement le

zebola et le zdr), soulignent I'importance de la dimension allégorique de ces rituels.

Dans sa recherche réalisée au Zaire, Corin (1995b) montre comment la parodie et
la théatralité, présentes dans la mise en scéne du rituel zebola, se constituent dans le
contexte socioculturel local en tant que forme d'argumentation et méme de subversion du
code culturel central. Selon Corin, le zebola opére pour les femmes une refiguration des
reperes identitaires, collectif et personnels. Ce processus renforce 1’identité de I’initiée et
permet & celle-ci de se re-situer par rapport aux autres et i soi-méme. Le type de
théatralité que le culte met en place, joue un role important pour 1’auteure, parce qu’il
oriente cette refiguration et contribue & la création d’une espace de discours, de

commentaire et de pratique féminins.

L’étude de Boddy (1989) sur le culte zdr aborde aussi la possession comme un
genre allégorique qui permet, & partir d'une élaboration imaginative sur le discours de la
vie quotidienne, la libération de la pensée des amarres socioculturelles. Selon Boddy, le

zdr propose une construction alternative de 1’expérience vécue sans nier la validité des
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catégories culturelles dominantes. En d’autres mots, pour cette auteure, les rituels du zdr
ne disent rien d’explicite sur les valeurs hégémoniques et ses significations. Cependant,
en les mettant en relief sous un éclairage peut conventionnel et en donnant de place a
I’ambiguité, ils permettent aux personnes qu’en participent de devenir plus conscientes
des contradictions existantes au sein de 1’ordre socioculturel. Ainsi, pour Boddy, la
participation aux rituels du zdr permet aux femmes de construire une appréciation
positive de 1’expérience vécue en relativisant en méme temps les modeles idéaux. Ce
processus garde un potentiel thérapeutique parce qu’il permet aux personnes d’effectuer

une transformation au niveau de leur subjectivité.

Les travaux des auteurs que je viens d’exposer peuvent nous aider a approfondir
la perspective a travers laquelle nous pouvions appréhender le candomblé. Ainsi
sensibilisé a I’importance qui peut receler la dimension allégorique des rituels, j’accorde
une attention spéciale aux fétes du candomblé en cherchant a éclairer les espaces de
création existant a 1’intérieur de son idiome rituel, surtout ceux ou certaines des
préoccupations majeures des femmes peuvent étre reflétées. Je suis aussi convaincu que
la participation au culte peut représenter pour les femmes ’acquisition d’un outil, tel que
’idiome de la possession, qui leur permet d’effectuer des changements au niveau de leur
identité personnelle et collective. Ainsi, si nous reprenons la question exposée au début
de cette section, je pense que la reconstruction identitaire qui se produit lors de
I'initiation au culte ne se fait pas par l'adéquation de la femme aux normes dominantes,
mais plut6t par les outils que le culte fournit et qui lui permet de se re-situer par rapport
a ces normes. La possession y prend un rdle important parce qu’en tant qu’idiome elle
permet aux femmes de jouer avec les impératifs socioculturels en les rendant plus
flexibles, sans nécessairement les confronter directement. Si I’on veut ainsi replacer la
question dans les termes d'un rapport de subversion/reproduction de l'ordre socioculturel,

il faudrait la penser autrement.

Je suis persuadé qu'il existe dans le rapport des femmes au candomblé un niveau
de « résistance » qui se trouve dans un sens proche de celui qui est décrit par Scott

(1990), soit d’une « résistance dans la vie quotidienne » (everyday forms of resistance).
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Cet auteur soutient qu'une grande partie de la vie politique active des groupes
subalternes prend place & un niveau qui n'est pas reconnu comme politique par les
auteurs qui étudient cette question. Ainsi, il propose de distinguer entre une résistance
ouverte et déclarée et une autre forme de résistance, déguisée et cachée, qui constitue le
domaine qu'il appelle infra-politique. Cette résistance peut notamment prendre la forme
d'une « résistance dans la vie quotidienne » qui inclut des comportements comme la
désertion, l'évasion, la manipulation des régles, etc. Scott soutient que tout groupe
subalterne crée un « discours caché » (hidden transcripts) qui circule derriére les
discours publics et qui représente une forme de critique du pouvoir des dominants. Dans
une ligne similaire, John et Jean Comaroff (1991) soulignent que la résistance ne reléve
pas nécessairement d’une action consciente, mais plutét d’une action collective non
théorisée. Ces auteurs suggérent qu'entre le conscient et l'inconscient il existe un espace
critique pour l'é¢tude anthropologique. Ils montrent ainsi que la perception que les
dominés se font des processus sociaux qui les entourent est parfois fragmentaire, mais
que néanmoins, elle améne & des actions de résistance, lesquelles ne sont pas

nécessairement traduites au niveau des représentations idéologiques®”.

La pratique des femmes a l'intérieur du candomblé peut donc étre appréhendée
autrement & partir de ce changement de perspective. Il ne s'agit pas de trouver dans le
culte I'existence d'une contre-idéologie, ou plus spécifiquement d'un discours articulé qui
permet aux femmes de s'opposer & un contexte socioculturel oppresseur, mais plutdt de
montrer comment 1'idiome rituel du culte leur permet de « jouer » de différentes fagons a
l'intérieur de ce dernier. La possession doit ainsi étre appréhendée dans ses multiples

dimensions, soit au niveau personnel d'articulation de I'expérience, de communication et

% Le travail de I’anthropologue italienne Pandolfi (1993) montre, par exemple, comment on peut parler
d’une forme de résistance qui se trouve située au niveau du corps. En travaillant spécifiquement sur la
construction de I’identité féminine au sud de I’Italie, I’auteure suggere que le « choix rhétorique » présent
dans le discours des ses informatrices représente une fagon d’exprimer leur malaise existentiel qui,
aujourd'hui, ne dispose plus de l'espace social de la possession pour se manifester étant donné que le rituel
de la tarentule, étudié par De Martino au début des années soixante, n’existe plus en Italie. La construction
de I’identité phénoménologique des femmes & travers le discours sur le corps représente pour Pandolfi une
nouvelle forme de négociation sociale qui est transgressive et potentiellement subversive et, pour cette
raison, peut étre envisagée comme une forme de résistance des femmes & leur « soufirance sociale ».
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de construction identitaire, soit au niveau collectif en tant que performance véhiculant un

commentaire sur la communauté qui la met en place.

