Qu’est-ce-que le candomblé ? – Quelques éléments d’explication


A / L’esprit du Candomblé

Afin de permettre une meilleure lecture de ce travail, il m’a semblé nécessaire de  proposer une esquisse de ce qu’on peut désigner comme l’esprit du candomblé.

Il ne s’agit pas d’entrer dans une recherche détaillée sur les modalités du culte, c’est-à-dire  dans un descriptif d’observation sur le culte lui même. J’ai voulu,  davantage, par souci d’ouvrir la voie à la compréhension de la cosmologie et la représentation de l’univers du candomblé, aborder  ce travail avec un minimum de base pour appréhender mon objet d’étude,  plutôt exotique pour nos visions européennes. 

Le Candomblé peut être considéré une religion parfois difficile à saisir pour nos esprits déjà modelés par une tradition judéo-chrétienne. Dans la mesure où il ne devient l’objet charnière de ce travail que pour mettre en valeur son propre enjeu externe pour la culture bahianaise, mon angle d’approche est tout autre que celui que j’aurais eu si j’avais voulu disséquer mon objet pour n’en comprendre que ses bouleversements internes.


L’univers est à la fois sacré et concret. Il se compose de deux mondes, Orum et aiê, le monde surnaturel et le monde physique. Au plus simple, on traduit Orum par ciel et aiê par terre mais cet équivalent est très approximatif. Aiê c’est le monde physique, la vie terrestre. Orum, c’est tout le reste, c’est-à-dire le monde surnaturel qui inclut, la terre et l’enveloppe. C’est en quelque sorte l’au-delà, l’autre monde. Selon certains auteurs (Roger Bastide, Pierre Verger), il se compose de neuf espaces, neuf couches unies par un pilier central ou par une chaîne (il est visible par exemple dans le Barracao,  la maison de Casa Branca).  Quatre espaces sont situés au dessus de la terre, et quatre espaces en dessous. Celui du milieu recouvre et enveloppe la terre. Tout ce qui existe dans le monde concret, existe aussi dans le monde surnaturel. Le monde concret est la manifestation physique de l’autre monde. Les Dieux prennent part à la vie terrestre par le jeu des offrandes des hommes. Les morts sont issus de la terre et reviennent pour donner des conseils à leurs descendants. Il y a donc un mouvement constant de va et vient entre la terre et l’au-delà. Ce sont deux niveaux d’existence qui se complètent et se pénètrent mutuellement. Le principal acte et passerelle entre ces deux univers est réalisé par la transe. Toutes les célébrations ont pour but de rétablir le courant entre ce monde et l’autre, augmenter les échanges. 


La transe mystique a longtemps fasciné nombre de chercheurs. Que se passe-t-il dans ces moments d’inconscience où le sujet vient danser une danse mystique au devant des atabaques ? Je dirais que la transe est une représentation corporelle et chorégraphique de l’inconscient sous contrôle. En cet instant, il ne s’agit plus d’un danseur ordinaire mais de son ORIXA, le maître de sa tête. Les dieux descendent sur terre l’espace d’une nuit pour venir nous visiter. La danse des Orixas c’est un peu la représentation sous forme chorégraphique et codifiée de la cosmologie des forces de la nature et l’inconscient collectif. 


L’Orixa est un personnage métaphorique auquel on associe une couleur, un animal sacré de référence (par exemple, pour Oxalufam l’animal sacré est l’escargot), mais aussi un archétype de comportement et de caractère faisant référence à la mythologie propre de l’orixa et le support que lui offrent les forces de la nature (Yansan : la tempête et le vent ; Xangô : la foudre et le tonnerre ; Ogum : le feu et le fer ; Yemanja : les eaux salées ; Oxum : les eaux douces).


Ainsi, entre l’orixa et une personne s’instaure une négociation comme si on cherchait à faire coïncider un calque entre l’individu et sa divinité pour atteindre l’harmonie et l’accord sans contradiction avec soi même.

Il ne faut pas voir dans le candomblé un déterminisme absolu. Au contraire, il est dynamique car l’individu est aussi acteur de son destin. Cette dynamique est le fruit du rapport de négociation perpétuelle entre l’individu et son double.


Mes orixas forment une famille complexe avec des alliances et des liens sanguins qui les mettent en rapport les uns avec les autres. Ces relations et ces enjeux sont aussi ceux des hommes et de la condition humaine, comme si c’était une histoire inscrite dans nos gènes (ou au fond de notre inconscient) qui se  perpétuerait depuis des milliers d’années.

    B / Le 14 juin 2001, fête à la Casa Branca, mon premier contact avec une cérémonie

« Je suis arrivé parmi les premiers dans la salle où il y avait une vingtaine de personnes installées sur les banquettes rudimentaires qui bordent le pourtour de la pièce. Celle-ci est rectangulaire et possède en son centre un immense pilier en bois allant du sol au plafond. Disposées autour de ce pilier se trouvent des chaises hautes toute sculptées et travaillées. Ce sont des chaises dépareillées en bois , de hauteurs,  de couleur et de styles  différents. Au-dessus de ces chaises et suspendue au pilier en forme d’anneau, il y a une gigantesque couronne de bois sculpté d’environ deux mètres de diamètre. C’est la couronne de Xango, l'Orixa de cette maison.

La salle est divisée en deux, avec d’un côté les hommes et de l’autre les femmes.

J’ai été surpris par le nombre de personnes qui ont pu assister à la cérémonie. Dans cette salle d’à peu près 200 m2, se trouvent  environ 350 personnes. Il faut dire que les cérémonies comme celle-ci sont ouvertes à tous.

En l’espace de quatre heures, les interactions sont nombreuses. Il me sera difficile de comprendre toute la complexité des échanges et des relations qui peuvent s’y dérouler. Surtout en 9 mois de travail, c’est le travail de toute une vie. Certains, viennent là depuis leur plus tendre enfance, d’autres ont été amenés par des amis ou encore à cause de problèmes personnels.

Dans cette pièce, se jouent des enjeux de pouvoir qui me dépassent de beaucoup, surtout lorsqu’il s’agit d’une personne aussi étrangère que moi à la pratique religieuse du Candomblé.

Les gens sont arrivés progressivement, de conditions sociales me semble-t-il très variées. Là aussi, il me sera difficile d’apprécier les conditions sociales. Dans une fête comme celle-ci, il est normal d’être très bien habillé. Il n’est pas toléré d’entrer en short et en sandales. En conséquence, les parures de colliers en or et les vêtements sont ici un signe extérieur de richesse qu’il est difficile d’apprécier. Est-ce que ce ne serait pas plutôt un signe du degré de rapport et de sympathie que l’on porte à la religion ? La majorité était « noire » et métissée mais là aussi, cela ne veut pas dire grand chose dans une ville comme Salvador où 90% de la population est afro descendante ou a eu un aïeul afro descendant.

J’ai vu aussi des touristes, anglais, américains, européens et australiens, facilement reconnaissables à leur mine rouge et à leur tenue décontractée de vacanciers.

Je pensais m’être très bien placé pour pouvoir observer la cérémonie, mais à mesure que les gens sont arrivés,  une foule de personnes s’est amassée autour du pilier central, devant les gens installés sur les banquettes. Un des Ogans du terreiro était à l’entrée pour accueillir les arrivants, certains déjà connus ou faisant partie de la communauté, on leur installait une chaise en plastique au-devant du pilier. Les filles de saint (toutes des femmes plus ou moins âgées) ont fait leur entrée, sous le rythme des atabaques et portant des plats à la main. Elles se sont mises à tourner autour du pilier central où la foule leur avait laissé un mince couloir.

La chaleur, la musique des atabaques, les chants religieux, l’attente de plus d’une heure avant le commencement du rituel, ont rendu par moments l’atmosphère « irrespirable ». J’avais, en effet, du mal à respirer, comme si ce lieu n’était plus ventilé. L’un des touristes, un Américain placé pas très loin de moi, est parti presque au début de la cérémonie, sans doute excédé par la foule et la visibilité quasi nulle à cause de l’accumulation des personnes au-devant du pilier central. 

Les percussions changent de rythme pour honorer les Dieux, le premier rythme joué étant toujours celui d’Exu, puis Ogum. Les autres, je ne les connaissais pas parcequ’il faut avoir l’oreille entraînée pour savoir les reconnaître.

Dans la deuxième partie de la cérémonie, les Orixas ont pris place dans la salle, reconnaissables à leurs magnifiques costumes. Chaque rythme évoqué par les atabaques a donné lieu à la danse de l’Orixa correspondant. Les chevaux 
entament des danses avec une  légèreté et une souplesse prodigieuses, malgré leur âge et la corpulence de certains danseurs. Les mouvements chorégraphiques semblent très codifiés, remontant au plus profond de l’inconscient. » 
C / Les hommes et les dieux 

L’homme est un microcosme où se nouent toutes les forces du monde. Il a sa signification individuelle (ori, sa tête), son chemin personnel (odu, son destin), sa propre capacité de transformation (Exu). Il est le fruit de ses ancêtres du côté paternel, symbolisé par le côté droit de son corps, et de ses ancêtres maternels représentés par le côté gauche. Il a hérité des dieux de ses parents. Sa tête a été modelée par « le potier divin 
» à partir de matériaux qui l’apparentent à certains dieux. 

Tous ces dieux, d’origine, d’héritage, de destin se présentent en lui, l’entourent et l’animent. Ils forment une configuration complexe, si étroitement entrelacée qu’on l’appelle la trame (enrêdo). La trame d’une histoire, c’est l’intrigue qui anime les personnages, le déroulement de l’action. L’individu est au centre d’un drame divin, où s’exprime d’abord le Seigneur de la tête, celui que les rites d’initiation devront « fixer » une fois pour toutes.  Mais l’initiation aura également pour fonction de « fixer » (assentar) les autres dieux de la trame, chacun à la place qui lui est propre, de manière à ce que les relations entre eux soient les plus harmonieuses possibles. On nous parlera souvent de l’Orixa second, du troisième, qui ont parfois une forte influence sur leurs enfants. On soulignera  la très haute responsabilité qui est celle de la grande prêtresse ou du grand prêtre (Mae ou Pai de Santo),  puisqu’il s’agit d’assigner à chacun des dieux la place qui lui revient. C’est pourquoi on les appelle Mère ou Père des Orixas (Iyalorixa, Babalorixa) car l’homme n’est pas un pauvre jouet aux mains des puissances. Par les rites, il recrée le monde et même les dieux qu’il fait (Fazer o Santo).  Il alimente les dieux. Il peut leur prêter son corps, sa danse, sa voix. Il peut n’être tout simplement qu’un fidèle très humble, assis sur le dernier banc, au fond de la grande salle que jamais aucun Orixa ne désignera pour son service. Mais il  n’en a pas moins son rôle à jouer, dans la structure du monde, dans la distribution de l’énergie sacrée. Il a des devoirs envers lui-même et le premier de ces devoirs est de savoir qui il est. Par exemple si la religion catholique nous apprend à être ce que l’on devrait être, le Candomblé, lui, nous apprend à accepter ce que l’on est..

Le cœur du problème, la réafricanisation du candomblé

Un processus qui est courant, dernièrement, dans les religions afro-brésiliennes et qui soulève de grandes discussions peut être considéré comme la conséquence religieuse et théologique de l’esclavage et du catholicisme forcés des nègres. C’est ce que l’on appelle la réafricanisation.

L’idée, qui compte surtout, avec l’appui des classes les plus intellectuelles parmi les religions afro-brésilennes, est de « réafricaniser » ces religions, c’est-à-dire de les purifier de tous les éléments extérieurs –même les catholiques qui peu à peu se sont ajoutées à elles.

Il s’agit d’une tentative pour s’opposer le plus possible au syncrétisme. 

Principalement, l’identification entre les Orixas et les saints catholiques est remise en question. Ce processus ne consiste pas en premier lieu à un rejet de tout contact avec le catholicisme. Il s’agit plutôt d’un effort d’auto-affirmation de ces religions par rapport au contexte religieux du Brésil. A cet effort d’auto-affirmation, s’ajoute aussi la tentative de mettre en exergue la religion pure, en s’opposant aux charlatans très actifs également dans ce domaine religieux.

Si d’une part, il y a continuité du processus de syncrétisation, d’autre part la réafricanisation est un processus de résistance contre la dégénérescence. Les groupes religieux les plus traditionnels se replient sur eux-mêmes et essayent de discréditer les groupes non orthodoxes. C’est une sorte de mouvement de purification de l’intérieur même des religions afro-brésiliennes.

Les principaux objectifs du mouvement de réafricanisation sont d’empêcher la dégénérescence et de susciter un retour aux sources. C’est justement ce « retour aux sources » qui reste très discernable. Revenir à quelles sources ?

Il y a deux tendances à l’intérieur du mouvement de réafricanisation. L’une insiste sur un retour vers l’Afrique. Cette tendance qui a son foyer le plus fort surtout à Sao Paulo prétend que les véritables racines des religions afro-brésiliennes doivent être cherchées en Afrique. Donc  des personnes sont envoyées en Afrique pour une formation, un apprentissage de la langue et une initiation religieuse. Les parties de la religion qui ont été perdues doivent être récupérées.

L’intérêt,  surtout, est d’introduire au Brésil les parties de la religion qui ont été perdues lors de son transport de l’Afrique vers le Brésil et de récupérer pour la religion les éléments non transmis. Cette tendance a comme point de départ l’idée que les religions afro-brésiliennes sont des religions africaines (à l’intérieur du  Brésil) et qu’elles doivent être réorganisées comme telles.

L’autre tendance dans le mouvement de réafricanisation  insiste sur l’aspect « afro-brésilien » de ces religions. Mère Stela, de la très fameuse maison d’Opô Afonja énonce sa position de façon très claire : « le candomblé a cessé d"être une religion afro-brésilienne pour devenir brésilienne. Il a cessé d"être une religion africaine pour devenir afro-brésilienne ».

La religion au sens propre, à force, existe davantage ici au Brésil même et elle argumente : « je trouve que c'est du fanatisme que de sortir du pays en quête des racines. Il n"y a pas de raisons d"aller chercher les racines, on peut aller jusque là-bas   pour voir s"il existe un lien ou comment fonctionnent les choses, pour apprendre parce qu"il est bon d"apprendre. Mais les racines sont chez nous, nous sommes les branches et les supports de ces racines. Si les racines meurent, les branches ne résistent pas, donc nos racines sont ici ».

Cette tendance représentée par Mère Stela insiste sur les éléments africains qui sont vivants  et elle est contre l’introduction de nouveaux éléments au nom d’un prétendu « devoir être africain » qui n’ont rien à voir avec les traditions africaines présentes au Brésil.

Ce retour à « la pureté » des traditions africaines doit tenir compte du développement survenu au fil du temps, aussi bien en Afrique qu’au Brésil.  D’autre part, il ne suffit pas de retourner tout simplement en Afrique, sur les lieux d’où sont originaires ces religions pour aller à la recherche de leurs racines, comme si là tout s’était figé dans le temps et comme si le processus de la colonisation africaine n’avait pas modifié profondément ces cultures aussi. La réafricanisation ne peut chercher à pratiquer une espèce de « revivification » des religions qui ont existé dans le temps, car il est nécessaire de tenir compte des transformations et des changements qui ont eu lieu dans les cultures vivantes. Cette tendance du mouvement de réafricanisation n’est donc pas l’expression d’un conservatisme  religieux,  mais  plutôt une tentative de rétablir une identité africaine dans ces groupes. La réafricanisation n’a pas seulement une dimension religieuse mais touche de manière consciente le niveau socio-politique et défend une décolonisation, c’est-à-dire aussi bien une évaluation critique de la colonisation avec ses influences sur les cultures africaines au Brésil qu’une prise de conscience des descendants africains.

Les deux tendances internes au mouvement pour la réafricanisation ont en commun la défense des traditions africaines et le rejet du syncrétisme. Mère Stela expose de façon claire ce qu’elle entend par réafricanisation : « Toute mère de saint qui se respectait, d"une part « era do santo » (appartenait au saint ),   mais d"autre part allait à l"église. En outre, elle avait de grandes connaissances et faisait dire la messe. Cela demeurera ainsi. Le jour de Xangô, elle allait là puis revenait, puis elle avait « le xiré » (obligation religieuse dans le candomblé). Mais je pense, qu"à mon époque il n"y avait rien de tout ça. Ces pratiques existaient davantage du temps des Africains parce que ceux-ci devaient adorer les deux religions. C"était leur jour de congé, le jour de la Sainte Anne ils faisaient une fête pour Nana. Ils chantaient pour Nana, dansaient et ..... c"était-à-dire qu"ils trompaient leur monde et à cette époque là ça marchait. Mais ce n"est la faute à personne, la faute est à la situation sociale du nègre qui était analphabète. Ne dites pas que ce n"était pas vrai parce qu"il était tellement ingénu qu"il continua à conserver ce syncrétisme et même les mères de saint se pliaient à ça pour obtenir un meilleur statut et en effet ça faisait partie des pratiques.

Mais de nos jours, ce n’est plus nécessaire parce que ça, je le combats. Il n’y a plus de messes pendant l’axéxé, il n’y en a plus.... Les images chrétiennes sont de côté. Nous n’avons plus le syncrétisme... et pour les fêtes des Orixas, il n’y a plus de messe, il n’y a rien de tout ça... »
.