3. Méthode de collecte de données

Les données produites dans cette recherche sont le résultat d'un travail d'équipe
ou, pour étre plus exact, d'un travail de couple dans lequel la participation de ma femme,
Monica Nunes, également anthropologue, a été fondamentale. Comme nous habitions
ensemble dans le Baeté pendant la majeure partie du temps de la recherche, nous nous
sommes insérés dans la communauté en tant que couple participant ensemble  la plupart
des activités sacrées et profanes qui s’y déroulaient. Notre collaboration a donc marqué
de diverses fagons la collecte de données puisque non seulement avons-nous établi tous
les deux un contact quotidien avec la communauté (des conversations informelles nous
ont beaucoup appris sur la réalité socioculturelle locale) et assisté ensemble a plusieurs
rituels du candomblé, mais nous avons aussi réalis€ conjointement bon nombre

d'entretiens avec nos informateurs.

Nous avons partagé une série d'expériences dont nous avons ensuite discuté et
cette thése est sans doute tributaire de ces échanges. En outre, malgré que nous ayons
chacun notre sujet personnel de recherche, nous avons essayé de travailler de fagon
complémentaire en échangeant les informations susceptibles d’intéresser l'autre et en
regroupant tous les entretiens réalisés séparément durant le travail de terrain en une vaste
« base commune de données » ou nous avons puisé pour l'analyse et la rédaction de nos
théses respectives’’. Tout en assumant la responsabilité de la forme finale de mon étude,
je reconnais que le travail sensible et talentueux de Monica a grandement contribué a la

richesse ethnographique que ma thése peut contenir.

™ Mbnica Nunes est psychiatre et anthropologue et sa recherche se situe dans la jonction entre
’anthropologie et la santé mentale. Elle s’intéresse plus spécifiquement 4 comprendre la fagon dont les
personnes psychotiques utilisent les outils symboliques fournis par le candomblé comme un idiome leur
permettant d’articuler leur expérience.
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Le travail de terrain s'est déroulé depuis la mi-aofit 1995 jusqu'au mois d’octobre
de 1996, période pendant laquelle l'un de nous était toujours présent dans la
communauté. Je suis revenu 4 Montréal pendant trois mois et demi (de mai & la mi-aofit
de 1996) pour avancer l'analyse des données, et je suis retourné a Cachoeira a la fin

d'aofit 1996 pour la conclusion du travail de terrain.

Cette recherche a été pensée, depuis sa conception, comme un travail
éminemment qualitatif et fortement appuyé sur l'ethnographie. C'est pourquoi j’ai jugé
qu'il était fondamental d'habiter & proximité d'un terreiro de candomblé et des maisons
ol vivent les initiées du culte de fagon 2 partager leur vie quotidienne. En outre, je suis
parti du présupposé qu'il était important d'établir un rapport de proximité avec les
initiées du culte, mais aussi avec la communauté ou le terreiro était inséré. Dans la
majeure partie des travaux sur le candomblé, les chercheurs limitent leur ethnographie a
ce qui se passe dans les terreiros sans nécessairement connaitre la vie quotidienne des
initiées en dehors de la maison du culte. Je voulais, pour ma part, partager le quotidien
d'un terreiro de candomblé en observant la fagon dont les initiées vivent leur engagement
dans le culte, sans néanmoins perdre de vue la vie quotidienne des initiés en dehors du
culte. J'étais convaincu qu’on ne pouvait briser la couche superficielle des discours pour
atteindre l'expérience des personnes et le non-dit de leurs discours sans partager leur vie
quotidienne, sans vivre avec eux dans le méme quartier, dans une maison semblable 2 la
leur et sans prendre le temps de les connaitre en dehors des moments ou ils étaient

occupés aux affaires du terreiro.

Le quartier d’'habitation et le terreiro privilégiés dans la recherche ont été choisis
assez tot au début du terrain ; nous avons néanmoins essayé, durant les deux premiers
mois de recherche, de connaitre d'une fagon générale les terreiros de candomblé de la
ville et d'établir un premier contact avec les méres ou péres-de-saint du culte. Nous
voulions, dans un premier temps, nous faire une idée générale des formes du candomblé
a Cachoeira. Je voulais, plus précisément, identifier les « nations » auxquelles

appartenaient les terreiros de la ville, connaitre la fréquence des rituels, le calendrier des
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fétes, le nombre approximatif de fils ou de filles-de-saint qui fréquentent les maisons, et

autres informations d'ordre général sur la vie quotidienne des terreiros.

En paralléle a ce travail exploratoire, nous avons, durant les premiers mois du
terrain, fait la connaissance des initiés de la maison de M#e Juninha ainsi que de nos
voisins du Baeté. Nous nous sommes introduits peu a peu dans la réalité socioculturelle
locale par le biais de conversations informelles avec les gens et de la participation aux
activités religieuses et de loisir de la communauté. Je rappelle, par exemple, que
quelques jours aprés 'arrivée de Mbonica, nous avons accompagné le « peuple » du
terreiro de Mée Juninha a un pique-nique organisé au bord du fleuve, a proximité de la
ville. Pour I'occasion, une grande quantité de haricots avait été cuits et transportés par les
filles-de-saint et les ogds jusqu'au lieu o nous avons passé la journée du dimanche a
bavarder et a nous baigner dans le fleuve. Nous avons aussi pris I'habitude
d'accompagner de petits groupes d'initiées qui se déplagaient les fins de semaine pour
participer aux fétes de candomblé dans les terreiros liés par parenté religieuse ou par

amitié au terreiro de Mée Juninha.

Au fil du temps, nous avons commenceé a établir des rapports informels avec les
personnes de la communauté. La porte de notre maison était toujours ouverte et les
enfants du voisinage nous visitaient fréquemment. Certaines personnes sont bient6t
devenues nos amies et venaient souvent chez nous, simplement pour parler un petit peu.
Nous avons aussi visité fréquemment, de manicre informelle, les maisons de nos amis et
voisins. Nos contacts avec les personnes de la communauté étaient trés variés et ne se
limitaient pas aux seuls initi€és du candomblé de Mée Juninha. Ainsi, nous avons cotoyé
quotidiennement des personnes qui appartenaient & divers terreiros et des personnes qui

fréquentaient le culte sans étre initiées.