Cependant, pour d’autres,  il n’y a aucun motif pour la conservation des éléments syncrétiques. Ces éléments ne sont plus des éléments étrangers et il font partie de la tradition afro-brésilienne. Luis Muriçoca, un père de saint, rejette décidément l’idée de la réafricanisation : « je sais que le Seigneur de Bomfim n"est pas Oxala, mais personne ne va retirer son image de mon Pegi ». Il affirme qu’il continuera la tradition des vendredis qui consiste à aller à la messe dans l’église de Bomfim et les mardis, jour de Ogum, d’aller prier à l’église de Saint Antoine da Barra. Et il argumente de la façon suivante : « Je fais cela depuis tout jeune. C"était mes grands-parents qui me l"avaient enseigné ». 

Dans cette argumentation, il est clair que les deux courants religieux (chrétien et africain) ne sont pas simplement mêlés ou confondus, mais que les deux constituent  des traditions communes pour une partie de la population qui ne peut plus les séparer. Les deux courants forment une tradition unique. Dans ce contexte, on peut dire que la réafricanisation signifie autant recherche d’authenticité et d’autonomie des religions afro-brésiliennes que perte ou séparation des traditions ou réinvention aussi.

Cette recherche d’authenticité et de pureté dans les religions afro-brésiliennes faite  au nom d’une « fidélité à l"Afrique » privilégie une tradition africaine déterminée, réputée comme « pure » et « vraiment africaine ». Le Candomblé et spécialement la tradition « Nagô » sont parfois présentés comme des modèles de cette pureté. On ne peut pas nier que, en général, les communautés de cette tradition sont plus stables et mieux organisées et qu’elles ont été l’objet de nombreuses recherches. Ces communautés appuient et mettent en avant ce mouvement de retour à l’Afrique. Mais cette «  pureté africaine » recherchée et vantée est critiquée comme étant d’inspiration  intellectuelle et discriminatoire. Selon cette critique, les communautés plus traditionnelles cherchent à discréditer les autres communautés afro-brésiliennes au nom d’une pureté des traditions. Finalement, même les chercheurs ayant pris la tradition Nagô comme point de référence pour leur recherche ont fini par contribuer d’une certaine manière à ce que les autres traditions afro-brésiliennes comme l’Umbanda, la Macumba, le Candomblé de Caboclo et le Candomblé d’Angola soient réputés comme des formes survivantes, dégénérées, défigurées et moins intéressantes du point de vue religieux. La recherche n’a pas seulement joué un rôle d’observation : elle finit par avoir une influence sur le développement des communautés elles-mêmes ; les dirigeants des communautés religieuses ayant pris connaissance du résultat de ces recherches, ils ont fini par accepter l’interprétation du chercheur comme une« orthodoxie ». 

Dans cette perspective, la culture Nagô qui a été mise en valeur par les culturalistes peut être envisagée comme une couverture idéologique tissée par les intellectuels pour couvrir des luttes de pouvoir. Derrière l’idée de réafricanisation – laquelle pose un problème de théologie et de tradition – se trouverait une stratégie permettant de résister à  l’avancée d’autres groupes afro-brésiliens – un problème, par conséquent,  d’ordre politico-religieux. 

Différents groupes se disputeraient donc, le marché religieux. Alors que le Candomblé, à cause de sa structure plus malléable, réussit à s’adapter plus rapidement aux conditions sociales et gagne du terrain dans la recherche de nouveaux membres, les communautés plus traditionnelles cherchent à démontrer leur avantage à travers une argumentation basée sur la pureté et la fidélité à la tradition.

Ce mouvement de retour à l’Afrique et de réafricanisation –entendu comme tel – traduit néanmoins une prise de conscience nouvelle à l’intérieur des religions afro-brésiliennes. Il y a, à l’œuvre, une réflexion religieuse impliquant un retour sur l’histoire de l’esclavage et sur « l’évangélisation » (le catholicisme ) forcée des noirs amenés là...

La réflexion historique suppose des prises de responsabilité. Les  dirigeants des religions afro-brésiliennes le reconnaissent et œuvrent à lui  donner une direction.

Dans un contexte de mondialisation, les réflexes  identitaires s’exacerbent.

Les années 70 voient l’utilisation et la référence au concept d’ethnicité se multiplier dans les sciences sociales américaines en même temps que surgissent, un peu partout sur le globe, des conflits définis comme « ethniques » basés sur les revendications ethniques et mettant souvent en opposition un groupe minoritaire et l’ « Etat-Nation » dans lequel il est inséré, ou un autre groupe avec lequel une compétition est engagée.

On peut d’ailleurs situer comme faisant pleinement partie de ce phénomène général, l’apparition, toujours dans les années 70, d’un moment très important dans l’évolution du mouvement Afro-Bahianais dont nous nous proposons d’étudier quelques aspects. Certes, un tel mouvement doit être perçu comme l’héritier de la longue résistance culturelle et identitaire des Noirs au Brésil, mais on peut considérer ces années 70 comme un virage important dans la mobilisation ethnique. On assiste alors à l’apparition du premier bloc Afro à Bahia et, à partir de là, à une « réafricanisation » soutenue, ainsi qu’à l’émergence d’une revendication systématisée  d’une identité ethnique afro-bahianaise.

Salvador vient puiser dans l’Afrique ses racines dissoutes. Le candomblé devient donc un véritable enjeu politique parce qu’il est le garant des « traditions » perdues. Cela semble incroyable : comment des gens réduits à l’état d’esclavage ont-ils pu sauvegarder un tel trésor culturel ? Dans un tel contexte, le statut particulier du chercheur appelle réflexion. 

Dans cette dynamique de réappropriation culturelle,  n’est-il pas celui qui fixe les règles du jeu ? Peut-on  aujourd’hui encore classer et déclasser au gré des observations les différent temples de Candomblé par ethnies ou « nations » d’appartenance ?

Quels sont les processus de négociation qui s’instaurent entre le chercheur et les temples ? 

Placés au cœur du système,  ne deviennent-ils pas eux-mêmes un véritable enjeu dans la légitimation de la tradition ? 
La plupart des chercheurs en anthropologie des religions ont axé leurs observations sur trois maisons piliers :   Casa branca , Opô Afonja et Gantois. 

Quelle est leur part de responsabilité dans la recréation d’un idéal africain ? Leur fascination à l’égard de la nation Kétu, n’a-t-elle  pas contribué à marginaliser les autres candomblés ?

      L’initiation relève déjà d’un métissage, culturel plus que biologique. Quelle que soit la couleur de peau de l’initié,  on revendique son appartenance à l’Afrique mère tout entière. C’est presque davantage un mariage politique qu’une représentation par nations.

     Paradoxe de sa position de scientifique, le chercheur  doit la plupart du temps gravir lui-même les différents stades initiatiques pour accéder à l’observation et à la connaissances des rites et rituels du candomblé. 

A ce titre, est-il un scientifique qui accède à la connaissance de son terrain par l’initiation ou au contraire un initié qui pratique l’anthropologie ? Par sa propre initiation n’accède-t-il pas à d’autres obligations éthiques ? Sont-elles en porte-à-faux avec la recherche scientifique ? 

 Ne doit-on pas, enfin,  remettre en cause l’observation rationaliste dans le candomblé ? Les outils méthodologiques d’une science rationaliste sont-ils adéquats pour une approche de l’irrationnel et du mystique ? Dans quelle mesure peut-on parler de sa propre expérience du mystique – voilà quelques unes des questions que ce travail essayera d’aborder.  

 I / Salvador, une ville noire en couleurs 

En venant faire mon travail à Salvador, je ne pouvais pas ne pas m’intéresser aux religions afro-brésiliennes. Je me suis fait rattraper progressivement par leur fascination, laissant de coté tout autre observation susceptible de mener à la construction d’une problématique cohérente. Toutes mes observations, tous mes questionnements revenaient à chaque fois vers un objet unique : le Candomblé. On se sent progressivement happé par celui-ci jusqu'à le voir se fondre dans la culture bahianaise, prenant une coloration alors plus africaine. Mon œil extérieur et étranger m’a permis peut être de mieux découvrir ses imbrications, ses enchevêtrements culturels qui puisent leurs racines dans le religieux.

Je me suis tout de suite senti séduit par les colossales sculptures en bois précieux du talentueux artiste Caribé au musée afro-brésilien :  de magnifiques sculptures de personnages mystiques,  les ORIXAS, représentations métaphoriques d’une religion encore tellement  étrangère pour moi. On retrouve aussi ces même personnages au milieu du « Dique Tororo », grande retenue d’eau construite par les Hollandais pendant leur période de colonisation. C’est un magnifique jet d’eau entouré de la représentation de douze des ORIXAS, dieux du Candomblé. 

On retrouve aussi un peu partout dans la ville une autre allusion aux traditions africaines,  les vendeuses d’acarajé disséminées aux coins des rues et des carrefours. Elles portent l’habit traditionnel des filles de saint,  d’un blanc immaculé et cela, même si elles n’appartiennent pas à un terreiro de candomblé. Cet habit, rendu obligatoire pour cette corporation quelle que soit l’appartenance religieuse du vendeur,  témoigne  en quelque sorte de la qualité de leurs produits

Pour tout brésilien qui se respecte, Salvador a toujours sonné comme un mot magique et mystique par rapport à la mosaïque d’états et de particularismes géo-culturels que forme le Brésil.

Si chaque région et chaque état manifestent un particularisme ethnique et historique se rattachant à une nation fictive et immatérielle, unie dans le mot  Brésil, Salvador quant à elle  évoque le cœur de l’Afrique. 

Il s’agit d’une ville passant par toutes les nuances de couleurs,  allant  du blanc  au noir obscur et qui fonde  son histoire douloureuse sur l’exploitation de l’homme : l’esclavage. Aussi Salvador est la racine et la sève créatrice qui a fabriqué l’histoire de ce pays, à savoir que les racines et les origines de cette ville,  souvent plus spirituelles que géographiques, avec ses couvents et ses centaines d’églises, ses multitudes de temples reformés, forment un véritable « enchevêtrement » religieux où se côtoient catholicisme, protestantisme, hindouisme, spiritisme et traditions africaines. 

C’est dans cet esprit que je suis arrivé à Salvador en mai 2001, bercé par un parfum subtil d’orient et par un paradis africain aux charmes irrésistibles qui m’avait largement été évoqué par le Victor Hugo national,  l’écrivain Jorge Amado.

Grâce aux caractéristiques naturelles de la région, avec ses vastes étendues de plages en vedette, le Nordeste a trouvé dans le tourisme une solution économique viable afin d’en finir avec les problèmes sociaux qui l’affligent.

Salvador marque le pas avec la restauration quasi totale du centre Historique,  le nouveau Pelourinho,  réalisée par la volonté politique d’un homme très controversé, Antonio Carlos Magalhaes. Le Pelourinho est à l’image du tourisme qui berce cette ville artistique qu’est Salvador. Ici tout est réalisé pour le touriste, pour son confort, pour son plaisir et l’envie de s’enivrer de cette ville. Quatre places bordées de petit restos et bars mettent en scène des spectacles nocturnes toute la semaine. Dans ce quartier, on ne craint pas de se faire agresser car la police, en surnombre par rapport au reste de la ville, veille à la sécurité de la denrée vitale que représente le touriste.

Mes premiers mois se sont déroulés dans un quartier de classe moyenne près du centre ville entre le Fort Sao Pedro et la place du Campo Grande, le quartier Politeama de Baixo.

C’est de là que j’ai progressivement pris possession de la ville. C’est là que j’ai effectué mes premières flâneries, où j’ai entrepris mes premières observations qui m'ont aidé à créer un lien avec cette gigantesque mégalopole de 3 millions d’individus. J’ai flâné dans les parcs et jardins publics, dans les rues commerçantes de Barroquinha, sur les marchés comme celui de Sao Joaquim, J’ai assisté à pratiquement toutes les cérémonies populaires,  notamment celle de Sainte Barbe ou de Yemanja sur la plage près du vieux port de pêcheurs de Rio Vermelho.  J’ai enfin sillonné les ruelles du quartier Engenho Velho en haut de Vasco da Gama, participant au quotidien de la vie associative des centres culturels  près de la Vila América,  qui deviendra mon deuxième quartier d’adoption – celui où je me suis installé lors de mon deuxième voyage. 

J’aimerais commencer mon travail par un passage de mon journal de terrain où je décris une scène qu’il m’a été donné d’observer et qui permet de rendre compte de l’atmosphère de cette ville. 

 « Il ne faisait pas très beau cet après-midi là. Je me suis approché de la fontaine au centre du jardin, attiré par un homme qui gesticulait dans tous les sens, montrant du bras un livre noir. Il était plutôt grand, athlétique, de couleur noire, tout endimanché portant une cravate et un costume trois pièces foncé. Au début je l"ai pris pour un fou, un illuminé qui prêchait  la parole de Dieu, sans trop savoir ce qu’il disait, le regard dans les étoiles. Il faisait des allées et venues sur la place pour mieux être entendu des passants et des quelques groupes de personnes disséminées sur la place, les uns mangeant du pop-corn, d"autres des grillades « churrasquinho », d"autres encore mangeant des glaces. Personne ne paraissait surpris ni même amusé à l’entendre prêcher la parole divine en ce lieu public. Bien au contraire, certains paraissaient même bien attentifs à son discours, jetant de temps en temps des regards en sa direction. Assis sur la murette du jardin, j"ai témoigné d"un des sermons les plus énergiques qu’il m’a été donné d"assister, ce prêcheur menant le spectacle devant tout le parc. Une femme d’une quarantaine d’années, vêtue de manière très modeste et le visage marqué, s’est approchée de lui pour l’interrompre dans son discours. Le prêcheur lui dit d’attendre un peu dans un coin et qu"il   viendrait la voir un peu plus tard. A peine interrompu par la  femme, il continua son oraison avec plus de ferveur, déambulant dans le jardin avec une énergie et une force dans sa voix imposante, et avec le charisme d’un homme politique.  

La pluie tropicale s’étant soudain mise à tomber en cet après-midi orageux, la  femme s’est à nouveau approchée de notre pasteur et ils se mirent à marcher tout en discutant, cherchant un abri pour se protéger de l’orage. Tout le monde s’était enfui en courant pour s’abriter sous le plus grand arbre du jardin. Quant à nos deux compères, bras dessus, bras dessous, ils s'approchèrent machinalement à pas lents,  profondément plongés dans une discussion. Tout le monde était abrité sous l’arbre, j’étais idéalement placé pour entendre leur conversation. Cette femme désespérée avait un bras à moitié atrophié qui ne pouvait plus se plier, suite à une opération. Alors qu’elle racontait son histoire,  accablée par son malheur, l’homme paraissait un géant à ses côtés. Il l’écoutait attentivement acquiesçant de la tête,  lui demandant parfois plus de précisions. A cet instant je commençais à percevoir notre individu d’un tout autre regard, car je ne voyais plus devant moi un moraliste illuminé.  Il était attentif à tout ce qui se passait autour de lui, tout en ne perdant pas une seule parole de la  femme. Il a très vite compris que je l’observais et pendant qu’il répondait à la jeune femme, le ton de sa voix me laissait entendre que ses phrases m’étaient également destinées. Au bout d’un moment,  ils décidèrent de reprendre la conversation un peu plus loin. A distance, j’observais leurs gestes, la femme de temps en temps se passait la main sur le visage pour s’essuyer des larmes. Après l’avoir longuement écoutée,  l’homme reprit la conversation à son compte. La  femme l’écoutait passivement, comme si de sa bouche pouvait sortir la solution à tant de misères,  ou même de simples mots capables de l’apaiser. La pluie s’est arrêtée aussi soudainement qu’elle était  survenue,  le jardin a repris vie tout doucement, les badauds reprirent leur place sur le bord de la murette mouillée, le vendeur de grillades ralluma son barbecue et nos deux personnages arrêtèrent leur discussion.  La jeune femme essuya ses larmes, passa ses mains dans les cheveux en finissant par le remercier. L’homme reprit énergiquement sa place, en passant devant moi, il me jeta un regard. Il reprit son discours, les mots fusèrent avec encore plus de violence et de détermination. Ils  venaient au fil  des phrases à la manière de ces poètes de rue qui inventent leurs rimes au fil des vers. Le discours,  sur fond manichéen et de justice divine,  mélangeait politique nationale, communisme et impérialisme américain, violence urbaine, éducation, ignorance et cupidité...passant d’un thème à l’autre avec l’aisance d’un homme politique... »

Des scènes comme celle qui a eu lieu entre le « pasteur de rue » et la femme désespérée se reproduisent tous les jours à Salvador. Ma première surprise fut justement de trouver « l’église » au hasard d’un jardin public,  mais je me suis vite aperçu que le religieux était omniprésent et se manifestait dans tous les rouages socio-économiques de la ville. Le religieux (quelle que soit la confession) joue un véritable rôle de régulateur social autour d’espaces communautaires de quartier. En effet, les quartiers s’animent autour des églises (aussi bien protestantes que les terreiros de religion africaine ; mais,  surtout,  les églises évangélistes qui ont pris un incroyable essor). Elles  sont source de liens communautaires et autour d’elles se créent de véritables chaînes de solidarité. Cela est tout aussi vrai dans l’espace du Candomblé et pour ce qui est de la population afro-brésilienne. D’autre part,  le religieux s’imbrique totalement dans l’espace social à tel point qu’il est parfois difficile de les distinguer. Dans l’exemple évoqué plus haut, notre pasteur « soulage » cette femme seulement en l’écoutant et en lui redonnant une estime d’elle même qu’elle avait perdue. 

Mais peut-on expliquer la religion comme une résultante mécanique de la misère et de la pauvreté ? Ce serait je pense, un raccourci bien trop rapide. La famille met en jeu des liens de solidarité particuliers, l’espace communautaire (comme je l’ai souligné plus haut) met lui aussi en jeu des liens de solidarité singuliers et il serait bien difficile de les  mettre côte à côte. La misère et la pauvreté restent par ailleurs des variables à valeur incertaine, tant que leur signification spécifique n’aura pas été précise. Il s’agit bien plus pour moi de mettre l’accent sur le sens de la relation entre société et religion quand on voit les imbrications des deux univers. Il  est plutôt difficile d’affirmer une véritable relation causale, le va et vient entre les deux relations est permanent.

Le Candomblé fait partie d’une réalité brésilienne. La-dessus, je suivrai le propos de Roger Bastide, qui en trouve le principe d’explication dans le candomblé lui même,  en tant que religion et en tant que connaissance du monde. A cela près que dans le Candomblé «  le concret n’acquiert une signification que lorsqu’il passe par le rituel qui met symboliquement le sacré en contact  avec le profane, en accordant cependant la prééminence au premier par rapport au second » 
ou encore voyant «  les forces de la structure mythique comme un instrument de configuration de l’organisation sociale ».

1. La petite maison rouge 

J’ai trouvé un soutien à mon travail auprès d’une petite maison à la couleur de Xangô, perchée sur les hauteurs de l’avenue Vasco da Gama. C’était la maison d’un aventurier globe-trotteur, d’un photographe humaniste, d’un chercheur iconoclaste, grand partisan du candomblé de Bahia, Pierre Fatumbi Verger. Une maison pas comme les autres, à la couleur de  Xangô parce que cet orixa a suivi la destinée de Pierre Verger tout au long de sa vie. Ce sont précisément les Orixas qui l’avaient paraît-il,  annoncé et amené aux gens du Candomblé

Cette maison dépasse le cadre de son œuvre personnelle, car elle est un vecteur d’unification  de tout ce qui touche de près ou de loin à la culture afro-brésilienne. Elle sert de point de rencontre à tous ceux qui se trouvent concernés par l’identité noire. Je n’ai pas connu Pierre Verger,  mais je me sens pénétré par la même fascination à l’égard de cet homme charismatique que les gens qui travaillent dans cette maison, transformée en Fondation après sa mort récente en 1996. Il était connu dans tout le quartier et même  bien  plus loin ;  Il faisait figure d’homme sage de la génération de Théodore Monod ou d’Yves Cousteau, ces grands personnages qui ont,  par leurs actions, dépassé les cadres de leurs propres disciplines. Cette maison respire sa présence qui n’a pas quitté le souvenir des gens qui l’ont connu et qui y travaillent. C’est le point commun qui unit les membres qui composent la Fondation : il y a une profonde admiration chez ces hommes et ces femmes à son égard. 

Il a accompli un  travail prodigieux qui a consisté à  redonner une histoire et un passé  dépassant les cadres de l’esclavage à des milliers d’hommes et de femmes. Il leur a redonné des racines et une histoire en jouant le rôle de « messager »,  comme il aimait se désigner lui-même. Ce travail  a été accompli au grand désarroi des chercheurs plus classiques comme Herskovits. En effet Pierre Verger a été un véritable acteur dans la réappropriation de l’histoire du Candomblé, contrairement à l’éthique scientifique qui veut que l’observation en sciences sociales,  se fasse sans l’interférence du chercheur. 

Le lien qui permet d’unir la ville de Salvador avec le reste de la côte africaine est issu de l’esclavage.  Véritable génocide pour toute l’Afrique, l’esclavage a décimé des millions de familles de diverses ethnies. Ce fut par ailleurs  un véritable pillage culturel. 

Aujourd’hui grâce à des hommes comme Pierre Verger, le lien a pu être rétabli. On a redonné une histoire à toute une partie de la population noire, une histoire qui dépasse celle de l’esclavage. C’est le travail de fourmi du scientifique qui a remonté le temps. Grâce à des photos,   on a pu unir des peuples.  Ces peuples d’Afrique savaient que,  autrefois,  des noirs de  leurs  « nations » avaient été amenés en captivité au loin, mais ils ne savaient pratiquement plus rien de précis à leur sujet.  Le chercheur est ici messager car par son intermédiaire les peuples d’Afrique recevront les premières nouvelles de leurs « cousins »  et ils seront touchés de constater que  ceux ci sont restés fidèles aux croyances religieuses de leurs aïeux. Les scènes montrées sur les photographies étaient tellement fidèles à la réalité, à quelques détails vestimentaires près, que Pierre Verger devait prendre soin de montrer des épreuves où apparaissaient quelques visages de métis à la peau assez claire afin qu’il n’y ait aucune méprise sur l’origine de ces photos venues du  Brésil. 

De même, des recherches au Dahomey et au Nigeria ont  permis de recueillir une documentation extensive sur le nombre d’Orixas en liaison avec les traditions historiques de leurs migrations et de retrouver les centres principaux où se fondent les cultes des divinités connues aux Amériques. Lorsque Pierre Verger revint  au Brésil, l’ensemble des éléments qu’il rapporta d’Afrique, les informations, les  photographies, certains objets chargés d’axé, remis aux fidèles des Orixas à Bahia donnèrent quelque crédit à celui qui du point de vue de ces communautés,  était encore considéré comme un « étranger ». Il  fut alors  admis à compter  parmi ceux que les Orixas protègent.


Dans cette fondation j’ai trouvé une princesse, Cici, une afro-brésilienne d’une soixantaine d’années, qui a donné à elle seule tout son  sens à mon travail. Je ne peux même plus la qualifier d’informatrice puisqu’elle est entrée dans ma famille,  celle du cœur et de l’esprit en devenant plus tard ma Mae Pequena. Elle a travaillé plus de trente ans avec son père Fatumbi.  Quand elle parle de Pierre Verger, on lit d’ailleurs dans ses yeux une certaine émotion. C’est elle qui répertorie les 65000 photos,  les accompagnant chacune d’un commentaire en les cataloguant.

Elle vit à une heure et demie de route de la Fondation, dans une maison modeste du terreiro de Opo Afonja où elle est fille de saint depuis plus de trente ans. C’est sans doute là qu’elle a connu Pierre Verger,  ou peut-être bien avant lorsque le tout jeune Pai Balbino, Pai de Santo de Cici faisait ses débuts dans la dure lutte pour former une communauté. Pai Balbino et Pierre Verger se sont bien connus à cette époque et se sont aidés dans leur destinée respective. 

C’est donc dans la petite maison rouge de la Fondation, au rez-de-chaussée, près de la bibliothèque,  que s’est construit, au fil des rencontres, mon terrain de recherche. La  maison a été mon  point de départ, avec ses milliers de livres, soigneusement rangés par Louise,  la bibliothécaire,  qui prend un soin tout particulier à préserver ces fragments de mémoire contre l’humidité et le temps. Louise a un tempérament complètement différent de celui de Cici,  mais une fois de plus ce qui fait leur lien c’est l’image de  Pierre Verger.

Cici dit de Louise pour la taquiner, qu’elle doit être sûrement d’Oxum (un Orixa féminin, particulièrement coquet et vaniteux). Mais Louise se gardera bien de vérifier tout cela parce que « les Orixas, ça lui fait peur »,  dit-elle.


On pourrait presque dire que Pierre Verger vit encore là, au premier étage,  installé entre son lit et son bureau où sont encore rangés les crayons, la règle, le taille mine et son étui à lunettes.  Non très loin de tous ces objets, se trouvent les ordinateurs, la nouvelle génération  qui prend la relève pour continuer le travail de cet homme, celui de changer les consciences.


Il y a aussi, entre autres, Angela qui fait sûrement partie de la nouvelle génération de chercheurs. Enseignante, elle reçoit souvent ses élèves dans ce lieu où ils se réunissent pour parler de leurs travaux. Mais c’est peut être à cette occasion aussi que se forment les consciences,  où la culture et le savoir se mêlent pour former une dynamique.

J’ai eu plusieurs entretiens avec Cici, qui m’ont aiguillé dans la compréhension des premières cérémonies mais j’ai voulu m’en tenir là.  Le lien qui m’unit  à elle a  été plus fort que le travail que je venais mener à Salvador. De plus ,  je ne me sentais pas à la hauteur de mes entretiens car pour l’interroger il fallait être déjà à un stade avancé dans la connaissance du Candomblé. C’est une sorte d’informatrice professionnelle et cela fait partie de son travail de guider les chercheurs sur leur route. Bien sûr,  cela n’enlève en rien  l’enthousiasme et  la spontanéité de ses réponses,  mais simplement son expérience me fascinait car,  dans bien des cas,  je suis sûr qu’elle repartait avec beaucoup plus d’informations que l’enquêteur lui-même. Dans son expérience de l’entretien, elle a acquis la perspicacité qui lui permet de connaître son interlocuteur dans son fond. *Cici fait pour moi partie de ces rares personnes hors du commun que j’ai pu rencontrer dans ma  très jeune vie, une personne qui par sa noblesse de cœur et sa très grande sensibilité ne peut pas vous laisser indifférent.


Dans la seconde partie de mon travail je me pencherai avec plus de précision sur ce chercheur hors norme, comme Pierre Verger, faisant lui même partie du Candomblé puisque fils du teirrero de Opo Afonja.   

2. - Salvador, une ville qui s’est construite sur la base d’un régime esclavagiste

« Tout brésilien, quand il est clair et qu"il a les cheveux blonds, porte dans l"âme, l"ombre ou la marque de l"indigène ou du nègre... ». C’est en ces termes que Gilberto Freyre introduit dans son livre  Maîtres et Esclaves la partie « L"esclave nègre, la sexualité et la famille. » Ce livre qui, il y a quarante ans, scandalisait nombre de lecteurs, est devenu aujourd’hui un grand classique de la littérature brésilienne. Il a beaucoup choqué ses compatriotes par la critique du passé et du présent de sa nation et de sa propre culture. Il a choqué les catholiques, orthodoxes, en montrant une religion imprégnée d’africanisme et de mœurs indigènes où la place réservée au sexe, à l’amour affranchi de conventions ne sont pas des incidents et,  où l’union libre entre les blancs et les femmes de couleur existe avec fréquence. Il dit dans son texte : « .... dans toutes les expressions sincères de notre vie, l"influence nègre est patente. Celle de l"esclave ou de la domestique noire qui veillait sur notre sommeil. Qui nous a allaité. Qui nous faisait manger, [...] De la vieille négresse qui nous a raconté les premières histoires de bêtes et de fantômes. De la mulâtresse qui nous tirait les vers des  pieds comme si elle faisait une caresse. De celle qui nous a initié à l"amour physique et nous a donné, dans le hamac qui grinçait sous le vent, notre première impression de virilité... » 

 Il a fallu du courage à Gilberto Freyre pour mettre ainsi l’accent sur une sexualité qui a joué un rôle important dans la formation de la société brésilienne, lui  accordant sa juste importance dans la formation de sa façon d’être la plus intime . Avec son livre, il jette au placard d’un revers de main l’aspect naturaliste représenté par de vieux interprètes de la société brésilienne tels que Silvio Romero, Euclides Da Cunha et même Oliveira Viama et les points plus spécifiquement sociologiques qui allaient s’imposer à partir de 1940. Je dis cela à cause de l’intérêt de son auteur pour les problèmes de nature biologique (race, aspects sexuels de la vie familiale, équilibre écologique, alimentation...) qui servaient de fondement à un point de vue inspiré par l’anthropologie culturelle de l’Amérique du Nord.


Plusieurs des thèses mises en avant dans Maîtres et esclaves ont été admises scientifiquement aussi bien au Brésil qu’en Europe et aux Etats-Unis. C’est le cas par exemple des avantages du métissage comme aspect positif du processus bio-social. En effet pour l’auteur, l’importance du noir fut indéniable dans le rôle qu’il a eu pour le progrès socio-économique du pays, dans bien des cas supérieur aux apports portugais, notamment en ce qui concerne les compétences techniques ou artistiques. On imagine mieux maintenant la portée de telles thèses sur une société qui s’est justement fondée sur les bases de l’esclavage et de l’inégalité des races.


Les Portugais en petit nombre ont fait appel à l’esclavage pour coloniser cette terre du bout du monde, encore sauvage et loin de tout et de tous. La traite allait chercher en Afrique des noirs de toutes les origines, de toutes les « nations » et envoyait ses navires, spécialement aménagés, depuis le Cap Vert sur la côte occidentale jusqu’au Mozambique sur la côte orientale
. Les principaux lieux de traite étaient d’une part la côte de l’or et la côte des esclaves, où l’on se fournissait en noirs « Soudanais » et d’autre part,  la côte d’Angola où l’on trouvait les « Bantous ». La traite des esclaves a emmené  dans différents pays d’Amérique et les Antilles des noirs provenant des régions les plus diverses de l’Afrique. Il aurait pu résulter de leur rapprochement un mélange de mœurs et des coutumes complètement étrangères les unes aux autres. Il n’en a rien été.  Les noirs se sont regroupés en communautés qui aujourd’hui,  à travers leur terreiro respectif,  forment des espaces culturels, alors que le regroupement biologique a disparu. A  Bahia, la culture de la principale communauté provenait de la région du golfe du Bénin,  visible encore au sud du Dahomey et au sud ouest du Nigeria, avec la  prédominance de la culture Nagô. Par contre le reste du Brésil a subi davantage l’influence du Congo et de l’Angola. Pierre Verger dans son livre « Notes sur le culte des Orixas et Vodun » a noté quatre grands cycles dans la période de la traite des noirs :

· Le cycle de la guerre de Guinée jusqu'à la 2ème moitié du 16ème  siècle.

· Le cycle du Congo et de l’Angola au 17ème siècle.

· Le cycle de la côte de Minas pendant les 3 premiers quarts du 18ème siècle.

· Le cycle de la baie du Bénin entre 1770 et 1850.

Les esclaves ont su résister aux influences culturelles extérieures en préférant rester attachés à leurs mœurs et leurs coutumes car parmi les prisonniers on notait la présence de nombreux individus issus  des classes élevées et des prêtres fermement attachés à leur préceptes religieux. Bien des esclaves au début de la colonisation étaient de niveau culturel supérieur à leur maître Portugais venus des couches sociales modestes, petits commerçants et  petits agriculteurs à demi analphabètes. 


Au début de leur séjour forcé en Amérique, tout les séparait, les éloignait les uns des autres - les langues, les coutumes, les religions. Quelquefois même des gens de « nations » autrefois ennemies étaient obligés de vivre réunis côte à côte sur les mêmes plantations. Mais les malheurs de l’exil et de l’esclavage supportés en commun et la vie réglementée qu’ils menaient ensemble leur donnaient à tous les mêmes habitudes. Ce nouveau mode de vie créait entre eux des sentiments de solidarité contre ceux qui les tenaient en captivité. Cette unité de sentiments risquait de devenir dangereuse pour les propriétaires. Ceux-ci infiniment moins nombreux craignaient des soulèvements et des révoltes. Pour prévenir ce danger et diviser les esclaves tout était mis en œuvre. On avait même recours à un ingénieux moyen pour susciter à nouveau les haines entre les groupes autrefois ennemis. Le gouvernement du Brésil trouvait avantage en encourageant les batuques et les tam-tam de divertissement organisés par les noirs les jours de repos. Ils se regroupaient et reprenaient ainsi  conscience de leurs origines et des sentiments de fierté de leurs propre « nation »et de mépris pour les autres
.

  Voici un extrait tiré du texte « Notes sur les orixa » de Pierre Verger qui reprend un extrait d’un texte du Compte Dos Arcos du 19ème siècle qui est clair sur ce point .


« ....Le gouvernement cependant considère l’institution des batuques comme une chose qui oblige les noirs à renouveler insensiblement et machinalement de huit en huit jours les sentiments d’aversion réciproque qui leur étaient naturels depuis leur naissance et qui cependant s’éteignent dans le malheur commun. Sentiments (aversion) qui peuvent être considérés comme la meilleure garantie de la sécurité des grandes villes du Brésil. Si les différentes « Nations » d’Afrique oubliaient totalement la rage qui par nature les a désunis et que les Agomès (Abomey) arrivent à être frères des Nagôs, les Djedjes avec les Haoussas, les Tapas avec les Ashantis et ainsi de suite, un immense et inévitable péril s’abattrait et détruirait le Brésil.... ».

En fait, ces regroupements aux Amériques de « nations » africaines étaient souvent réalisés insensiblement par le jeu des échanges commerciaux. Les négriers avaient des fournisseurs habituels en Afrique et leur clientèle en certains points d’Amérique.

Le commerce entre Bahia et le port d’Ajuda (Ouidah) sur l’ancienne côte des esclaves était particulièrement intense. Les voyages des bateaux étaient directs entre ces deux ports car il y avait à Bahia des marchandises de retour très en demande au Dahomey, le tabac et la cachaça (rhum) ; une partie importante des prisonniers de guerre des Aboméens (Mahi et Nagô) furent de ce fait expédiés à Bahia ; alors que presque tous les autres pays devaient se livrer à la traite par des voyages triangulaires Europe, Afrique, Amérique qui ne permettaient pas de relations aussi suivies.