Les premiers entretiens réalisés avec les initiés du candomblé ont été faits avec
des fils-de-saint, des filles-de-saint et des ogds. Il s'agissait principalement d'histoires de
vie oll je demandais a la personne interviewée de me raconter son cheminement jusqu'a
l'initiation au culte. Le modéle d'entretien était ouvert de fagon a laisser la personne

construire le récit de son expérience religieuse. Au fur et & mesure que se déroulait
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l'entretien, je stimulais la personne a développer certains points et a €claircir ce qui était
obscur. J'essayais aussi, par des questions, de faire ressortir le contexte social et culturel
derriére les événements ou les thémes mis en relief par l'informateur. Ces premiers
entretiens avaient un caractére exploratoire et de dialogue avec ces personnes sur leur
expérience religieuse, mais elles ont finalement contribué au déplacement de 1'objectif
initial de la recherche. Mon objectif initial était tourné vers les représentations du corps
dans le candomblé et la fagon dont I’initiation au culte pouvait influencer la perception
du corps chez les fils et filles-de-saint. Des questions plus spécifiques a ce sujet étaient
posées au cours d'un deuxiéme entretien (ou du premier si celui-ci était court) et visaient,
au début, certaines catégories du candomblé (corps ouvert, corps fermé, corps propre,
corps sale); je posais aussi des questions plus délicates, comme celles relies aux
sensations corporelles lors de la possession. Ces premiers entretiens m'ont montré, d'une
part, qu'il y avait une grande différence dans la fagon dont les hommes et les femmes
construisent leur expérience religieuse, et d'autre part que certains thémes, qui
ressortaient nettement de ces entretiens, attiraient mon attention d’avantage que mon
objectif initial. En effet, lorsque j'orientais l'entretien sur la question du corps, j'avais
l'impression que j'imposais aux personnes un théme qui ne faisait pas partie de leurs
sujets habituels de conversation et qu’il ne suscitait pas beaucoup d'intérét. Ces premiers
entretiens, s'ajoutant 3 l'observation de la vie quotidienne des gens et & certains
événements dont j'ai été témoin dés mes premiers mois & Cachoeira, m'ont finalement

amené a réorienter cette recherche comme je 1'ai exposé dans 1’introduction.

Le fait de recentrer le travail sur I'expérience religieuse des femmes n'a pas
représenté un probléme aussi grave qu’on pourrait le supposer a priori. D'une part, je n’ai
pas eu de difficulté a réaliser des entretiens avec les femmes et je n’ai pas noté qu’elles
se sentaient embarrassés parce que l'interviewer était un homme. J'ai pu comparer, en
cours de travail, sans trouver de différences majeures, trois sortes d'entretiens (histoires
de vie) avec les femmes : (1) ceux que j'ai réalisés; (2) ceux réalisées par Monica; et (3)
ceux que nous avons faits ensemble. De fagon générale, on note dans les entretiens de
ces trois groupes les mémes thémes et les mémes préoccupations centrales des femmes

de la ville. La principale différence est sans doute la fagon dont le rapport homme-
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femme était exposé selon qu'elles s'adressaient & Monica ou & moi. J'ai I'impression que
nos informatrices étaient plus explicites avec M6nica qu'avec moi quand elles abordaient
le sujet de leur mécontentement en regard du comportement de leur compagnon. Le fait
de réaliser plusieurs entretiens avec Monica a probablement facilité mes rapports avec
ces femmes, puisque d'une part cela évitait d'éventuels problémes de jalousie chez leurs
compagnons, et d'autre part cela les mettait plus a l'aise pendant l'interview. Il est aussi
probable que nos informatrices ne me voyaient pas de la méme fagon que les hommes
appartenant a leur communauté, puisqu'elles savaient que je venais d'un milieu différent.
En outre, je me demande si les entretiens n’ont pas représenté pour les femmes de
Cachoeira une opportunité de parler avec un homme de thémes qui ne sont généralement

pas abordés entre hommes et femmes au sein de la communauté.

La forte présence féminine dans le candomblé m’a permis de rencontrer un plus
grand nombre de femmes et d’établir un contact plus étroit avec elles. Cependant,
plusieurs entretiens ont ét¢ réalisés avec des hommes et l'amitié que quelques-uns
d’entre eux m'ont témoigné s'est avérée trés importante pour mieux me faire connaitre la
réalité locale. Cacau, par exemple, fils-de-saint du terreiro de Mae Juninha et grand
connaisseur du candomblé et de I'histoire de la ville, a été un ami et informateur précieux

tout au long de la recherche.

Durant les entretiens, Monica et moi prenions soin de faire resurgir l'expérience
des personnes en allant au-dela d'un discours stéréotypé. Ainsi, nous évitions
d'enregistrer les entretiens lorsque nous n'avions pas eu de contact préalable avec les
informateurs, préférant attendre de les connaitre un peu mieux. Le simple fait d'habiter
dans le quartier nous rendait sirement plus familiers aux yeux de ces gens, qui étaient
habitués de nous voir la avant méme que nous ayons l'opportunité de les connaitre

vraiment.

Beaucoup d'informations ethnographiques ont été recueillies par le biais de
conversations informelles et d'observations réalisées dans les contextes les plus divers
(enregistrés dans le cahier de terrain). Certains événements nous ont ouvert des pistes

importantes pour la compréhension de la culture locale et ont réorienté le travail et le
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type d'information a rechercher. Le cas analysé au chapitre cinq ainsi que les événements

reportés au chapitre huit constituent de bons exemples de cette démarche.

Le travail ethnographique s'est centré sur certains aspects de la réalité
socioculturelle de Cachoeira. Sur le plan de la communauté plus large, je souhaitais
connaitre la dynamique communautaire du Baeté, la fagon dont s'organise la famille dans
la communauté, les rdles masculins et féminins, les occupations quotidiennes des gens,
leurs activités de loisir, les catégories culturelles qui organisent leurs visions du monde
ainsi que les contraintes que le contexte macro-social pose dans leur vie. Sur le plan de
la communauté religieuse, les rituels publics du candomblé ont été systématiquement

observés et décrits plusieurs fois.

L'ethnographie des terreiros n'a pas été réduite aux seuls rituels. Etant donné
notre proximité avec le terreiro de Mée Juninha, qui se situait & quelques pas de notre
maison, nous étions toujours au courant de toutes ses activités. Nous avions I'habitude de
fréquenter le terreiro aux heures les plus diverses et de participer aux activités les plus
variées. Parfois, nous pouvions y passer tout I'aprés-midi a jaser avec les filles-de-saint
ou a accompagner un rituel quelconque qui était réalisé (par exemple, un rituel de
guérison pour éloigner un esprit de mort qui perturbait la vie d'une personne).
Généralement, lorsque nous sortions de la maison le matin ou que nous y revenions le
soir, nous allions faire un tour au terreiro pour rencontrer les personnes et participer aux
conversations en cours. Grice a cette convivialité vécue au jour le jour, j'ai pu voir
comment se déroulait la vie quotidienne des initiées et le type de rapport que les

personnes non initiées établissent avec le candomblé.