Voulant officialiser cette situation de fait, le roi du Dahomey avait envoyé vers 1795 deux ambassadeurs à Bahia pour proposer aux autorités portugaises un traité de commerce assurant au port d’Ajuda (Ouidah) l’exclusivité de la fourniture des esclaves.

Cette offre ne fut pas prise en considération « parce qu"il ne convenait pas qu "en cette « Capitania » (Bahia) se trouvent réunis un trop grand nombre d"esclaves de même « Nation » ce dont il pourrait résulter des conséquences pernicieuses ».

Ces préssentiments n’étaient pas vains car il y eut à Bahia de nombreuses insurrections : celle des Haoussas en 1807-1813 suivies de celles des Nagô Malè échelonnées de 1826 à 1835. Ils étaient tous musulmans. Les conséquences de ces soulèvements furent limitées car les autres nations de noirs ne suivirent pas le mouvement. C’était  plutôt d’ailleurs une guerre de religion,  « la guerre sainte »,  car elle était dirigée non seulement contre les propriétaires blancs mais également contre les noirs créolisés, convertis au catholicisme et contre les noirs « animistes ».

Mais pour en revenir aux batuques approuvés par le Compte dos Arcos, la constitution de ces sociétés de divertissement eut pour résultat le plus clair de maintenir le culte des divinités africaines. Ces noirs avaient été tous baptisés mais ils restaient attachés à leurs croyances anciennes. Ces associations leur permettaient de les manifester au grand jour. Leurs chants, et leurs danses, qui aux yeux des propriétaires passaient pour de simples distractions de nègres nostalgiques, étaient en réalité des réunions où ils évoquaient les Dieux d’Afrique.

Lorsque le maître passait à côté d’un groupe où étaient chantés la force et le pouvoir vengeur de Sango le tonnerre, ou de Oya divinité des tempêtes et du Niger ou d’Obatala,  divinité de la création et qu’il demandait la signification de ces chants, il lui était immanquablement répondu « Yoyo, nous adorons à notre manière et en notre langue, saint Jérôme, sainte Barbe ou le Christ de la bonne fin ». 
 Car chaque divinité africaine est assimilée aux saints et vierges de la religion catholique. Et c’est ainsi qu’à l’abri d’un syncrétisme apparent les vieilles traditions se sont maintenues à travers le temps.

Tout le monde était content : le gouvernement de diviser pour mieux régner et assurer la paix de l’état ; les esclaves de chanter et danser, les divinités africaines de recevoir des louanges, les maîtres de voir des sentiments aussi catholiques à leurs gens ; et ils renonçaient volontiers, au nom de la sécurité, à faire le dimanche preuve de leur opulence en faisant parader de nombreux valets devant leur porte.

Bien qu’il ne soit plus nécessaire de dissimuler l’objet des réunions pour les cultes africains, la pratique de toutes les religions étant autorisée au Brésil par la constitution, l’habitude s’est conservée jusqu’à aujourd’hui de donner le nom d’un saint catholique au temple d’une divinité africaine.

Avec le temps, une évolution s’est produite et le syncrétisme afro-catholique, qui à l’origine n’était qu’un masque, est devenu plus sincère. Les nouvelles générations « créoles » considèrent déjà que le « Saint » et l’ « Orixa » ne sont qu’un , que le nom seul change, mais que suivant le lieu ou le moment il est bon de s’adresser à lui en latin ou dans une langue d’Afrique.

Le Candomblé, nom donné à Bahia aux cérémonies africaines, représente pour ses adeptes les traditions des aïeux venus d’un pays lointain. Les traditions sont maintenues tenacement.  Elles ont donné aux esclaves la force de rester eux-mêmes malgré les préjugés et le mépris dans lesquels étaient tenues leurs religions avec l’obligation en plus d’y surajouter celle de leurs maîtres. 

Le candomblé les fait membres d’une collectivité familiale, spirituelle à laquelle ils sont traditionnellement préparés. Il s’agit d’une organisation sociale qui leur apporte une sécurité et une stabilité qu’ils n’arrivent pas à retrouver dans notre forme de civilisation.

Nulle part ailleurs comme à Bahia, on constate à quel point les descendants des  noirs libérés de l’esclavage ont conservé la fierté de leur origine africaine sans chercher à renier leurs traditions  pour adopter celle de la classe dominante. Ils puisent ce sentiment de fierté dans la foi réelle qu’ils ont gardée en la puissance de leurs Orixas qui restent pour eux, dans les moments difficiles, le plus sûr soutien contre l’angoisse et les humiliations.

Dans la première partie introductive d’un travail bibliographique, où il m’a surtout été nécessaire de comprendre Salvador par son passé et son histoire, où il m’a été nécessaire de toucher la pierre encore humide de sueur des églises et des mosaïques importées du Portugal, où j’ai appris que l’esclave, même évangélisé,  n’avait pas le droit d’entrer dans les églises parce qu’il existait un espace tout particulier qui leur était réservé sur les parties latérales de celles-ci, dans de vastes salles construites avec d’épais murs porteurs pour bien séparer le Blanc du Noir et ne  laisser aucune visibilité sur la sacristie et l’office.

 Il a fallu qu’à la sueur de leur travail, après leur journée passée à la chaleur de la plantation, ils prennent le courage de construire leur propre église : Nossa senhora do Rosario dos Pretos (Notre Dame du Rosaire des Noirs), celle-ci même qui est montrée aux touristes avec le plus grand orgueil. Le jour de « la conscience Noire », c’est  là même que se forme le rassemblement de la procession qui parcourre la ville.

 Il a fallu prendre le temps de jouer les touristes qui ne sont là que pour quelques jours, une semaine ou peut être moins et qui ne parviennent pas à prendre possession de la ville, l’apprivoiser et en humer les pavés, écouter les gens parler et se plaindre car ils veulent du concentré, du prédigéré, du reconstruit.

Il a fallu écouter tous ces guides en portugais, français et anglais en imaginant de trouver la vie d’autrefois dans les lignes et les courbes de ce baroque cousu d’or et si opulent. 

C’est dans le musée afro-brésilien que j’ai compris à quel point le colonialisme avait décimé tout un continent riche d’une culture qu’il a fallu préserver en bravant les pires dangers. D’abord, il a fallu se cacher du catholicisme où les esclaves devaient feindre d’adopter les croyances de leurs maîtres pour préserver leurs propres croyances, ensuite se protéger de la répression policière d’un régime  qui voyait dans le Candomblé un outil de prise de conscience d’une identité communautaire. Aujourd’hui encore, on a gardé les traces de cette époque, à savoir une forme d’obligation administrative a laissé place à de nouvelles formes de légitimité. Si autrefois on devait s’enregistrer au Commissariat lorsque les atabaques allaient battre, aujourd’hui c’est auprès de l’Association des cultes afro-brésiliens qu’il faut le faire comme si de nos jours cette confédération administrative donnait plus de valeur à la légitimité des cérémonies qui vont se dérouler. Mais si hier, par le biais de cet enregistrement  la police pouvait descendre d’un moment à l’autre pour faire des perquisitions dans un terreiro, aujourd’hui c’est aussi grâce à cet enregistrement que les guides touristiques se procureront des informations leur permettant d’emmener leur clientèle pour assister aux cérémonies. En effet les guides touristiques trouvent à l’office des cultes afro-brésiliens, répertoriées,  toutes les dates des  fêtes de Candomblé qui vont se dérouler au cours du mois et ils y trouvent également les adresses où amener les touristes ces jours là. 
II / Le tourisme, comme un jeu de miroirs

1/ La mythologie du tourisme

1 .a / Le voyage c’est déjà une quête initiatique

Un week-end à Venise, un circuit des châteaux de la Loire, un raid saharien, une croisière sur le Nil : toutes ces destinations ont un point commun. Elles mobilisent des stéréotypes, des symboles, des mythes.

  
L’exploration, le voyage, la découverte, le loisir, la culture, la relation à l’espace, le pèlerinage, la détente sont autant de facettes de l’imaginaire touristique. Le tourisme répond à des critères mythiques exprimant une triple quête : la quête d’un lieu, la quête de soi, la quête de l’autre.


Dans cette optique, l’imaginaire touristique peut être envisagé sous trois angles. Il renvoie tout d’abord à un exotisme qui s’enracine dans une symbolique des lieux et de l’espace. A chaque lieu singulier (Rio, Paris, Calcutta....) et à chaque type d’espace (la mer, le désert, les montagnes....) correspondent, en effet, des images, des récits, des représentations qui guident et organisent les conduites  des touristes. Les autres dimensions renvoient au tourisme comme expérience personnelle. Dans la relation à soi, le tourisme manifeste une quête de sens. Dans la relation aux autres, il traduit la recherche d’une forme de sociabilité qui offre une alternative au quotidien.

1. b/ Lieu rêvé, lieu vécu

Un lieu touristique (dans le cas qui nous intéresse, Salvador) avant d’être un espace où des stratégies déambulatoires, des appropriations se mettent en place, est le réceptacle de sentiments, que ce soit de la nostalgie, de la déception ou de l’émerveillement. Avant d’être un territoire travaillé par une logique économique ou par une pratique de distinction sociale, Salvador est pour le touriste un espace rêvé et vécu. Chaque périple est ainsi présenté, à travers des images et des récits, à chacun des trois temps ritualisés du voyage : l’avant, le pendant et l’après. Avant le départ, le voyage est d’abord imaginé. Pour moi, Salvador a d’abord été une découverte via
sa littérature par la considérable œuvre de Jorge Amado. 

C’est au  moment de mon arrivée à Salvador que les personnages pittoresques, ces petits vauriens du « Capitaine des Sables » ont rejailli avec plus de réalité. Les rues du Pelourinho prenaient une proximité toute particulière parce que je les avais déjà parcourues dans « Les pâtres de la nuit ».

Gilbert Trigano, cofondateur du Club Méditerranée dit clairement : « Vendre du voyage, c"est vendre du rêve ». Personne ne part jamais à la découverte de l’inconnu absolu.

Dans un deuxième temps, le voyage est vécu. Il y a là aussi tout un travail symbolique, avec une littérature d’accompagnement, à commencer par les guides qui nous emmènent dans les endroits « typiques ». Par exemple, Salvador est une horloge à remonter le temps de l’histoire du Brésil, l’histoire de ses racines. C’est une découverte progressive avec le Centre Historique (dont nous parlerons plus tard),  ses églises et couvents. Ensuite, c’est une prise de contact avec la culture afro-bahianaise et son univers religieux. Mais cette image nous est jetée au visage sans support, sans base. C’est par exemple, la Bahianaise qui n’a de « traditionnel » que son costume et qui propose aux touristes curieux d’entrer dans la bijouterie « Stern ». Ainsi à chaque phase du voyage, le voyageur s’alimente d’images, il vit son odyssée sur le mode de l’imaginaire.

1 .c/ Voir ailleurs si on y est 

Le second  point de l’imaginaire touristique renvoie à une quête de sens. Deux types de tourisme illustrent fort bien cette dimension : le tourisme « culturel » et le voyage « hors des sentiers battus » de plus en plus présent dans les brochures touristiques. Ces deux formes de tourisme que j’appellerai « d"évitement » participent d’un même principe de ritualisation qui permet de faire partie des « élus » du voyage. La découverte, mot magique, donne sens au comportement du voyageur. Tandis que le tourisme de masse ne fait que survoler l’espace touristique, « le nouveau touriste » s’enfouit à la recherche du sens caché des choses, désireux de connaître le secret des lieux. Il part à la recherche de sensations « vraies » comme par exemple l’immersion dans les bas-fonds de la ville visitée. Dans le cas qui nous intéresse, il ira à la quête du Candomblé grâce à l’aide d’un guide touristique et contre une somme d’argent. Mais, il se trouvera souvent mal préparé, facilement reconnaissable à sa tenue décontractée, short et sandales,  dans des soirées où le pantalon et les chaussures fermées sont de rigueur. Il viendra jeter un œil suspicieux, pas assez préparé pour comprendre toute la complexité d’une religion difficilement saisissable à travers  nos carcans judeo-chrétiens . Mais le Candomblé répond pour le touriste à cette double  recherche : celle de pénétrer les entrailles d’une culture populaire et celle de se voir projeté dans un ailleurs différent, à cent lieues de celui que l’on côtoie. Il se rendra en ces lieux, à l’aide de minibus qui  l’emmèneront au cœur des quartiers populaires où,  l’espace d’un instant, il se trouvera immergé dans une réalité aux antipode des chambres d’hôtels climatisées. 

Bref, voyager culturellement est un travail, c’est une forme de pénitence qui nous vient directement de l’univers du pèlerinage, c’est la distance à parcourir jusqu’à un site sacré. Ainsi apparaît un paradoxe. Le voyage est à la fois perte de soi et quête de sens : se perdre pour mieux se retrouver. On est soi autre part, on est allé voir ailleurs si on y était. 

1. d/  Voyager comme forme de sociabilité

Voyager c’est aussi aller vers les autres. Le touriste n’aspire pas seulement à conquérir des lieux  rêvés ou mystiques et à se retrouver lui-même. Il est aussi en attente de formes nouvelles, de relation aux autres.  En vacances, on apprend sur l’altérité et sur le vivre ensemble. C’est à la manière de ces voyages aristocratiques du XVIII ème siècle en allant à la connaissance du monde, une manière de s’initier à la vie.

 2 - Salvador entre folklore et tradition
Nous pourrions commencer dans un premiers temps par mettre en opposition les textes de Jorge Amado évoquant l’ambiance des vieilles rues aux  senteurs  populaires, des quais, du port de cette ville enchantée de Salvador de Bahia  d’autrefois avec l’image moderne d’une ville cherchant à se tourner vers un tourisme de masse. 

Salvador que j’ai connue à travers sa littérature, ayant tout  son charme  et son pittoresque grâce à  son  centre historique bien populaire aux rues peuplées d’artisans et de petits commerçants,  a fait table rase sur toute une partie de son histoire en faisant peau neuve et en ravalant ses  façades qui maintenant abritent des boutiques de souvenirs pour touristes.

Des restaurants touristiques, des échoppes de souvenirs et des centres artisanaux ont remplacé les habitations autrefois rongées par l’humidité. Mais qu’est devenue l’authenticité de Salvador ?  A chaque coin de rue, des policiers ont pris la place des mendiants et des petits voleurs, les groupes de voyages organisés sont escortés de jeunes femmes en uniforme, le tourisme a gagné en tranquillité  mais qu’est donc devenue l’authenticité de Salvador ? Cette ville aurait-elle perdu aussi son âme ? 

On ne peut cependant pas envisager Salvador comme une ville figée puisqu’il s’agit  justement d’une cité à l’attrait touristique évident du fait de son succès littéraire et de son passé historique. Si son centre historique reste figé à l’image d’une carte postale pour touristes avec ses innombrables  églises et monuments, Salvador est toutefois  une ville en pleine mutation dans ses mœurs et ses traditions. Le changement de Salvador est lié  à l’influence étrangère d’une ville en pleine ouverture vers l’extérieur. Dans ce jeu là, l’étranger, « O gringo » comme on l’appelle si bien,  a sa place dans l’apport de ce rêve, ce rêve d’ailleurs.

Comme par un jeu de miroirs, le touriste lui-même à la quête de cette authenticité perdue, les personnages qu’il cherche à piéger dans son appareil photo renvoient au  folklore qu’il met lui-même en scène. On assisterait aussi à toute une galerie de portraits de ces bahianais qui naviguent entre folklore et tradition. Les traditions Bahianaises ont-elles gardé leur pérennité ou sont-elles en train de subir une altération de leurs rites liée à la vulgarisation touristique ? Si le phénomène d’acculturation et de métissage est une conséquence irrémédiable liée à l’ouverture vers l’extérieur, le tourisme de masse ne tend-il pas à accélérer ce phénomène ?

2.a/ Premières impressions du « Pelô »

« ...C’est la première fois depuis que je suis arrivé à Salvador (c’est-à-dire une semaine) que mon image d’étranger m’a été renvoyée avec autant de violence. Je me suis senti très mal à l’aise dans ce lieu pourtant si magnifique.

« L’agression » de ce tourisme de masse est presque permanente.

Le Mercado Modelo est rempli de petites boutiques de souvenirs. Ici les berimbaus et autres objets traditionnels sont fabriqués en série,  tous peints de couleurs flamboyantes. Un spécialiste de capoeira m’a avoué quelques semaines plus tard qu’ils étaient de très mauvaise qualité,  qu’ils pouvaient juste servir à être accrochés au mur.  Dans cette partie de la ville,  tout est fait pour confirmer l’image de Salvador, dans sa dimension culturelle,  en tant que miroir de l’Afrique au Brésil. Mais cette culture n’est-elle pas aussi le reflet de sa propre autoproduction touristique ? 

Je me suis mis à observer un petit groupe de Français âgés d’une cinquantaine d’années. L’un d’eux avec une caméra « Sony » de toute dernière  génération au poing, une sacoche d’appareil photo en bandoulière et une ceinture à plusieurs poches d’où il sortait son argent. Cette intrusion colonialiste de tant de technologie commençait à attirer les regards et les convoitises.

Un adolescent s’est approché et a commencé à montrer des colliers en plumes, bois, pierres et semences. Quelques secondes après, ils se sont mis à discuter du prix de l’un des colliers choisi et passé autour de son cou. Un gamin d’une douzaine d’années s’est approché pour se mêler à la conversation. Le vendeur a dit le prix de « cinq » en faisant signe avec ses doigts. Le Français n’a pas l’air surpris mais le gamin dit « dollar » en regardant le vendeur. Le Français, sans aucune hésitation, s’est mis à chercher dans son portefeuille l’argent,  dix réales (soit 5 dollars au lieu de 5 reales, prix fixé dans la confusion). Le touriste a renchéri en demandant s’il n’avait pas le même collier pour son ami. Le vendeur a demandé d’attendre un moment et que d’ici une heure il lui rapporterait le même collier que celui qu’il avait déjà acheté.


Mais le touriste, pressé, a refusé d’attendre une heure. Le vendeur a insisté en lui proposant de passer le soir à son hôtel. Le touriste a  refusé catégoriquement comme si c’était déjà trop tard, son envie, son moment de grâce étant déjà passé. Il lui avait donné les dix réales du premier collier sur un coup de tête, sur une simple envie passagère car on se permet de donner une telle somme, l’équivalent du salaire d’une journée de travail d’un ouvrier sur le simple caprice d’un moment. 


Je ne suis pas resté longtemps dans ce Pelourinho lors de ma première rencontre. La violence symbolique de ce lieu touristique m’a tellement pris à la gorge. J’en ai eu une première impression plutôt négative. En repartant, un garçon d’une quinzaine d’années m’accoste dans la rue, commence à me dire qu’il a quatre frères et une sœur et qu’il vit avec sa grand mère. Il me demande d’où je viens en me disant : « tu es pauliste ? ». Je lui réponds que « oui » parce que ce n’était pas faux non plus.  Il commence par me dire qu’il est sérieux, plein de bonne volonté, qu’il aide toujours les personnes âgées à traverser la rue. Il me dit qu’il ne veut pas d’argent mais que je pourrais lui acheter une boîte de lait pour aider sa famille. Je l’accompagne, hésitant, faiblesse de ma part ou peur de m’attirer les foudres d’un manque de charité. Il m’accompagne un bref instant, il me propose de l’attendre le temps de poser (ou de revendre) la boîte de lait que je viens de lui acheter. Je lui ai répondu que nous aurions sûrement l’occasion de nous revoir une prochaine fois. Je retournerai en ce lieu obligé de la culture bahianaise, réapproprié pour les circonstances du tourisme, un lieu où se cultivent les contradictions et les paradoxes ... »

3 /  La tradition réinventée 

3. a/  Vers une définition de la tradition

Il arrive souvent que la fréquence d’emploi de certains mots soit inversement proportionnelle à la clarté de leur contenu. L’emploi presque obligé du terme « traditionnel » en ethnologie, sociologie et dans les sciences sociales en général,  présente quelques inconvénients.

Elle contribue à consolider un cadre de référence constitué par un système d’opposition binaire (tradition/changement, société traditionnelle/société moderne) dont la pertinence peut se révéler problématique si l’on affecte à ces oppositions une valeur générique comme la culture. Dans le cadre qui nous concerne, dans un tel méandre cosmopolite, comment distinguer la culture traditionnelle afro-bahianaise - puisqu’elle est déjà par définition même le produit d’un choc culturel, d’une altérité, d’un mélange et d’un métissage ?

Mais qu’est-ce au juste qu’une tradition ? Suivant quels critères est-il possible d’organiser le recensement d’un tel fait ? De quels critères, par voie de conséquence, serait privé un fait non traditionnel ?

On remarque tout d’abord que le contenu de la notion de tradition, telle qu’elle est plus fréquemment employée en sciences sociales, n’est aucunement en rupture avec l’acceptation courante du terme de tradition. Bref, la tradition en sciences sociales se confond assez généralement avec la tradition du sens commun, la tradition de l’ethnologie s’inscrit dans une représentation culturelle et conventionnelle du temps et de l’histoire.

C’est-à-dire, la tradition est vue dans une représentation du temps linéaire, d’une histoire où le passé est pensé comme derrière nous et toujours s’abolissant dans une présent nouveau. On pourrait faire 
ainsi l’hypothèse que seule la culture occidentale moderne considère la tradition et le changement comme foncièrement antinomiques.

Cette distinction que nous faisons sans y penser prend place entre passé et présent, entre statique et dynamique, entre continuité et discontinuité. Nous avons tendance à confondre l’histoire avec le changement comme si la pertinence d’un état de fait dans le temps n’était pas historique, comme si le seul changement faisait l’histoire.

Mais ne faut-il pas voir la tradition non plus sous forme linéaire,  mais plutôt cyclique ? Ici « l’événement n’est plus conçu comme unique et inédit mais comme identique à son original. L'expérience du passé se fait dans le présent. Au lieu d’une coupure entre passé et présent, le passé est regardé comme sans cesse réincorporé dans le présent, le présent étant comme une sorte de répétition ».

La notion de tradition renvoie d’abord à l’idée d’une position et d’un mouvement dans le temps. La tradition serait un fait de permanence du passé dans le présent, une survivance à l’œuvre, soit quelque chose d’ancien supposé être conservé et transféré dans du nouveau. La mission du sociologue et de l’ethnologue serait de collecter ces éléments du passé encore observables dans le présent, formant en quelque sorte un patrimoine. Mais tout ce qui vient du passé n’est pas traditionnel. La tradition ne transmettant pas l’intégralité du passé, il s’opère un filtrage, la tradition viendrait de ce tri. Par exemple, à nos yeux d’occidentaux, la religion apparaît comme le champ par excellence de la tradition. Lorsque l’on évoque la tradition de tel ou tel peuple, nous ne faisons pas référence à n’importe quel type d’institution, d’énoncé ou de pratique. Ainsi nous associons la tradition à un message particulier.

D’autre part, la notion de tradition évoque l’idée d’un certain mode de transmission. Si tout ce qui survit du passé n’est pas tradition, de même tout ce qui se transmet ne forme pas nécessairement la tradition.

Ce qui la caractérise n’est pas seulement le fait qu’elle soit transmise mais le moyen par lequel elle est transmise. Le terme de tradition vient du latin « traditio » qui désigne non pas une chose transmise mais l’acte de transmettre.

De manière très générale, on peut désigner comme traditionnel, en ce troisième sens, ce qui se passe de génération en génération par voie essentiellement non écrite.

Je mettrais en parallèle à mon analyse un passage de Pierre Verger qui permet de comprendre la pensée africaine dans le Candomblé et la transmission du savoir de la tradition :

 « Dans une société  sans écriture, la mémoire est indispensable pour la conservation du patrimoine culturel et la transmission, de génération en génération, de la somme des connaissances acquises. L"ensemble de ces traditions forme la base de la personnalité, de l"identité, de l"originalité d"un groupe déterminé, lui donne sa raison d"être et le différencie des autres groupes. Cette mémoire est de caractère collectif et non personnel (...). Un enseignement tiré de la lecture d"un livre, aussi savant soit-il, serait sans valeur dans la civilisation orale car il lui manquerait un élément essentiel : la force des mots prononcés. Chez les yorubà, la transmission orale de la connaissance passe pour être le véhicule de « l"axé », le pouvoir, la puissance des mots, qui reste lettre morte dans un texte écrit. Les mots, pour avoir leur valeur, pour exister, doivent obligatoirement être prononcés. La connaissance, transmise oralement, a la valeur d"une véritable initiation par la parole agissante. L"initiation ne se passe pas au niveau mental de la compréhension, mais à celui, dynamique, du comportement.  Elle est fondée sur les réflexes et non sur le raisonnement, réflexes provoqués par des impulsions venant d’un fonds culturel qui appartient au groupe et vaut surtout pour lui ».

La conservation dans le temps est-elle alors un critère de tradition ? Seraient-ils,  traditionnels, un mythe, une croyance, un conte, un rite, une pratique, toute institution préservée de la transformation ? La tradition serait « l’absence de changement dans un contexte de changement ». Mais l’accomplissement d’une tradition n’est jamais la copie identique d’un modèle dont rien n’a été changé. En effet, la tradition possède aussi une capacité de variation qui n’est malheureusement pas mesurable par l’ethnologue et l’anthropologue. Mais les observations de l’ethnologue et ses enregistrements ne sont pas à proprement parler la tradition mais l’expression de la tradition.

La tradition serait ce noyau dur, immatériel autour duquel s’orientent et se coordonnent les variations de celle-ci ?

Mais « la tradition » ne réside pas seulement dans les idées, elle réside aussi dans les pratiques mêmes, comme si elle était moins un système de pensée qu’une façon de faire.


Dans notre travail, l’ethnologue aurait-il un redoutable privilège, celui d’être seul à même d’énoncer la tradition de l’autre, en la construisant inductivement à partir de l’observation ?
A défaut d’un détenteur qualifié de la tradition, on aurait besoin d’un ethnologue pour s’approprier sa tradition. Les diverses publications sur le Candomblé par les ethnologues et anthropologues n’échappent-elles pas à la réalité du candomblé lui même ? Dans une religion sans écriture, le sociologue  et l’anthropologue ne deviennent-il pas alors l’enjeu de toute légitimation de la pratique ? La vulgarisation et son accessibilité au plus grand nombre ne deviennent-elles pas un danger et un risque de glissement de la tradition ? Autrement dit, quelles peuvent être les conséquences de la transmission de la tradition par l’introduction de l’écriture dans des sociétés traditionnelles, précisément  parce que sans écriture ?

Que la tradition soit envisagée comme un fait de permanence dans le temps, ou comme un message culturel enfoui dans les pratiques, elle garde une grande partie de son mystère .

3. b/  La tradition au présent

Nous avons ébauché une définition de la tradition comme un regard du passé  au présent.  Mais son élaboration est-elle à sens unique, épousant le mouvement du temps ? Sa vérité serait-elle d’ordre chronologique ? Est-elle vraiment le produit du passé ou ne serait-elle pas « un point de vue » que les hommes du présent développent sur ce qui les précède ? Est-elle « une interprétation du passé conduite en fonction de critères rigoureusement contemporains »  ?  « Il ne s’agit pas de plaquer le présent sur le passé mais de trouver dans celui-ci l’esquisse de solutions que nous croyons justes aujourd’hui non pas parce qu’elles ont été pensées hier mais parce que nous les pensons maintenant ».

Le chemin que la tradition emprunte ne serait plus alors du passé au présent mais plutôt du présent au passé, comme une sorte de rétroprojection ou encore une filiation inversée. Ce ne sont plus les pères qui engendrent les fils mais les pères qui naissent des fils, autrement dit ce n’est pas le passé qui produit le présent mais le présent qui façonne son passé. Pour illustrer cette démonstration, il faut préciser à juste titre qu’il existe une multiplicité de traditions au sein d’une société. Ainsi, chaque groupe, chaque entité sociale se cherche sa tradition en allant puiser dans le passé le cadre qui lui convient.

III / Vers un métissage, la contribution du noir à la culture brésilienne, une négociation difficile


1888, l’abolition de l’esclavage reste une date charnière pour  la constitution de la démocratie brésilienne. C’est aussi pendant cette période que l’on voit apparaître pour la première fois le nom de Candomblé pour désigner les cultes religieux afro-brésiliens ainsi que leur implantation dans la banlieue des grandes villes comme Salvador. On évalue la naissance du terreiro de la Casa Branca aux alentours de 1860, puis son fils le terreiro d’Opo Afonja en 1910. Leur existence a été  établie historiquement dans les ouvrages de Nina Rodrigues, Artur Ramos, Edson Carneiro, Roger Bastide, Pierre Verger entre autres.


Aujourd’hui encore, à Salvador par exemple, on trouve une corrélation entre l’implantation des terreiros et l’importance de la présence des noirs dans ces quartiers (c’est le cas à Engenho Velho, à Vasco da Gama ; et aussi celui de la banlieue et « suburbio » Sao Gonçalo où se situe le plus fameux terreiro actuel Opô Afonja).


Ainsi, comme le souligne Roger Bastide à son époque, l’une des différences essentielles entre le Brésil et les Etats-Unis consiste dans le fait que la religion dominante eut un comportement fort différent à l’égard des populations nouvellement évangélisées dans l’un et l’autre pays.

                   Au Brésil, on avait un catholicisme plein de médiations où les saints protecteurs permettaient aux esclaves d’occulter leurs multiples divinités ancestrales sous l’apparence d’images catholiques et ainsi de maintenir un culte établi sur des correspondances entre les figures d’origine africaine et celles du catholicisme auquel on leur demandait de se convertir. Aux Etats-Unis, on trouvait un protestantisme qui ne permettait aucune médiation, ce qui ne laissait aux esclaves aucune alternative autre que celle de se plier à la religion dominante, mais pour en faire une façon toute particulière d’être « protestant ».


Aussi, on constate par ailleurs que l’influence se fait sentir au quotidien dans la façon qu’ont la plupart des Brésiliens de se mouvoir , dans la langue où l’on trouve de nombreux mots d’origine africaine, dans la cuisine et comme dans toute l’Amérique dans le tempo et la musique qui s’est développée à partir de rythmes des tambours et atabaques du Candomblé.


Comme on l’a dit précédemment, on sait que dans le années 1930, Gilberto Freyre a aidé à gommer la vision raciale dominante en établissant son analyse de la particularité culturelle sur l’acculturation réciproque des univers lusitaniens et africains, transformant ainsi le problème de race qui préoccupait tellement ses prédécesseurs en un problème de culture.

Il faudrait nuancer du même coup l’image, un peu trop idyllique, de la « démocratie raciale à la brésilienne » en tant que propagande nationale à destination des pays tiers et en particulier les Etats-Unis dont le système social et institutionnel, rigidement binaire en faisait une nation en « Noirs » et « Blancs ».

En feuilletant un livre d’histoire actuelle de ma colocatrice, je me suis aperçu à quel point le mythe de la démocratie raciale est resté tenace au point qu’il fait presque partie de l’invention d’une tradition. On parle de la construction du Brésil grâce aux trois races (blanche, indienne et noire) qui ont su assimiler les différentes ethnies  pour fonder un creuset harmonieux. Ce qui m’a frappé dans ce livre d’histoire c’est que l’esclavage qui a duré trois siècles y est à peine évoqué, on ne parle pas des différentes venues «  par force ». On aurait presque cru que c’était par un hasard des circonstances que le noir s’était implanté au Brésil. Dans un des chapitres du livre intitulé « le Brésil pluriel », les auteurs insistent sur le brassage biologique du Brésil. Il est difficile de parler du Brésil comme d’un pays en noir et blanc.


En effet, au Brésil, il existe au niveau du langage commun plus d’une dizaine de manières de décrire la couleur de peau résultant de la miscigénation
. Hormis les imprécises catégories du recensement « blanco, pardo, negro » (blanc, brun, noir) par lesquelles les gens doivent s’autodésigner, d’autres classifications du langage quotidien répondent à des nuances autrement précises. Ainsi, entre autres, le « cafuso » est un métis d’indien et de noir, tandis que le « sarara » est un blanc blond dont les caractéristiques physiques se rapprochent de l’Africain en particulier au niveau des cheveux et des lèvres. Et puis on trouve « le café au lait », le « mulâtre clair », le « mulâtre foncé ».


La réafricanisation du candomblé n’est-elle pas une forme de réaction contre la globalisation généralisée et la peur fantasmatique de perte d’identité communautaire qu’elle entraîne ? Ainsi elle provoque la scission dans les esprits de la communauté afro-bahianaise. D’un côté, de plus en plus les Afro-descendants ont « peur » du candomblé comme étant une religion archaïque en décalage avec le monde moderne (où l’on fait des sacrifices d’animaux) et préfèrent se tourner vers les nouvelles religions brésiliennes, « les sectes évangélistes ». De l’autre, une population revendique, à travers l’initiation, son appartenance à la mère Afrique. Elle n’est donc plus une religion réservée à un espace communautaire au sens biologique du terme puisqu’elle est porteuse d’un message politique de la conscience noire.

1. - Groupe ethnique, race, nation, quelques notions clés

Nous parlerons ici de l’ambiguïté liée au concept d’éthnicité caractérisé par des définitions fort différentes que nous évaluerons par rapport à une autre notion tout aussi ambiguë, celle de race. Ces deux termes bien que relevant de définitions propres,  ont leur emploi souvent interchangé dans le langage courant et une utilisation spécifique selon les contextes nationaux. Les définitions de l’ethnicité relèvent de références soit liées à des facteurs explicatifs objectifs et souvent d’ordre biologique (c’est-à-dire proches du sens courant que l’on donne au terme de race d’où leur confusion) soit de références liées à des logiques plus subjectives basées sur les perceptions sociales et culturelles des acteurs.

Pour nous, qui nous situons dans la deuxième proposition, il ne s’agit pas de nier que le sentiment « d’origine commune », qui peut « légitimer » le groupe ethnique, puisse s’enraciner dans la conscience d’une filiation généalogique mais plutôt de concevoir que dans ce cas,  le facteur biologique est socialement privilégié, dans l’auto représentation. Aussi, on assiste d’ailleurs à des visions de l’origine du groupe tout à fait construites, où l’élaboration du sentiment commun est basée sur des critères tout à fait autres, comme par exemple la « communauté de destin ».

Une autre raison qui expliquerait la difficulté de cerner et d’articuler les notions évoquées (race et ethnie) réside dans les variations que leur définition ont subies au cours du temps. Leur emploi diffère selon les contextes politiques, géographiques, mais aussi les écarts qui sont apparus entre leur sens commun, celui du langage courant et le contenu véhiculé dans leur utilisation en tant que concept analytique .