Comme la possession était au centre de mon intérét, l'ethnographie était aussi
dirigée vers les contextes de ses manifestations qui, comme je m’en suis rendu compte,
ne se réduisaient pas aux seuls rituels. Ainsi, certains événements de possession, ainsi
que leur contexte social sous-jacent, ont été observés, décrits et analysés, notamment aux

chapitres cing et huit.
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L'analyse des données a été réalisée de fagon progressive au fur et 4 mesure que
le travail de terrain se déroulait, de fagon a permettre une réorientation continue de la
production de données. Les entretiens ont été transcrits et l'analyse de contenu s'est
déroulée a partir de la comparaison des récits des femmes de leur expérience religieuse.
Au cours du processus analytique, j'ai cherché a dégager ce qui était commun et ce qui
était particulier dans la maniére dont chaque initiée construisait son expérience religieuse
et utilisait l'idiome de la possession. Cette comparaison a mis en évidence 1'existence de
certains thémes qui se répétaient dans les discours de femmes. Certains fragments de ces
récits ont été utilisés dans divers chapitres de la thése pour illustrer les idées exposées.
D'autres récits, qui condensaient plusieurs facettes de la réalité que je voulais mettre en
évidence, ont été utilisés de fagon plus extensive dans les études de cas réalisés aux
chapitres cinq et six. Un autre groupe d'entretiens touchant des thémes spécifiques a
fourni des données complémentaires a l'ethnographie de l'organisation familiale et des

réles masculins et féminins, sujets qui sont exposés au quatriéme chapitre.

La grande majorité des entretiens a été enregistrée et ['utilisation de
l'enregistreuse n'a pas posé de probléme. Au total, pendant tout le temps qu’a duré le
terrain, nous avons enregistré quatre-vingts entretiens avec des femmes et vingt-cing

avec des hommes.

Plusieurs rituels du candomblé ont été filmés. Cela s'est avéré fort utile pour
l'analyse et I’écriture du chapitre sept. La caméra vidéo a été cependant un outil que nous
avons résiste a utiliser pendant les premiers mois passés au sein de la communauté.
Nous ne nous sentions pas & ’aise avec la camera vidéo car nous trouvions que son
utilisation pouvait se constituer en une pratique envahissante. La premiére fois que nous
avons utilisé la caméra, nous l'avons orientée vers la ville afin de documenter divers
aspects de la vie quotidienne. Le tournage des rituels du culte a ensuite été réalisé a la
demande des initiés eux-mémes, qui voulaient revoir les fétes le lendemain. La vidéo
n'était donc pas une nouveauté dans le terreiro, ou l'on avait déja 'habitude de filmer les
fétes lesplus importantes. En général, le petit-fils de la mére-de-saint était chargé de

filmer les rituels, mais il n'avait pas beaucoup de patience de le faire a cause des longues
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heures de tournage qui demandaient les rituels. Pour cette raison, notre travail de
documentation anthropologique a été beaucoup appréci€ par les initiés. En outre, en nous
autorisant a filmer les rituels du culte, Mae Juninha a témoigné de la confiance qu’elle
nous manifestait. Nous avons ainsi pu compter, pour le travail d'analyse, sur plusieurs

heures de film ou des rituels dédiés a diverses divinités ont été enregistrés.

Notre proximité avec le terreiro de Mée Juninha ne nous a pas empéchés d’avoir
des contacts avec les autres terreiros de candomblé. Il existe sans doute une certaine
compétition, parfois méme des disputes entre les diverses maisons de culte, mais cela n'a
pas empéché notre transit entre elles. Ainsi, nous avons réussi a établir un bon rapport
avec plusieurs peres et meres-de-saint de la ville, ainsi qu'avec les initiés des divers
terreiros, sans que les problémes parfois existants ne deviennent un empéchement. En
plus de la maison de Mée Juninha, nous avons aussi passé beaucoup de temps dans le
terreiro de Seu Romeu, avec qui nous avons établi un trés bon rapport et ot nous avons
pu assister a plusieurs rituels, y compris quelques-uns habituellement réservés aux seuls
initiés et aux « intimes » de la maison. Nous avons également filmé certains rituels dans

le terreiro de Seu Romeu.

Notre rapport avec les personnes de la communauté n'a pas non plus été influencé
par les petites bagarres et les animosités existant dans le quartier. Alice, une de nos
meilleures amies et informatrices (celle qui a suscité l'avertissement que Méae Juninha
m'a fait au début du terrain), a fréquenté notre maison pendant tout notre séjour la-bas
sans que cela nous pose aucun probléme avec les personnes du terreiro (auxquelles elle
s'était opposée et qui ne lui adressaient pas la parole). J'ai 'impression que n'appartenant
pas 4 la communauté, nous restions en dehors des conflits locaux sans que personne

nous demande de prendre position.

Notre insertion dans le quartier et au sein de la communauté religieuse était en
effet ambigué, puisque nous étions acceptés comme si nous y appartenions, et en méme
temps, nous étions pergus comme différents. Dans quelques situations, les initiées du
terreiro de Mée Juninha nous ont présenté a des personnes qui ne nous connaissaient pas

comme faisant partie de leur « peuple ». A la différence des initiés, cependant, nous
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n'étions pas contraints d'accomplir les obligations rituelles et notre rapport 4 la mére-de-
saint et aux personnes haut placées dans la hiérarchie religieuse n'était pas régi par les
regles hiérarchiques auxquelles les autres sont soumis. Il est possible que notre présence,
en tant que chercheurs universitaires, dans le terreiro de Me Juninha ait contribué a son
prestige dans le contexte religieux de la ville. J'ai tendance a penser toutefois que ce fait
est secondaire en regard du simple rapport d'amitié et de sympathie mutuelle qui s'est

€tabli entre nous et les gens du terreiro et du Baeté.

Comme on le sait, le Brésil est une société hiérarchisée ou les différences de
classes sociales sont trés marquées. Les rapports entre les personnes des classes
populaires et celles des classes moyennes sont toujours inégalitaires, généralement du
type patron/employé, et en dehors de cela, chaque groupe circule dans des espaces
sociaux séparés. Nos informateurs et voisins savaient que nous venions d'un autre milieu
social, mais ils remarquaient aussi que notre posture était différente de celle a laquelle ils
¢taient habitués dans leur contact avec les gens de I'élite locale. Ils ont, de diverses
fagons, manifesté leur joie de nous voir habiter leur quartier, partager leur vie
quotidienne et établir un rapport égalitaire dans nos échanges avec eux. Ce sentiment
était tout a fait réciproque, car nous sommes tres heureux de l'accueil chaleureux que
nous ont réservé les gens de cette ville, en particulier nos voisins du Baeté, pendant tout
le temps que nous avons passé chez eux, et ol ils nous ont généreusement enseigné bien

des choses.



Chapitre 4 - Organisation de la famille et univers de I'hnomme et de la femme dans

les classes populaires de Cachoeira

Mon objectif dans ce chapitre est d'approfondir notre connaissance du contexte
socioculturel ou sont immergés les terreiros de candomblé et les hommes et les femmes
qui les fréquentent. Je pars du présupposé que pour arriver & comprendre l'importance
que prend le culte dans la vie des femmes, il est nécessaire de connaitre leur vie
quotidienne, avec ses attentes et ses contraintes. Je me suis donc intéressé a étudier les
réles sociaux joués par les femmes et les hommes dans la communauté ainsi qu'a
dévoiler les significations culturelles qui leur sont associées. La famille apparait dans ce
contexte comme un élément fondamental dans la constitution de ces roles, ainsi que dans
la fagon dont s'organise le rapport entre les genres. Pour cette raison, I'ethnographie de
l'organisation familiale des classes populaires de Cachoeira constitue le point central de

ce chapitre.

Etant donné que ma femme et moi avons habité pendant toute la période du
travail de terrain dans le Baeté, une bonne partie des données ethnographiques ici
exposées ont été recueillies & partir de nos observations dans ce quartier. Malgré une plus
grande familiarité avec le Baeté, notre recherche ne s'est pas limitée a l'intérieur de ces
frontiéres. D'une part, nous avons fréquenté les terreiros de candomblé installés un peu
partout dans la ville et, d'autre part, plusieurs de nos informateurs habitaient d'autres
quartiers. A partir de ce transit et de ces contacts, nous avons pu constater que les
quartiers populaires de Cachoeira gardent une certaine homogénéité sociale et culturelle.
Les personnes travaillent dans les mémes catégories de profession, habitent des maisons

similaires, partagent les mémes valeurs et croyances et font face aux mémes problémes.

L'organisation de la famille & Cachoeira semble présenter d’une fagon générale,
une structure similaire a celle qui est décrite dans la littérature socio-anthropologique
portant sur la famille dans les classes populaires brésiliennes et dont j’analyserai les
caractéristiques dans les lignes qui suivent. Malgré I’existence de plusieurs points

communs avec les réalités rencontrées dans d’autres coins du pays, il me semble qu’il
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existe une dynamique particuliére au contexte socioculturel de cette ville, ce qui confére
une coloration propre a la maniére dont la famille y est organisée. Avant de formuler des
généralisations, je passerai a ’observation de quelques cas concrets. Il s’agit ici d’une
bréve description de la maniere dont se constituent les groupes domestiques’' de

quelques-uns de nos voisins dans le Baeté.

Albertina a 46 ans, elle travaille a ’entrepot de tabac et est mére de deux filles,
Rejane et Saionara. Elles habitent toutes les trois, en plus de Carlos, le petit-fils nouveau-
né d’Albertina, dans une petite maison du Baeté. Rejane et Saionara ont des peres
différents avec lesquels elles n’ont presque pas de contact puisqu’ils ont tous deux quitté
la ville lorsqu’elles étaient petites. Albertina a aussi €élevé, comme s'il était son fils, son
frére cadet Lucio, qui posséde maintenant sa propre maison. Saionara est encore a 1’école
; elle la fréquente le soir puisque pendant la journée, elle travaille comme domestique
dans une maison de famille au centre-ville. Rejane, pour sa part, a arrété d’étudier et
laissé son travail pour pouvoir s’occuper de son bébé. Comme le pére de I’enfant est déja
marié et a déja une autre famille, c’est Rejane et Albertina qui doivent s’occuper de

I’éducation et de 'entretien de 1’enfant.

Vaninha, une autre de nos voisines, a travaillé de longues années comme femme
de ménage. Aujourd’hui devenue une mere-de-saint connue et respectée, c’est par le
candomblé qu’elle a trouvé le moyen de survivre. Son mari est mort il y a quinze ans et
elle ne s’est jamais remariée depuis. Vaninha habite dans une maison simple du Baeté
avec les deux enfants de son mariage, Paulinha et Alberto et de nombreux enfants
adoptifs : Zeca, le fils de son frére, Sara, la fille d’un autre frére, Gabriel, le fils d'une
ancienne voisine que Vaninha a adopté alors qu’il était presque mourant par manque de
soins et finalement Paula, sa cousine au deuxi¢me degré. Vaninha les considére tous
comme ses propres enfants. Récemment, sa maisonnée a accueilli quatre nouveaux
membres. Paulinha s’est mariée a la suite d’une grossesse non prévue, mais son mariage

n’a pas duré longtemps et elle est revenue chez Vaninha avec sa fille Clara. Deux ans

' On utilise l'expression « groupe domestique » pour faire référence 4 un ensemble de personnes qui
habitent dans la méme maison, unies ou non par des liens sanguins, et qui contribuent a sa reproduction
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plus tard, Paulinha a eu un deuxiéme enfant, Caetano, fruit d’une liaison passageére.
Presque au méme moment, la copine d’Alberto est devenue enceinte et la famille de la
jeune fille a fait des pressions pour qu’ils se marient. Vaninha trouvait leur demande
acceptable et disait a son fils qu’il pouvait emmener chez elle sa femme et leur enfant
Daniel. C’est Vaninha qui s’occupe de l'entretien de la maison, aidée de Paula et de Zeca,
les seuls qui travaillent en ce moment, respectivement comme domestique et comme

mécanicien.

Nenéu est journalier et il travaille dans la peinture, la construction et la réparation
de batiments a Cachoeira. Depuis quatre ans, lui et sa femme Leninha, aprés plusieurs
années de conflit, se sont séparés. Elle a été obligée de lui laisser la maison pour aller
habiter chez une amie qui a accepté de 1’accueillir. Nenéu et Leninha ont eu en tout six
enfants : quatre filles, Amada, Alice, Patricia et Lila, et deux gargons, Dunga et Julio.
Aprés la séparation de leurs parents, ils ont continué & habiter avec leur pére, malgré une
plus grande affinité avec leur mere, puisque c’est lui qui a gardé la maison familiale. La
maison posséde seulement deux chambres, I'une occupée par le pére et 1’autre, ou dort
tout le reste de la famille. Font aussi partie du groupe familial et y demeurent: Joana, la
fille d’Alice, Joana et Eneida, filles d’Amada, et Emerson, le fils de Patricia. Ricardo, le
pére d’Emerson, et Patricia veulent se marier, mais comme pour I’instant ils ne peuvent
pas se payer un loyer, ils restent avec leurs parents respectifs. Nenéu n’aime pas la
situation de ses filles, a qui il répéte sans cesse qu’il préférerait habiter seul dans sa
maison. Lorsque sa premiére fille, Alice, a avoué qu’elle était enceinte, il y a de cela dix
ans, il I'a expulsée de la maison. Plus tard, il I'y a réadmise. Quelques années apres, ses
deux autres filles ont commis la méme faute avec les mémes conséquences, mais
atténuées cette fois: Nenéu a en effet fini par leur permettre de demeurer a la maison avec
leurs enfants. Cependant, il y reste le maitre absolu, imposant méme des horaires stricts
auxquels aucune de ses filles, pas méme celles qui sont déja méres, ne peut désobéir. Ses
filles refusent de partir, d’une part parce qu’elles ne savent pas ou aller et d’autre part

parce qu’elles ne veulent pas perdre la maison familiale au profit d'une autre femme que

soit par le partage des ressources nécessaires, soit par l'accomplissement de certaines tiches ménageres.
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son pére emmeénerait certainement chez lui aprés leur départ. La subsistance du groupe
familial est rendue possible par la contribution de tous les membres qui ont un emploi,
¢’est-a-dire Amada et Patricia, qui travaillent comme « bonnes », Alice, qui travaille dans
un restaurant, et Nenéu, lorsqu’il n’est pas au chomage. Les deux garcons et Lila, la fille

cadette, sont encore a I’école et ne travaillent pas pour I’instant.