Comme le souligne Franck Ribard dans son ouvrage « Ethnicité, identité, fête afro », le concept d’ethnicité , bien que très largement exploré dans les sciences sociales anglo saxonnes n’apparaît que très tardivement du côté français malgré la présence ancienne du nom ethnie.

A l’inverse, le terme de « race », renvoyant sans doute à des connotations péjoratives illustrées par les mots « racisme », « raciste », est peu entendu en français, en dehors de la qualification d’une espèce animale (ce qui tranche des « raciales studies » anglo saxonnes).

Par ailleurs, il nous faut ici préciser que les théories évolutionnistes discutées en Europe et aux Etats-Unis, au 19ème siècle, comme celles du « déterminisme racial » représentées au Brésil entre autres par le Comte de Gobineau qui servit au Brésil comme ambassadeur, ont très largement influencé les élites brésiliennes de la même époque, très préoccupées par ces questions, à l’heure de l’abolition de l’esclavage et des interrogations sur la nature de l’identité nationale. 

Ainsi pour da Matta 
: « Notre type d"endoctrinement racial est une variation de celui de l"Europe. Entre nous, le concept est devenu, comme le système qui l"applique, totalisant. De telle manière que pour nous, race est égal à ethnie et à culture. Bien sûr ceci est une élaboration culturelle, idéologique qui n"a pas de valeur scientifique ».

En effet, le terme de race, bien qu’ayant été banni par les scientifiques qui ne lui reconnaissent aucune légitimité scientifique en tant que concept, a continué à être largement employé par l’idéologie dominante au Brésil.

C’est d’ailleurs cette même terminologie de « race » qui a été réappropriée et réinvestie par la population noire de Salvador dans son auto-définition. Le « retournement sémantique » opéré par les Noirs dans leur utilisation du terme de « raça negra » consistant notamment à universaliser les valeurs, la force, l’histoire spécifiques des Noirs en détournant le stigmate raciste puisque la « raça negra » devient le siège d’une différence magnifiée, la source intemporelle des valeurs de la négritude. Aussi, pour les Noirs de Salvador qui s’auto-identifient en tant que « Negros » (nègres), « preto é a cor, Negro é da Raça » (noir c’est la couleur, le Nègre est de la Race).

Aussi, les termes de nations, d’ethnie visent à catégoriser des groupements humains. Mais alors, quelles sont les différences significatives entre ces notions ? Voici la définition que donne Franck Ribard : « La nation est censée être une catégorie socio politique, liée de quelque façon aux frontières réelles ou virtuelles d"un Etat. Le « groupe ethnique » est une catégorie culturelle, définie par certains comportements persistants, transmis de génération en génération et qui, à la différence de la nation, ne sont pas en théorie circonscrits dans la frontière d"un Etat ».

  Même si décrire le groupe ethnique comme une simple catégorie culturelle, nous paraît réducteur, on retrouve bien dans cette définition, à la fois le caractère éminemment  politique de la nation et la relation « presque inéluctable » qu’elle entretient avec l’état dans la conception moderne, généralisée, de « l"Etat Nation » qui associe un Etat à une nation et vise versa. Pour  sa part, l’ethnicité qui n’a pas de finalités politiques, peut aussi bien avoir comme domaine d’action la lutte pour la reconnaissance d’un groupe au sein d’un Etat, comme la revendication d’une identité, d’une culture à un niveau « transnational », en se situant toujours dans une correspondance Etat Nation.

Par ailleurs, il nous semble pertinent d’approcher une autre utilisation et donc définition du concept de Nation, qui nous intéresse parce que située dans le contexte exact de notre observation, le monde afro-bahianais. L’histoire de la période coloniale, esclavagiste, a vu au Brésil, et en particulier à Bahia, l’arrivée de populations, capturées comme esclaves, issues de différentes régions et de différentes cultures du continent africain. Elles furent identifiées, au travers du processus de la traite, selon une terminologie qui ne correspondait pas forcément à leur dénomination africaine. En effet, des populations provenant de régions entières, à peuplement multi-ethniques, furent rassemblées sous un seul terme.

Néanmoins, l’existence de termes génériques, séparant l’ensemble de la population africaine ou d’origine africaine au Brésil, en « grandes familles » perdura et fut même à l’origine de ce que l’on appelle aujourd’hui les « nations africaines au Brésil ».

Malgré tout, il ne faut pas perdre de vue la dimension religieuse très présente dans ce concept de nation africaine dans la mesure où il correspond également à la « dénomination de l"ensemble des rituels amenés par chacun de ces peuples et qui ont déterminé les divers candomblés ».

En effet, les différentes lignes de candomblé Nagô, Jejê, Angola sont considérées comme des nations de candomblé et la maintenance de ces termes jusqu’à nos jours témoigne effectivement de la capacité de résistance de ces différents cultes et donc bien sûr des Hommes qui y étaient et qui y sont associés, face à la force répressive du « pouvoir blanc » catholique, face à l’influence des autres Nations.


On le voit, nous sommes loin des conceptions de « l"état nation », même si chaque terreiro peut être considéré symboliquement comme un petit état autonome, ayant son fonctionnement, ses lois et ses principes et dont la souveraineté serait assurée par les Orixas venus d’Afrique, le Candomblé représentant de toutes façons un espace symbolique fondamental pour les Noirs bahianais.

2. – Préjugé racial/préjugé de couleur, la démocratie raciale, une utopie

Par rapport à cette compréhension stabilisée des cultures séparées, protégées des turbulences de l’histoire et pour laquelle l’intrusion de l’autre est appréhendée comme une menace d’altération, deux chercheurs contribuent en France à faire bouger l’ethnologie et la sociologie. Tout deux introduisent une rupture dans la conception jusqu’alors statique de ce que l’on commence à qualifier de « Tiers monde ».

Ils posent les bases de ce que l’on pourrait appeler une anthropologie dynamique. Il s’agit de Georges Balaud à partir de sa thèse de doctorat « Sociologie des Brazavilles noires » (Paris, Armand Colin  1955) et un peu avant lui de Roger Bastide. Ce n’est qu’avec eux que l’étude des processus de rencontre entre les société et de transformation de celles-ci, les unes par les autres, commence à être considérée en France comme partie intégrante de la recherche anthropologique.


Par exemple, avec son livre « Le proche et le lointain », Roger Bastide essaye de se dégager de son ethnocentrisme. Pour lui,  l’échange entre deux cultures se produit  toujours « dans les deux sens ». Toujours selon lui, il n’existe pas de « centre du monde » ou alors de sociétés qui « apportent » et de sociétés qui ne feraient que « recevoir ». Dans la rencontre en particulier de l’Europe et de l’Afrique au Brésil, l’apport africain est résolument actif et transformateur (le plus souvent à son insu) des migrations européennes successives.


Toujours dans le même livre, il distingue des formes extrêmement différentes de préjugé racial. Il les classe selon cinq formes : le préjugé racial proprement dit, le préjugé de couleur qui nous intéresse plus particulièrement dans notre travail et le préjugé de classe dans une société multiraciale, c’est-à-dire comportant plusieurs races vivant ensemble, mais formant des strates superposées et enfin le préjugé ethnique ou culturel (essentiellement en Europe et qui ne sera pas développé ici). Bien sûr, bien souvent ces différentes formes de préjugés s’entremêlent et fusionnent.

Le préjugé de race  existe surtout dans le sud des Etats-Unis et d’Afrique du Sud. La race y est définie non pas par des caractères sociaux mais par des caractères biologiques. Tous ceux qui ont une goutte de sang noir dans les veines sont considérés comme Noirs. Le mulâtre, dans d’autres pays comme le Brésil est considéré aux Etats-Unis comme un Noir et est séparé de la communauté blanche. C’est donc l’origine ethnique qui définit la race.


Ce préjugé est un préjugé fort qui se manifeste par des mesures institutionnelles. Les lois vont dans le même sens que les coutumes. Elles interdisent par exemple aux Noirs de fréquenter certaines écoles, d’occuper les mêmes places d’autobus que les Blancs etc...

Le second préjugé, le préjugé de couleur, qui paraît moins virulent pourrait être observé dans une société comme le Brésil. Les règles admises dans ce pays vont à l’opposé de celles pratiquées aux Etats-Unis : au Brésil, une goutte de sang blanc suffit à classer l’individu dans le groupe des Blancs. Ainsi, un mulâtre sera reçu dans les salons des Blancs, il mangera dans leur salle à manger.

D’ailleurs la couleur de peau n’a pas au Brésil une grande importance, plus importante est la texture des cheveux et la forme du nez
. Mais, à côté de la couleur de peau, de la texture des cheveux et de la forme du nez, d’autres éléments interviennent également au Brésil pour classer les Noirs : l’éducation, l’instruction et la richesse.


Il existe un proverbe d’après lequel un Noir riche est un Blanc et un Blanc pauvre est un Nègre. Ainsi la fortune permet de classer les gens aussi bien que la couleur de la peau.

Au Brésil, certains Noirs, devenus avocats, médecins occupent une position importante dans la société brésilienne et seront accueillis tout simplement comme des Blancs. Aux Etats-Unis, parce qu’ils sont Noirs, parce qu’ils sont descendants d’esclaves, ils seraient repoussés de la communauté blanche, malgré leur intelligence ou leur fortune personnelle.
 Le préjugé de couleur répondrait donc à l’idée que plus on est noir et plus on a des chances d’être un prolétaire et d’appartenir aux basses couches de la population, de manquer d’éducation, etc... La discrimination prend donc là une forme plus hypocrite. 

Par contre, le mulâtre n’est pas objet des mêmes discriminations que le Noir et il s’introduit partout. De sorte que, à son tour, afin de ne pas être assimilé à un Noir et pour mieux se séparer d’une classe à laquelle par certains côtés il appartient, le mulâtre peut être encore plus que le Blanc, est nourri de préjugés de couleur contre ses frères qui ont davantage de sang africain que lui. D’ailleurs, un autre proverbe brésilien dit : « le mulâtre dissimule le portrait de sa mère noire à la cuisine, tandis qu"il suspend le portrait de son père blanc au salon ».

Ainsi, aux Etats-Unis, la ségrégation du groupe nègre se maintient, indépendamment des conditions personnelles des personnes discriminées (degrés d’instruction, prestige de la profession, ressources financières). Au Brésil, au contraire, un individu de couleur peut contrebalancer le désavantage de son physique par une supériorité en d’autres domaines (intelligence, instruction ou fortune personnelle).

On peut dire qu’aux Etats-Unis, le mulâtre est traité exactement comme le Noir ; au Brésil, le métis peut passer pour Blanc et être traité comme tel par la communauté.


Aux Etats-Unis, on tend à un régime de castes et la mobilité verticale quand elle a lieu, s’opère à l’intérieur de chacun des deux groupes. Au Brésil, on a une société unique de classes multiraciales et la mobilité verticale se fait à l’intérieur de la communauté totale. La ségrégation apparaîtra alors moins nette au fur et à mesure que l’on passe des classes inférieures aux classes supérieures. C’est ce qui a fait dire parfois que le préjugé de couleur en Amérique du Sud est plus un préjugé de classe qu’un préjugé de race. C’est cette différence qui a amené les sociologues à affirmer que la société brésilienne avait réalisé chez elle un idéal de « démocratie raciale ».

Mais cela ne veut pas dire qu’il n’y ait point en Amérique latine de préjugés, de stéréotypes sur l’infériorité du noir ou de comportements de ségrégateurs. Cela veut seulement dire que l’idéologie nord-américaine est une idéologie de la différenciation de la pureté de la race et de la coexistence des groupes séparés.

Il ne faut pas oublier que les théologiens discutèrent gravement en leur temps sur la question de savoir si les Africains avaient une âme ou s’ils n’étaient pas plus près du singe que de l’homme. C’est à partir de là que le préjugé racial est né.

Le racisme recherche toujours la justification de la séparation, de la ségrégation et de l’exploitation. C’est pourquoi, tout naturellement, il a pu être utilisé d’abord pour justifier l’esclavage, ensuite la colonisation.


Les Noirs n’étaient pas dangereux pour les Blancs, au contraire ils leur étaient utiles. Les membres de la classe haute, de la classe des maîtres témoignaient même d’une sorte de paternalisme affectif, sentimental, à l’égard de leurs esclaves, tout au moins de certains de leurs esclaves. Les mamans nourrices des enfants Blancs, les femmes de chambre, les cuisinières étaient traitées exactement comme nous traitions encore dans la société bourgeoise, il y a quelques années, les domestiques, c’est-à-dire qu’ils étaient considérés comme les parents pauvres mais appartenant à la famille et non comme les gens d’une classe différente.


Mais, lorsque par la suite de la volonté des hommes du Nord, l’esclavage est aboli dans le Sud, les Blancs ont eu  peur. Ils ont eu peur des Noirs qui risquaient de devenir des concurrents pour eux. Ce sont surtout les Blancs qui ont eu peur. Ils se disaient que par l’instruction les Noirs arriveraient vite à les rattraper et à les concurrencer. Le préjugé racial est donc devenu, dans le Sud des Etats-Unis notamment, une véritable arme dans la lutte engagée sur le marché du travail.


Alors que l’idéologie du Sud est une idéologie du mélange des sangs et par ce mélange « du blanchissement progressif », ou comme l’on dit parfois de « l"organisation » continue de la population.


La charte de l’ONU a solennellement proclamé l’égalité de tous les hommes quelle que soit leur origine ethnique ou religieuse et quelle que soit la couleur de leur peau. Et cependant, il existe toujours, particulièrement dans nos nations occidentales, un problème racial. Si dans nos sociétés, le mélange des sangs rend de plus en plus problématique l’existence des races pures, il existe toujours ce que nous pourrions appeler des « races sociologiques »


Ce serait ces groupes possédant des attributs biologiques communs mais dont l’extension de leur définition varie d’une nation à l’autre : ainsi, le mulâtre clair est considéré comme « nègre » aux Etats-Unis et est considéré comme Blanc au Brésil).


On dit du racisme qu’il est une invention du 19ème siècle, lié à la révolution industrielle. Mais elle prend source au XVIème  siècle avec la découverte de l’Amérique. Comment justifier la conquête de l’Amérique et l’expropriation des indigènes sur leurs terres ? Aussi, avec le développement de la culture de plantation, nécessitant une forte main d’œuvre habituée au climat tropical, il fallait justifier l’exploitation éhontée d’une race par une autre. Quel était le meilleur moyen de le faire sinon de dire que l’Africain était un peuple inférieur au peuple des  Blancs ?


Il est évident que les Noirs deviennent de sérieux concurrents possibles des Blancs dans toutes les grandes capitales ayant construit leur économie sur les bases de l’esclavage (le Brésil et notamment Salvador n’échappe pas à la règle).


Si autrefois, il n’existait pratiquement pas, aujourd’hui il touche toutes les capitales de l’Amérique du Sud. Donc les facteurs économiques et le préjugé racial sont étroitement liés.


L’esclavage a laissé place au colonialisme. La disparition du colonialisme n’améliorera pas non plus forcément les relations raciales tant qu’il n’y aura pas un écart dans le niveau de développement entre les nations occidentales et le tiers monde (en particulier les nations africaines).


Nous pouvons, à juste titre, penser avec optimisme que les préjugés défavorables disparaîtront au fur et à mesure que les groupes dominés s’égaliseront par l’éducation, l’instruction, le niveau de vie, l’assimilation culturelle, au groupe dirigeant, puisque justement la fonction du préjugé est d’empêcher cette égalisation.


« Le problème noir aux Etats-Unis est essentiellement un problème de l"homme blanc, la barrière raciale dépend des attitudes de ces derniers envers ses concurrents de couleur. Ce sont des attitudes qu"il faut changer ».

I .Quelques formes d’expression de la société afro-bahianaise

1 / L’expression musicale


1. a/ L’exemple d’Olodum 


Depuis une vingtaine d’années, le mouvement des Noirs au Brésil s’attaque au modèle du métissage. A l’image du groupe musical OLODUM, la musique est pour eux une façon de revendiquer leur mémoire africaine.


Il n’est pas rare de croiser dans les rues de Salvador des jeunes arborant fièremetn le tee shirt « 100% negro ». La mode s’est propagée au tourisme qui achète des tee shirts aux couleurs de l’Afrique, vert, jaune, rouge sur fond noir.


Aujourd’hui, pour la première fois, ce qui est considéré comme mythe de la démocratie raciale est contesté dans sa substance même : contre la logique du « blanchissement » sont affichées les vertus de la négritude et revendiquée comme une conscience noire. Cette année en 2001, le 20 novembre, le jour de la conscience noire, (date de commémoration de la mort de Zumbi, le chef des plus connus quilombos du Brésil, le quilombo de Palmares), les participants portaient le tee shirt  avec le slogan suivant : « réparaçao ja » qui demande la reconnaissance de l’état brésilien dans la déportation des trois millions d’esclaves noirs sur le sol brésilien et la réparation financière du préjudice moral de cet acte.


Depuis les années 80, on assiste à l’entrée spectaculaire de la question raciale dans l’espace public et le début d’un débat interne à la société brésilienne sur ses représentations collectives, son histoire, sa diversité culturelle et raciale.


C’est largement en prenant appui sur ses racines culturelles (la musique n’est-elle pas déjà l’une des essences de la religion afro-brésilienne, le candomblé ?) que l’action des Noirs brésiliens a pris la dimension d’un mouvement social de masse.

Les plus pauvres d’entre eux vont accéder à la conscience noire par le biais de leur culture populaire. Aussi faut-il souligner le rôle particulièrement mobilisateur de la musique afro-brésilienne dont les innombrables écoles de samba qui parsèment les quartiers populaires . Emblématiquement, est, à cet égard, créé le groupe Olodum, fondé en 1979 dans le quartier du Pelourinho (à cette époque, un quartier extrêmement modeste) au centre de Salvador de Bahia. Dès le départ, les jeunes noirs fondateurs se revendiquent comme afro-brésiliens par des actions militantes. Olodum met l’accent sur l’héritage africain et prône une relecture de l’histoire brésilienne qui prendrait en considération l’apport afro-brésilien à la construction de la nation. Ainsi Salvador devient une ville militante de la conscience noire, contribuant à l’émergence d’un débat sur la politique multiculturelle au Brésil. L’année 2000, avec la commémoration des 500 ans de la découverte du Brésil, fut un moment de revendication au cours duquel ont été soulevés ces débats.  


« Ils se fichent de nous » : c’est le titre d’une chanson de Mikael Jakson, enregistrée en 1996 avec le percusionniste d’Olodum. Le clip a été tourné dans le Pelourinho et a contribué à faire connaître le Bloco Afro dans le monde entier.


Joao Jorge Rodriguez a fondé en 1979 le plus populaire des Blocos Afro. Dans la culture africaine Yoruba, Olodum représente le dieu tout puissant. L’ancien groupe de carnaval est sans doute l’ambassadeur le plus important de l’identité noire à travers le Brésil. Le Pelourinho c’est un peu la patrie de Joao. En moins de dix ans ce quartier défavorisé, réputé à Bahia comme « le plus dangereux de toute l’Amérique" latine » est devenu comme un des petits bijoux de l’époque coloniale. Aujourd’hui, Joao se bat pour que les anciens habitants puissent retourner dans leur maison réhabilitée. Olodum ce n’est pas seulement de la musique c’est aussi un projet culturel et social. Joao Rodriguez précise : «la plupart des Bahianais sont d"origine africaine, près de 90% de la population à Salvador est formée de noirs et la musique d"Olodum est aussi un lien avec nos racines africaines. Il s"agit de notre identité afro-brésilienne. Les gens de Bahia doivent être des gens fiers de leur origine africaine ».


Pour atteindre ce but, Olodum a fondé deux écoles. Joao vient au moins deux fois par semaine à Salvador, l’école est la clé pour un avenir meilleur et Joao veut que les enfants puissent suivre un enseignement dont il n’a lui-même jamais pu bénéficier. Un des aspects importants d’Olodum est la cantine de l’école.  Joao sait que sans un repas régulier et gratuit, la plupart des enfants ne viendraient jamais à l’école. L’ordinateur c’est bien, mais ici les enfants préfèrent sans conteste les percussions hors des cours récréatifs de l’après-midi. Les enfants de Bahia rêvent de jouer dans la Banda, le groupe de musiciens d’Olodum et qui sait si un jour, Michael Jackson pourrait rendre visite à ses amis de Bahia.


Les membres du groupe junior d’Olodum ont déjà franchi un premier pas vers le bonheur. Bira Rosario est un peu la star de la troupe. Aujourd’hui encore, il rêve de sa rencontre avec Michael Jackson et depuis le tournage du clip, tout le monde au Pelourinho l’appelle simplement « Bira Jackson ».  Ce dernier déclare «  le spectacle de Michael Jackson à Salvador est quelque chose de spécial. Il nous a fait connaître dans le monde entier, je remercie dieu que ce spectacle ait eu lieu . Travailler avec Michael et le réalisateur Spike Lee était formidable et puis Michael est un type tout à fait normal, très gentil, sympathique et bien sûr, il reste une star mondiale et son spectacle était très important pour les gens de Bahia. La méga star Jackson avec le meilleur groupe de percussions au monde : Olodum ».


L’euphorie de la musique compte pour beaucoup au Brésil mais ce sont les Brésiliens eux-mêmes qui font comprendre aux voyageurs le mythe de ce pays, la légèreté apparente de sa population et surtout la passion avec laquelle ils vivent leur vie.


1. b/  Le carnaval


Le mois de janvier, qui précède le carnaval, il y a une profusion de musique dans toute la ville. La « Concha acustica », salle de spectacle derrière le théâtre Castro Alves, où habituellement passent les groupes de « forro » à la mode,  a laissé place aux blocs afro : Olodum, Dida, Ilê Ayé, Filhos de Gandhi, Male do Balé.... C’est le moment des festivals de musique durant lesquels sont présentés et sélectionnés les futurs « hymnes carnavalesques » des blocs. C’est la période où l’identification à un groupe carnavalesque prend forme, bien souvent, on se rapprochera du bloc qui correspond le mieux à son espace communautaire. A cette époque là, le collectif du bloc se réunit, composé des artistes, des percussionnistes, des auteurs et des interprètes ainsi que des cadres, les « foliôes » du bloc ou encore les sympathisants de la communauté et certaines personnalités du quartier, reconnues dans le milieu artistique pour définir, collectivement, et à partir de la  contribution de chacun les formes et les contenus culturels qui seront montrés dans le carnaval. Un participant me dit : « il y a le thème et nous invitons les gens d"ici, liés à des activités artistiques, des profs de musique, des danseurs, à se joindre à nous pour faire  une fête dans la rue et choisir la musique qui « colle » le plus au thème. Il y a une catégorie « thème » et une catégorie « poésie » et « le samba de quadra », plus près des gens qui aiment le samba joué dans la quadra (groupe de percussionistes qui se joue à quatre percussions). Il doit y avoir cinq ou six trophées, c"est une façon de récompenser et de favoriser l"expression des gens, les pousser à continuer, comme Roque, ici présent qui n"avait jamais fait ça avant et qui a gagné dès sa première participation. De plus, c"est bien de récompenser des gens qui ne sont pas liés depuis longtemps à la « Casa » (maison).


En fait, le festival de musique prend la forme d’un concours structuré autour de deux catégories distinctes qui auront chacune leur lauréat, le processus sélection, influencé par l’enthousiasme et les réactions du public étant confié au jugement de personnalités, artistes, professeurs, danseurs.... ceux-ci forment un jury ou une commission et donnent des notes à chacune des prestations (notes en fonction de critères préétablis comme par exemple la force et la beauté des textes et des mélodies, l’originalité et la mise en perspective des thèmes souhaités....).

                Les « musiques à thème » mettent souvent en scène un « je » collectif, incarné par le nom du bloc, conscient et agissant,  qui raconte une histoire en contact direct avec la communauté. Vovô, dirigeant du groupe Ilê Ayé nous parle de la composition de ces chansons : « il existe deux festivals : celui de la musique à « thème » traite du thème choisi, par exemple Bahia ou le Nigeria..... et celui de la poésie traite du quotidien dans lequel nous vivons, la romance. Il y a beaucoup de musiques romantiques aujourd"hui dans l"Ilé Ayé. Il y a un autre discours, Ilé c"est comme un refuge, un point d"appui. La musique peut parler de celui qui a été abandonné, de celui qui est amoureux d"une « negona » (négresse) qu"il  a rencontrée dans le bloc... Cette musique est de la rue, elle parle de la rue, des arbres, d"un manguier.... et de « l"estime de soi», du fait que le noir est beau, qu"il sent bon, que nous ne sommes pas des bandits...enfin tout ce qui est dit de négatif sur le noir, nous en parlons, au contraire en positif. Alors le noir commence à accepter la couleur de sa peau, notre message, et il commence à voir, à comprendre ....et il passe ce qu"il a compris aux autres ».


Comme nous l’avons énoncé dans notre travail, la politique engagée depuis les années 70 liée au bloc afro et aux afoxés correspond à un mouvement d’émancipation et de réélaboration de l’expression identitaire de l’ethnicité afro-bahianaise. Ce chapitre n’a pas pour but de faire une étude approfondie sur l’expression carnavalesque  à Salvador de Bahia mais elle a pour objectif d’avantage de relever les liens et les enjeux multiples d’une société multi-culturelle où le candomblé a servi de base pour construire le mouvement de revendication de la conscience noire. Celle-ci s’est essentiellement inscrite dans un mode d’expression culturel et musical qui trouve ses débouchés dans le carnaval. 


L’influence des religions afro-brésiliennes dont le candomblé, sur le mode de vie, la culture, les relations sociales et la représentation du monde afro-bahianais, est des plus importantes et se fait sentir dans d’innombrables domaines de la vie courante de cette collectivité, dans les gestes quotidiens, comme dans l’appréhension globale de la réalité, de la nature, des autres et de soi-même.


En ce  qui nous concerne, nous souhaitons simplement évoquer les éléments issus du candomblé ou en rapport avec cet univers, le plus apparent et le plus directement impliqué dans la structuration et dans l’expression des groupes afro. 


Comme premier élément, il convient de souligner que bon nombre de blocs afro et surtout d’afoxés sont sortis du milieu même des terreiros du candomblé. De manière plus générale, on peut affirmer que cette relation intervient dans la nature profonde et dans la définition de la dimension afro étudiée. Antonio Nascimento da Silva, président du bloc afro Gangazumba confirme cet élément : 


« Tous les  groupes afro, blocs et afoxés ont une relation avec un certain terreiro. Dans tout ce qui est afro, il doit y avoir une participation et un représentant du candomblé. Ici, dans Gangazumba, c"est quelque chose de très important et de très fort. Nous ne devons pas oublier cet élément parce que si nous prenons le nom « d"afro », il faut que ce soit fort sinon tu n"arrives pas à atteindre ton objectif. Nous ne voulons pas des choses faibles, nous voulons des choses fortes. Tu sais aussi que Gangazumba était un africain, il représente  l"axé  et c"est par là que les choses vont évoluer. Il faut que ce soit quelque chose de sérieux et de direct ».


Aussi, même lorsque le groupe n’a pas une connexion très étroite avec le Candomblé, il se doit pourtant d’effectuer un certain nombre de rituels et de suivre des règles spécifiques, nécessaires à la bonne marche des projets et des activités, garantie par la présence de l’axé et par la la protection des Orixas dont les obligations ont été respectées.


Dès lors, la manutention des objets et de la force du Sacré, ainsi que la réalisation des rituels, étant l’apanage des seules personnes de savoir, initiées dans le Candomblé et intervenant dans les terreiros, le bloc afro ou l’afoxé doit forcément compter, à de rares exceptions près, avec la participation d’un membre compétent de cet univers, ce qui le conduit souvent à entretenir des relations plus ou moins directes et plus ou moins systématiques  avec un terreiro en particulier.


Edielton Silva Araujo, fondateur du bloc afro Motumbaxé, de San Martin, près de Liberdade, nous raconte :


« Bon, il faut que je te dise : je ne suis pas trop porté sur les choses du Candomblé. Il y a un « axé » ici, mais c"est l"axé du bloc. S"il n"y avait pas de bloc, il n"y aurait pas d"axé...Ici, c"est « Ogun de Ronda », il reste derrière la porte, c"est le protecteur de l"entité. Du coté extérieur de la maison, c"est « Exu Tranca Rua ». Mais moi, je ne suis pas lié au Candomblé, j"ai un père de Saint qui vient et qui fait tout. Moi, je n"aime pas beaucoup ça, mais ça fait partie de la culture et de notre travail culturel dans le quartier ».


De plus, chaque personne initiée dans le Candomblé étant plus particulièrement liée à un orixa précis, dont elle est  la « fille » ou le « fils », il n’est pas rare de constater que « l"orixa-protecteur », sous les auspices duquel le bloc est placé, correspond à celui de la personne responsable et s’occupant de la partie religieuse du groupe afro ou à celui du terreiro avec lequel ce dernier entretient une relation privilégiée. D’autres paramètres peuvent également compter dans le choix de « l"orixa-protecteur », qui sont, par exemple, l’emplacement spatial du groupe dont la proximité d’un site naturel particulier –rivière, mer..., - peut renvoyer à un orixa particulier ou bien encore la nature et les caractéristiques de l’orixa, qui peuvent être recherchées par les dirigeants pour la protection et la réalisation de leur bloc.


A ce propos, parmi les groupes afro que nous avons rencontrés, nous avons constaté que certains orixas, comme par exemple Ogum considéré, entre autres, comme l’orixa du fer et de la guerre, semblaient bénéficier d’une bonne cote de popularité.


Aussi, il faut noter que les rythmes, les danses et les couleurs ainsi que les thèmes développés par les groupes afro dans le carnaval sont fortement influencés par la vision du monde issue des terreiros. Ainsi par exemple, les filhos de Gandhi, l’afoxé le plus important de Salvador, sont toujours vêtus de blanc, couleur d’Oxala, l’orixa associé à cet afoxé.


Pourtant et bien que la très grande majorité des groupes étudiés s’attachent à affirmer leur respect et leur attachement au Candomblé, on peut considérer que l’on a assisté, ces dernières années et notamment sous la pression des dirigeants des grands terreiros et des responsables de la Fédération Bahianaise des cultes afro-Brésiliens, à une utilisation moins systématique  et surtout selon des modalités plus précises, des objets, des rituels, des rythmes et des chants sacrés du Candomblé. Cette évolution a eu pour finalité de clarifier la nature et le rôle respectifs des terreiros et des groupes afro et d’empêcher une utilisation anarchique et non contrôlée des principes du Candomblé, c’est-à-dire en dehors du contexte précis, ritualisé et formalisé, nécessaire à la manutention du sacré.


Ainsi, les blocs et les afoxés, tout en rendant un profond hommage aux Orixas qui prend également la forme, en certaines occasions, de rituels visant à favoriser la bonne marche des événements et à bénéficier des principes actifs qui régissent l’univers dans cette vision du Monde, ne peuvent être assimilés à de véritables centres religieux, mais plutôt à des espaces qui rendent compte et qui exhibent une culture du sacré, mobilisée dans la prise de conscience identitaire et ethnique, mais aussi garante de la force de réalisation et de la capacité de développement des activités et des projets liés  à l’afro-bahianité.


Cette double logique, d’affirmation de la prédominance de la culture et de la représentation de la réalité, propres au Candomblé  et,  en même temps, de « prise de distance » et de respect par rapport à la liturgie et à l’organisation rituelle et sacerdotale des terreiros , qui seules garantissent une relation équilibrée et saine avec les forces cosmiques, transparaît clairement dans le discours des acteurs afro-bahianais des blocs et des afoxés.

1. c/  La nuit de la « Beleza Negra » (de la beauté noire) 


L’élection de la reine du bloc qui, dans la rue, trônera au-dessus des siens sur un camion spécialement conçu à cet effet, ouvrant souvent le défilé du bloc, montrant à tous, dans la danse (souvent basée sur le rythme « Ijexa », très répandu dans les groupes de batteries afro et qui est par excellence, dans le Candomblé, le rythme d’Oxum, déesse des « eaux douces », de la beauté et de la féminité), la beauté, la fierté et la sensualité de la femme noire et de la « raça negra » qui fait partie des moments importants de la préparation carnavalesque   (dans certains blocs, comme l’Ilé Ayé, la reine sera présente dans toutes les participations du groupe à des événements nationaux ou internationaux).


On peut d’ailleurs souligner le fait que la femme occupe un rôle déterminant dans l’organisation familiale et sociale mais aussi politique et religieuse, comme le montre la structuration des terreiros de la communauté noire de Salvador. L’image de la femme, en tant que mère, jouit également d’une importance symbolique dans le monde afro. La reine du bloc réunit toute cette facette, parfois très féminine et parfois guerrière, à la tête de ses gardes, parfois femme enfant et parfois mère. Il n’est pas rare de voir des reines de blocs enceintes et étant apparemment dans les derniers mois de leur grossesse.


L’événement incontournable du calendrier des blocs afro que représente l’élection de la reine, pouvant être une simple soirée communautaire ou bien une grande fête de gala qui voit l’intermède entre les différentes présentations des candidates sélectionnées,  occupé par des groupes de musique et autres présentations artistiques. L’occasion  m’a été donnée de participer à l’une de ces soirées de gala,  les plus médiatisées et les plus connues, organisées par le groupe afro Ilé Ayé : la nuit de la « Beleza Negra » qui voit naître, chaque année une nouvelle « deusa do ebano » (déesse d’ébène).


Cette fête se déroule souvent dans les grands centres de convention ou d’activités de la ville et rassemble un parterre d’invités du monde artistique et médiatique. Elle revêt un caractère symbolique important lié à l’identité du bloc Ilé Ayé qui est considéré, en tant que plus vieux bloc afro de Salvador, comme un « pionnier » de la prise de conscience identitaire du mouvement afro. Il s’est orienté vers une valorisation de la culture et de la beauté noire (physique, intérieure et spirituelle), illustrée en particulier par le mouvement du « black is beautiful ».