Jodo et Dona Celeste habitent, eux, dans une petite maison voisine de la ndtre au
Baeté. Jodo possédait une boucherie ou il a travaillé durant de longues années jusqu’au
moment de sa retraite, il y a deux ans. Dona Celeste est aussi a la retraite, aprés avoir
travaillé depuis son plus jeune 4ge a [’entrepdt de tabac et & la maison, ou elle
confectionnait des cigarettes. Aujourd’hui célebre mére-de-saint, elle compte aussi sur le
candomblé pour augmenter le revenu de la maison, lequel sert généralement a subvenir
aux besoins de plusieurs fils et filles-de-saint dans les moments de nécessité. Jodo et
Dona Celeste ont trois enfants, Vava, Zezé et Bela et un fils adoptif qui s’appelle
Anderson. Vava et Anderson sont les seuls & habiter la maison parentale puisque Zezé et
Bela sont parties a S&o Paulo pour y trouver un emploi. Vava a décidé de rester en ville,
mais il est au chOmage. Anderson, de son cdté, est encore a I’école. De son premier
mariage, Dona Celeste a eu sept enfants parmi lesquels seule une fille habite Cachoeira,
dans une maison proche de la sienne. Les autres sont tous partis pour Sdo Paulo, pour
Salvador ou encore pour d’autres villes du Recdncavo. Finalement, Dona Celeste et Jodo

ont aussi un autre fils adoptif qui habite maintenant a Salvador.

Les cas que je viens de décrire n’épuisent pas |’ample variation de combinaisons
que nous pouvons rencontrer dans la facon dont les groupes domestiques se constituent a
Cachoeira. Ils illustrent néanmoins de fagon certaine quelques-unes des caractéristiques
fondamentales qui se répétent dans un grand nombre de familles et que j’analyserai dans

les lignes qui suivent.

Une des premiéres caractéristiques qui saute aux yeux de tout observateur est la

matrifocalité, ¢’est-a-dire 1’existence dans la ville d’un grand nombre de familles qui sont
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dirigées par des femmes, comme dans les deux premiers cas décrits’. Il s'agit la de
foyers qui sont centrés autour d'une femme, qui est la principale responsable de
l'entretien de la maison et de sa direction.” La présence du pere des enfants ou d'un beau-
pére dans ces foyers est plutot circonstancielle et instable. Il n'est pas rare que les enfants
soient nés de péres différents et que leur contact avec ceux-ci soit trés superficiel ou

méme inexistant.

Le fait qu'un homme vienne occasionnellement s’unir au groupe domestique
comme compagnon de la mere ne change pas nécessairement la structure matrifocale de
la famille qui s’¢tait déja organisée autour de cette femme. Dans ce cas, elle a déja un
emploi, sa maison, et ses enfants, de sorte que I’homme qui s’unit au groupe reste, d’une
certaine fagon, dans une position de moindre engagement face aux questions familiales.
Ses liens avec le groupe sont aussi plus fragiles et peuvent &tre rompus a n’importe quel

moment, ce qui renforce la position de la femme comme noyau de la famille.

La composition la plus simple de ces groupes domestiques matrifocaux est celle
ou nous trouvons la mére a la téte de la famille, laquelle, telle Albertina, demeure 4 la
maison avec ses fils et ses filles. Généralement, la femme s’occupe seule du soutien de la
maison et pendant son travail elle laisse ses enfants aux soins d’une autre femme de la
communauté, a qui elle paie une petite somme hebdomadaire ou mensuelle. Il peut aussi
arriver que le pére des enfants contribue a leur soutien, mais il s’agit d’une aide plutdt
irréguliere. Dans le cas d’Albertina, ses filles sont déja en dge de travailler et de

contribuer aux dépenses de la maison.

La tendance de cette composition élémentaire de la famille matrifocale est de se
transformer en une famille étendue qui regroupe en son sein trois générations (ce qui

arrive justement dans le cas d’Albertina avec la naissance du petit Carlos) et méme

72 Nous n'avons pas de données statistiques relatives au pourcentage de foyers matrifocaux 4 Cachoeira.
Nous savons seulement qu'ils sont nombreux. Le modéle le plus répandu semble tout de méme étre le
modéle patrifocal.

™ Sur ce point, la réalité des classes populaires de Cachoeira est similaire a celle décrite par plusieurs
auteurs (Duarte, 1986 ; Sarti, 1996 ; Zaluar, 1985 ) ayant travaillé avec les mémes segments de population
dans d’autres parties du Brésil et méme ailleurs dans le monde (Dubreuil, 1965).
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parfois d'autres membres de la parenté’*. Nous trouvons donc, dans la méme maison, la
mere, ses fils et ses filles avec leurs enfants respectifs, et peut-étre un frére ou une sceur
de la meére, voire un cousin, un neveu, etc., autant de situations qui sont partiellement
illustrées par les cas décrits. Ces cas mettent aussi en évidence, comme trait typique de
constitution de la famille & Cachoeira, I’inclusion dans celle-ci d'enfants adoptifs, parfois
nommés « enfants de création »'°, lesquels sont souvent les enfants illégitimes d’un frére
ou d’un parent quelconque ou des enfants que leur mére n’a pas les moyens d'élever. Ces
enfants sont généralement pris en charge par leur mere adoptive sans aucune

discrimination par rapport aux enfants naturels.

Le foyer peut occasionnellement s'étendre encore plus par le mariage ou l'union
libre d'une des filles avec son compagnon qui vient habiter a la maison. Il s'agit alors
d'une résidence provisoire pour le nouveau couple, qui peut y rester jusqu'a ce qu’il ait
les moyens de posséder sa propre maison, ce qui peut prendre plusieurs années. La
situation inverse, décrite dans la famille de Vaninha, ou la compagne d’un gar¢on vient
habiter dans la maison de sa belle-meére, peut aussi se produire, mais il s’agit d’une
situation moins fréquente.” Ainsi, la famille 4 Cachoeira se constitue en tant que réseau
étendu qui se ramifie et qui peut comprendre un grand nombre de personnes qui ne sont

. . . . . 77
pas necessairement unies par des liens consangums7 .

La fréquence avec laquelle on rencontre des groupes domestiques matrifocaux
dans la ville et le fait que ceux-ci soient relativement bien acceptés par la communauté ne
provoquent pas pour autant, dans I’imaginaire des gens, l'affaiblissement du modéle idéal
de la famille, représenté par I’image du couple marié¢ habitant a la maison avec ses

enfants. Il ne faut pourtant pas confondre ce type de composition familiale avec la famille

™Dans le cas d’Albertina, elle a aussi éduqué son petit frére qu’elle considére comme son fils adoptif.

En portugais, on utilise I’expression « créer un enfant » dans le sens de « le faire grandir », « le soutenir »
et «l’éduquer ».

"®La résidence d’un nouveau couple suit une tendance matrilocale, la fille préférant rester auprés de sa
meére.

77 Le systéme de parenté se complexifie davantage lorsqu’on tient compte des relations de parrainage et
des liens religieux. Dans le cas d’Albertina par exemple, qui est initiée au candomblé, sa mére-de-saint est
un peu sa meére et ses filles la considérent comme leur grand-mere. Comme elles habitent tout prés, la
meére-de-saint joue vraiment ce rdle et leur vient en aide si nécessaire. Lorsque le dernier compagnon
d’Albertina 'a laissée, mére Juninha I'a accueillie avec ses filles dans le terreiro de candomblé jusqu’au
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nucléaire moderne, d'apparition assez récente dans la réalité brésilienne. A linverse de
cette derniére, la famille 4 Cachoeira transcende toujours le groupe nucléaire pour se
constituer en tant que famille étendue. Méme lorsque le couple, généralement au début
du mariage, vit seul dans sa propre maison, le mari et la femme ne sont pas isolés du
reste de la parenté. Leur maison est, dans la mesure du possible, prés de la famille d'un
des conjoints et le rapport qu'ils entretiennent avec la famille élargie est trés étroit. En ce
sens, les familles patrifocales partagent les mémes caractéristiques que celles décrites
pour les familles matrifocales, avec la tendance, entre autres, a inclure en son sein des

enfants adoptifs et d'autres membres de la parenté.

La différence, par rapport 4 la famille nucléaire moderne, ne se réduit pas a
I'élargissement du groupe domestique, mais aussi a la fagon dont la famille est pensée et
organisée. Tandis que la famille nucléaire est marquée par I'égalité relative de ses
membres et par 'ambiguité des réles sociaux des hommes et des femmes, la seconde se
caractérise par l'importance du sens de la hiérarchie, qui attribue des fonctions bien
définies a I'homme et a la femme et fait de celui-ci l'autorité absolue dans la maison. Pour
toute une série de raisons que nous analyserons dans les lignes qui suivent, il s'agit d'un
modele d'actualisation difficile dans le contexte de cette ville, mais qui n'en demeure pas
moins le modéle idéal de famille dans le discours des personnes. Selon ce modele,
I'homme et la femme possédent des roles complémentaires et hiérarchisés. Chacun doit
accomplir son réle et se montrer conforme aux attentes sociales qui Iui sont associées
pour conquérir le respect a l'intérieur du groupe familial (et aussi dans la communaute),

assurant, de cette maniére, le bon fonctionnement de la famille.

1. Les roles masculin et féminin au sein de la famille idéale

Alice, une de nos amies et informatrices dans le Baeté, nous a exposé de la fagon

suivante les roles attendus des hommes et des femmes dans le mariage.

moment ou Albertina a pu louer une maison.
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« Le réle de la femme est de s'occuper de la maison, des enfants et du mari,
parce qu'ici il y a cette chose: la femme se charge de s'occuper des enfants, de la maison
et de préparer le déjeuner et I'homme se charge de travailler pour que rien ne manque a
la maison. Il va s'occuper seulement de l'alimentation, [c'est-a-dire] du soutien de la
maison. »

Q. « Et la femme, penses-tu qu'elle doit aussi travailler ? »

R. « Moi, je pense que non, tu vois, Jorge [rire embarrassé]. Moi, je ne veux pas
rester a la maison, mais je pense que le réle de quelques femmes est a la maison, a
s'occuper des enfants, a laver le linge, a cuisiner, a repasser et a s'occuper du mari
lorsqu'il arrive du travail ».

Q. « S'occuper en quoi du mari ? »

R. « Ramasser le linge, qu'il ne soit pas nécessaire qu'il demande: "Fulana, il y a
de l'eau pour mon bain? Mon diner est a la table ?" Tout ¢a... il doit arriver a la maison
et trouver déja a sa disposition, la table dressée pour lui, la serviette dans la salle de
bain, la brosse a dents..., tout a sa place parce qu'il y a des hommes qui sont ennuyés,
qui aiment recevoir tout dans la main et alors, elle ne le laisse méme pas parler, elle-
méme se charge de ¢a.»

Q. « Et lui ? Qu'est-ce qu'il doit faire en échange de ¢ca ? »

R. « Il doit étre un mari super exemplaire, qui la respecte beaucoup et qui lui
donne beaucoup d'attention. Il doit étre un homme honnéte, méme s'il cherche quelque
"quenga’™" dans la rue, au moins qu'il ne le fasse pas dans la ville, parce que la ville est
petite, qu'il aille ailleurs... et que ce ne soit rien de sérieux non plus. De préférence, qu'il
n'ait méme pas un autre engagement, mais comme cela est impossible, qu'il fasse tout
pour ne pas blesser son épouse. S'il a une femme merveilleuse a la maison, il n'a pas de

raisons de la blesser, n'est-ce pas ? »

Cet extrait d’entretien nous révéle quelques-unes des caractéristiques de 1’idéal de
la famille dans la communauté. La description qu’Alice nous fait des rdles attendus des

hommes et des femmes est similaire a celles qu’on rencontre dans la littérature sur

7 Expression péjorative désignant une maitresse.
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’organisation de la famille dans les classes populaires brésiliennes. On voit clairement
quon attend des femmes mariées I’accomplissement des tiches qui leur sont
traditionnellement attribuées, tels le soin des enfants, les tdches ménageres, la préparation
des repas et le soin du mari, tandis qu’il incombe aux hommes de travailler a l'extérieur
du foyer. De plus, la fonction premiére des hommes est de subvenir aux besoins de la

maison et de veiller a ce que rien n’y manque.

Malgré cette division idéale des fonctions attribuées a chaque conjoint, il y a un
grand nombre de femmes a Cachoeira qui, poussées par la nécessité d’augmenter le
revenu familial, cumulent le travail domestique et le soin des enfants avec le travail hors
de la maison. Dans le contexte de la crise économique ambiante, il n’est pas rare que la
femme doive assurer I’entrée réguliére d'un surplus d’argent a la maison. Il semble que ce
soit seulement dans le cas ou ’homme posséde un emploi stable et relativement bien
payé que la femme peut se dédier aux seules obligations de la maison. Par contre, au
niveau idéologique, le travail de la femme a 1’extérieur comporte toujours, comme l'a
observé Duarte (1986 : 178) en se référant aux classes ouvrieres, quelque chose

d'illégitime.”

L’autorité masculine est, théoriquement, incontestée dans le contexte de la
famille. L’homme est considéré comme le chef de la maison et il posséde des privileges
liés & sa position et a sa condition masculine. Entre autres choses, il n’a pas besoin de
donner des explications 4 sa femme sur ses activités hors de la maison, tandis que la
femme doit avoir 1’autorisation de son mari pour accompagner ses amies a une féte, a un
pagode®®, i une sérénade ou méme A une cérémonie de candomblé. Le mari a les
pouvoirs de contrler la vie de sa femme, d’écarter les amies qu’il ne considére pas de
bonne compagnie pour elle, et de I’empécher de porter des vétements qu’il juge
indécents. La jalousie masculine est aussi tyrannique et de nombreux maris ne permettent

pas a leur femme d’aller seule a une féte ni méme d’engager des conversations avec

7 L'écart entre la situation idéale et la pratique concréte est bien illustré par Alice lorsqu’elle décrit le role
socialement attendu de la femme en remarquant, cependant, qu’elle ne veut pas s’abstenir du travail

salarié.
% Féte trés populaire qui a lieu les fins de semaine dans une place du centre-ville, ol un groupe de samba
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d’autres hommes. La transgression de ces normes peut occasionner de la violence
conjugale, laquelle, méme si elle n'est pas bien vue par la communauté, ne sera cependant
pas punie.®! 11 faut remarquer ici qu’il ne s’agit pas 12 de régles de conduite absolues. Les
femmes ont aussi des stratégies pour atteindre leurs objectifs et plusieurs d’entre elles ont
méme réussi a conquérir une autonomie que leurs compagnons ont du mal & contrdler ou

w’ils n’osent pas controler.®
q

La femme n’est donc pas sans pouvoir. Comme Zaluar (1985) 1'a déja remarqué,
la maison est son espace et c'est elle qui s'occupe de l'administration du budget
domestique et qui prend les décisions se rapportant a I'organisation interne de la maison.
Ainsi, le rdle des hommes et des femmes n’est pas opposé, mais en complémentarité
hiérarchique, comme 1’ont observé plusieurs auteurs (Duarte 1986; Sarti 1996 ; Zaluar,
1985). Sarti (1996 : 48, 43) par exemple, suggere dans son étude sur la morale des
pauvres dans un quartier populaire de Sdo Paulo que l'autorité de 'homme est basée sur
«son réle d'intermédiaire entre la famille et le monde extérieur, dans son réle de
gardien de la respectabilité familiale® », tandis que « l'autorité de la femme se relie & la
valorisation de la mére dans un univers symbolique ot la maternité rend la femme,
femme, en la reconnaissant en tant que tel, sinon elle sera une potentialité, quelque

chose qui ne s'est pas accompli ». 84

A Cachoeira, la maternité est sans doute quelque chose de vraiment fondamental
pour l'identité des femmes des classes populaires. La condition de mére en charge de ses
enfants est une condition qui confére de la respectabilité et qui est profondément
admirée. La mére qui néglige le soin de ses enfants, en revanche, se place dans une

situation de dévalorisation sociale grave.

goue sur une scéne improvisée pour les gens qui dansent.

! La communauté évite d'intervenir dans les affaires de couple et les femmes battues évitent de rapporter
les cas de violence conjugale 4 la police.
82 11 semble que la femme, au fur et & mesure qu’elle mfrit et acquiert de I’expérience, conquiert chaque
fois plus d’autonomie et commence 4 imposer ses propres conditions dans ses rapports avec les hommes.
8 L'auteur soutient que méme dans les familles dirigées par des femmes, 'homme est la référence pour
l'autorité. Dans ce cas, il s'opére un déplacement du rdle du pére & une autre personne de la famille, soit le
fils ainé, le frére de la mére, etc.
% Ma traduction.
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La différence entre le role des hommes et celui des femmes se refléte aussi dans la
fagon dont ils s'insérent dans les espaces sociaux. En effet, les hommes et les femmes
évoluent dans des espaces différents. Les premiers fréquentent les espaces masculins,
comme les rues et les bars ou ils passent un temps considérable a boire avec leurs
copains. Ils restent trés peu a la maison et lorsqu'ils ne sont pas au travail, ils sont dans la
rue, entre eux, a parler, & boire, a jouer au football, & faire de la musique ou a courtiser

d’autres femmes.

Les femmes, pour leur part, disposent d'une liberté plus restreinte. Leur
participation a l'espace masculin ne se fait que de fagon prudente. Les bars, par exemple,
ne sont pas des lieux appropriés pour les femmes. Elles ne les fréquentent que rarement
et de préférence accompagnées de leur mari ou compagnon a des heures considérées

décentes.

Généralement, les conjoints développent des activités séparées au sein de leur
groupe respectif. Si, par exemple, il y a un pagode au centre-ville, il est normal que
I’homme sorte accompagné de ses amis et que, de son coté, sa femme y arrive entourée
de ses amies a elle. Pendant la féte, ils ne restent pas ensemble, mais chacun dans son
groupe. A la fin, ils se rejoignent afin de revenir ensemble a la maison. Les activités de

loisir sont donc plutdt vécues séparément.

Comme une bonne partie des femmes mariées ont un emploi et que, de plus, elles
s’occupent des enfants et des tdches ménageres, il ne leur reste pas beaucoup de temps
pour les loisirs. La fin de semaine, elles doivent ranger la maison, laver le linge et
s’occuper des enfants. Pour les jeunes filles, le grand divertissement, ce sont les pagodes
ou les sérénades qui se déroulent les fins de semaine, soit sur les places du centre-ville,
soit dans un des clubs de la ville. Danser est probablement l'activité la plus populaire a
Cachoeira. Tout le monde danse: hommes, femmes et enfants. Aprés la naissance des
enfants, il est plus rare de voir les femmes participer a ces fétes, puisqu’elles doivent
dorénavant s’occuper de ceux-ci, tiche que les hommes ne partagent que rarement avec
elles. Les femmes passent alors plus de temps a la maison, ou elles regoivent la visite de

leurs amies et des membres de leur famille. D'ailleurs, il est fréquent qu'elles se déplacent
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le dimanche avec les enfants pour rendre visite a leur pére, leur mére ou a d’autres
personnes de la famille. La routine est rompue de temps en temps par une féte du
candomblé® que les femmes, aprés avoir négocié avec leur mari, peuvent fréquenter avec

leurs enfants.
2. La dichotomie ouvert/fermé comme métaphore des genres
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