Dans cette soirée, c’est bien de la même dynamique dont il s’agit et le défilé des prétendantes au titre suprême met en valeur des critères esthétiques spécifiques, qui s’expriment dans la danse, dans les costumes et les coiffures du monde afro, mais aussi une certaine « posture » identitaire liée à l’expression de la « consciência negra » (conscience noire). Ce genre d’événement constitue une sorte de contrepied aux concours des « miss », qui privilégie la beauté telle qu’elle est définie par les concours des Blancs et renverse ainsi l’ordre des critères esthétiques, générés par l’idéologie dominante au Brésil. En effet, l’image du noir, encore aujourd’hui, est associée dans les médias, et en particulier à la télévision,  à des rôles de seconde catégorie, souvent très éloignés de la représentation de la beauté. Parallèlement à ces événements, festivals de musique et élection de reines, la fréquence des « ensaios » (répétitions) s’intensifie à l’approche du carnaval, peaufinant la cohérence et l’esprit de groupe des percussionnistes dont l’articulation et la symbiose des différentes catégories d’instruments constituent un des paramètres essentiels.  De même, les répétitions s’intensifient dans le domaine de la danse et de la chorégraphie. On voit souvent des correspondances avec le Candomblé dans ces spectacles, notamment avec des interprétations chorégraphiques des Orixas.  Néanmoins, à l’opposé des afoxés qui utilisent des rythmes et des chants sacrés stylisés, ici la représentation est seulement une évocation des contenus et des formes que l’on observe dans les terreiros afin de ne pas mélanger les genres.

2/  Le patrimoine culinaire

2.a/   Le festin des dieux

La cuisine afro-brésilienne de Bahia a déjà fait l’objet de nombreuses études, depuis l’époque où Manuel Querino écrivait « A arte culinaria na Bahia » (l’art culinaire à Bahia ») jusqu’au livre récent de Sodre Vianna « Caderno de Xango » (cahier de Xango) et de Darwin Brandao « A cozinha baiana » (la cuisine bahianaise), illustré de magnifiques photos de Pierre Verger, sans compter l’intéressant article d’Artur Ramos « Notas sobre a culinaria afro-brasileira » (Notes sur l’art culinaire afro-brésilien ». Tous ces auteurs s’accordent à rattacher cette cuisine au Candomblé. De même, Roger Bastide envisage dans son article  « la cuisine des dieux » extrait du livre le Candomblé de Bahia, la nourriture sous un aspect mystique.



En effet, la cuisine et les spécialités afro-bahianaises puisent-elles leurs recettes dans la préparation des mets d’origine religieuse ? Bien que pour une part, l’alimentation des dieux provient du sacrifice, donc du sang versé, les dieux s’alimentent aussi de mets cuits et cuisinés.


Les dieux sont de grands gourmands, d’ailleurs les mythes qui rapportent leurs vies sont remplis de ripailles. Les mythes sont jonchés d’allusions à la nourriture et aux interdits culinaires et tabous des uns et des autres. Les ethnologues donnent parfois la liste des aliments des dieux afro-brésiliens mais ils mêlent toujours intimement  la cuisine à proprement parler aux noms des animaux sacrifiés. Or, dans la séquence rituelle du Candomblé, il s’agit de deux choses bien distinctes et qui occupent séparément des moments bien précis du temps sacré : le sacrifice a lieu tôt le matin, avant la fête publique, la cuisine occupe la nuit et le repas en commun des hommes et des dieux clôt le candomblé. Nous devons donc séparer les deux choses : cuisine,  préparatifs et sacrifices pour les dieux.


Généralement, dans une cérémonie, on prépare autant de plats que de dieux invoqués au cours de ces mêmes cérémonies. Le nombre des divinités invoquées peut augmenter de cérémonie en cérémonie, par conséquent de jour en jour le nombre de plats préparés augmentera. On peut faire une esquisse rapide des mets préférés des divinités africaines : Oxala, le grand dieu, réclame des abaras, les acaças, les petits pains blancs entourés d’une feuille de bananier, car sa couleur est le blanc. Il lui est indispensable d’avoir une nourriture sans sel et sans piment, parce qu’il est le dieu de la bonté et de la douceur. Oxum, qui n’est pas seulement très coquette mais encore très gourmande, et réunit en elle toutes les caractéristiques de la féminité, exige le xinxim de poulet , ou mieux encore, un mélange de tous les abattis de la volaille à la farine de manioc. Xangô réclame l’amala fait avec des gombos, des crevettes et de l’huile de palme (dendê). Ogum préfère les ragoûts de viande de bœuf . Yansan veut le caruru de riz ou l’angu de manioc, avec les acarajés, tandis qu’Omolu se satisfait des axoxôs de maïs et Oxumaré du gururu. Enfin, le caruru des Ibejis, saint Côme et saint Damien, est bien connu de tous les Brésiliens.


Cette liste de plats préférés et de gourmandises des dieux nous amène à quelques réflexions. Nous devons d’abord observer que le syncrétisme  s’est introduit également dans la cuisine. La place qu’occupe par exemple le maïs amérindien à côté du manioc le prouve clairement. Il y a un mélange de survivances  mystiques de l’Afrique,  en particulier avec l’huile de palme et le poivre de la Côte,  avec les éléments empruntés à la cuisine des blancs et à celle des Indiens. 


Deuxièmement, notons que le syncrétisme ne va pas jusqu’à faire perdre à la cuisine religieuse sa couleur dominante africaine : la preuve en est l’absence de sucreries dans l’ensemble alimentaire. J’ai cependant pu observer moi-même une exception, pour la fête des Ibejis (au mois de juin) où les enfants ont des petits gâteaux. Mais cette fête n’est pas considérée comme une fête de Candomblé à proprement parler mais comme une fête de famille. Mais l’interpénétration s’est faite dans les deux sens, aussi bien du blanc et de l’indien vers l’africain et la cuisine des dieux s’est transformée progressivement en cuisine bahianaise.


Gilberto Freyre  verrait dans ces cuisinières noires, filles de dieux, à l’occasion des fêtes religieuses, discrètement cachées, les pourvoyeuses de cette gastronomie qui vient enrichir les spécialités de la cuisine européenne, au petit bonheur de ceux qui savent apprécier la bonne table.


J’ai pu observer de près ce commerce de l’art culinaire bahianais qui se détache bien particulièrement du reste de la cuisine du Brésil. En effet, on peut voir un peu partout se répandre les restaurants aux enseignes « traditionnelles » dans la zone touristique du Pelourinho. Même au centre historique, il y a le célèbre « SENAC » (l’équivalent de notre Ecole hôtelière) qui authentifie cette cuisine de « vieilles grand-mères » en formant des jeunes chefs brésiliens à la cuisine des dieux. Ainsi, la « gastronomie religieuse » devient un art culinaire national. 

2.b/  La vendeuse d’acarajés

Il n’est pas possible de se promener dans les rues de Salvador sans croiser au hasard d’un carrefour une vendeuse d’acarajés et autres spécialités typiquement  bahianaises.

L’acarajé (beignet de haricot, fourré aux oignons râpés et crevettes séchées) est aujourd’hui au centre d’une bataille gastronomico-religieuse. Non seulement, le nombre de vendeuses s’est accru depuis ces dernières années, mais ce beignet est diffusé aussi dans les supermarchés, cafés et  traiteurs.

Serait-il récupéré par la logique néo-libérale dans de processus dit de mondialisation ?

Jusqu’à récemment, seules les Bahianaises vêtues de leur costume typique et de leurs colliers de perles, élevées dans la pratique du Candomblé, perpétuaient cette tradition lancée au XIXème  siècle par des femmes esclaves ou affranchies qui portaient sur la tête des paniers remplis de beignets.

Pour comprendre la cuisine bahianaise, il faut tout d’abord franchir l’Atlantique. La cuisine de Bahia ne se cantonne pas à un livre de recettes. Elle représente un univers culturel largement investi par les femmes au fil d’une évolution historique.

La cuisine s’affirme comme un lieu de métissage révélateur de la relation entre les Africains et  les Indiens, libres ou esclaves. La cuisine devient patrimoine et tradition, mémoire en fin de compte. Une mémoire qui véhicule des mots et des goûts. De ce métissage, entre Indiens et Africains sont apparus de nouveaux plats dont le plus fameux  « le carruru » (cuisiné initialement avec des herbes brésiliennes appelées calulu et enrichies par les Africains avec de l’huile de dendê, palme). Comme je l’ai dit précédemment, la cuisine brésilienne est un art culinaire métissé. Le manioc, aliment principal des Indiens, est resté l’aliment de base des Brésiliens. On parle de lui comme le « ciment »du métissage brésilien dans le domaine culinaire. Le Portugais quant à lui a introduit,  dans ces immenses étendues colonisées,  le bétail, notamment le porc et diverses espèces de volailles. Quant à l’Africain, comme l’a signalé Gilberto Freyre, a apporté sa contribution dans la façon africaine de cuisiner et assaisonner, incorporant des éléments portugais et indigènes,  donnant forme notamment au plat le plus traditionnel du Brésil : « la feijoada ». De l’Afrique, sont venus plusieurs ingrédients typiques de la cuisine de Bahia, tels les « gombos » et l’huile de « dendê » (huile de palme). Les plats typiques de cette cuisine sont composés d’huile de palme, de lait de coco, cacahuètes, noix de cajou, crevettes séchées et épices (piments, gingembre, cumin et coriandre). 

De nombreux récits de voyageurs attestent la présence des femmes qui pratiquaient le commerce de la nourriture dans la ville de Bahia, travaillant pour leur propriétaire comme esclave de gains ou pour leur propre compte comme « ganhadeiras » dès qu’elle accédait au statut d’affranchie. Au XIXème   siècle, à Bahia, plusieurs de ces femmes, dit « femmes d"étal »,  se trouveront à la tête de l’organisation des maisons de candomblé. Simples cuisinières le jour, grandes prêtresses la nuit, leur savoir faire provenant souvent d’une tradition ancestrale qui réclamait une technique recherchée dans la préparation de la nourriture des Orixas, les divinités africaines.

Transportée d’Afrique en Amérique, à travers la mémoire des sens , ancrée dans les corps et dans les âmes de millions d’individus pris en esclavage, la logique sacrée des divers peuples africains, va se recomposer au Brésil, avec beaucoup de créativité, dans une dynamique d’adaptation très particulière. Autour de la religiosité africaine, vont apparaître des familles spirituelles, reliées en réseaux, ouvrant pour ces individus et leurs descendants, d’autres possibilités d’envisager l’existence. Pierre Verger nous parle de l’importance de la transmission orale, au sein du Candomblé, soulignant le rôle de cette religion pour le maintien des traditions culinaires. C’est à travers le sacré que l’apprentissage culinaire se fait et à travers les siècles jusqu’à nos jours.

Ce type d’activité, vendre des beignets,  est indissociable de la culture et des traditions africaines. La façon dont l’activité est structurée est tout à fait similaire à celle des candomblés où la « mae de Santo » prend les décisions. La vente des beignets est devenue une des principales sources de revenus des milliers de femmes à Bahia. Elles transmettent à leurs filles et à leurs petites-filles ce type d’activité, éminemment familial. 


La résistance de la cuisine afro-brésilienne de Bahia, en tant que cuisine féminine, symbole de sensualité, se doit, en grande partie, au fait de sa diffusion dans la littérature et les médias. Sa divulgation l’a élevée du statut de cuisine du pauvre au rang de cuisine de choix. L’acarajé n’est plus qu’un simple beignet, c’est la nourriture que l’on offre à Yansan. Certains membres du Candomblé disent que l’acarajé ne devrait être préparé que pour la sainte (Yansan ou Sainte Barbe) auquel cas les amateurs de la cuisine bahianaise se verraient privés de leur plat favori. 


Aujourd’hui, le petit beignet a dépassé les frontières religieuses. Il est au cœur d’une lutte identitaire. Lorsque dans les années 30, avec le dictateur et président Gétulio Vargas, on a voulu mettre en avant des symboles identitaires et « autochtones », un regain d’intérêt s’est tourné vers les traditions qui étaient très marquantes en certains endroits du pays. C’est alors que l’on a fait appel à des éléments des cultures régionales traditionnelles, en donnant une place très spéciale à la ville de Salvador, première capitale du Brésil. 


Soulignons l’importance de la culture bahianaise dans la construction de ce discours identitaire, régional d’abord, ensuite national. Soulignons également que la cuisine des femmes de Bahia est un élément très significatif dans la construction de ce discours, la Bahianaise avec ses habits, forte référence d’une appartenance culturelle qui inclut l’aspect religieux et traduit à la fois l’Africain et le métissage, évoque en même temps l’image féminine d’une terre mère.


Emblématique, l’image de la Bahianaise et de sa cuisine permet une association entre un terroir et une certaine identité, une image qui peut servir à des intérêts divers.

Elle sert, par exemple, à des fins politiques, telle que l’apologie du métissage et de l’intégration nationale. Elle sert également à l’idéologie qui envisage Bahia comme « Terra da felicidade » (Terre du bonheur). Actuellement, cette image sert tout particulièrement à des fins économiques, liées principalement au tourisme.

II. – Les enjeux du Candomblé

1/  l’Afrique réinventée

Le Candomblé, aujourd’hui est synonyme de résistance culturelle des noirs, il a permis aux esclaves noirs de préserver leurs traditions religieuses tout en les adaptant aux nouvelles contingences . Lorsque les esclaves débarquaient sur le sol américain, ils étaient rapidement baptisés . Leur instruction religieuse se réduisait à une présentation superficielle des principes catholiques qui soulignait surtout les qualités de soumission et de résignation de tout bon chrétien . Avec le déclin de la culture de la canne à sucre à la fin du 18ème Siècle, l’église catholique devint beaucoup plus présente dans la vie quotidienne des esclaves africains et des affranchis concentrés dans les villes. Ces derniers créèrent alors des confréries noires autour d’un saint et d’une vierge, telle la confrérie de Notre Dame du Rosaire, une vierge noire, celle de Saint Benoît le Maure, l’un des saints préférés des esclaves africains, ou encore celle des Hommes Noirs, réunissant les noirs affranchis. Les esclaves se rassemblaient en nations, renvoyant à une origine ethnique commune.

Pendant toute l’histoire coloniale, cette forme d’organisation avait été encouragée afin d’accentuer leur haine réciproque et rendre plus difficile une rébellion. Chaque nation était aussi liée à une confrérie religieuse composée de noirs revendiquant une même appartenance africaine. Une des plus anciennes confréries, l’ordre tertiaire du Rosaire de Bahia, était formée exclusivement de noirs angolais, les noirs se réclamant  Jéjé (Fon) se réunissaient dans la confrérie de Bon Jésus des Nécessiteux et les Nagos (Yoruba) dans celle de Notre Dame de la Bonne Mort. Les confréries catholiques fonctionnaient comme de véritables sociétés d’entraide donnant aux esclaves nécessiteux les moyens de racheter leur liberté. Ces associations ont contribué à fonder les bases de ce qu’allaient être les Terreiros de Candomblé. On retrouve d’ailleurs ce même découpage dans le Candomblé, lui même divisé en Nation Ketu, Ijexa, Jéjé, Efon, Angola...

Aujourd’hui, ces nations de Candomblé ont perdu leur connotation ethnique, elles ne renvoient plus à une réelle origine africaine, mais à des identités religieuses plus ou moins différenciées. Divisées entre cultes plus ou moins traditionnels, elles ont toutes été influencées par des pratiques religieuses africaines et catholiques. Cela donna naissance au syncrétisme afro-catholique. Jésus fut identifié à Oxala, (le dieu de la création) ; Omolu , le dieu de la variole fut assimilé à Saint Sébastien, criblé de flèches ou à saint Lazare. Jusqu’aux années 80, la dévotion catholique des pratiquants du Candomblé demeurera très forte (les premiers Candomblé qui datent de la 1ère moitié du 19ème siècle étaient alors constitués de 3 membres de la confrérie de Notre Dame de la Bonne Mort) .

A la fin du processus d’initiation, le novice devait assister à une messe catholique et recevoir la bénédiction du curé. Encore aujourd’hui les intimes du Candomblé réalisent un rituel qui est devenu le symbole de la culture bahianaise : le lavage des escaliers de l’église du Bomfim à Salvador.  Le Christ du Bonfim (de la bonne mort) est en fait identifié à Oxala dont le principal rituel consiste à purifier les autels avec de l’eau sacrée. A présent, le lien entre pratiques africaines et pratiques catholiques est remis en question par un mouvement dit de « désyncrétisation », qui vise à supprimer du Candomblé toute influence catholique pour en laisser resurgir les racines africaines.

Pendant l’époque coloniale, les esclaves étaient obligés de cacher leurs dieux derrière les images des saints catholiques, ce que Roger Bastide nomma « la théorie des masques » (BASTIDE : les religions africaines au Brésil ) interprétée comme une forme de résistance face à la culture dominante.

Aujourd’hui, les choses sont en train de changer dans les terreiros bahianais : le lien entre pratiques africaines et catholiques a été mis entre parenthèses, fortement critiqué par les défenseurs de la purification des traditions africaines, mais activement encouragé par l’office de tourisme local. D’ailleurs celui-ci aide à organiser la « traditionnelle » cérémonie du lavage de l’église du Bonfim.


Aller à la messe après l’initiation, laver les escaliers d’une église, adresser les prières destinées aux orixas à des saints catholiques, étaient les signes d’une époque révolue.

L’Afro-Brésilien devait prendre en main sa destinée et revendiquer son identité Africaine, renouant avec ses racines. Ces comportements critiqués par un nombre restreint de leaders de candomblé étaient en réalité l’un des fondement même de la tradition afro-brésilienne tel qu’elle est pratiquée à Salvador de Bahia.

Aujourd’hui la question est de savoir quelle tradition il faut retrouver : la tradition afro-brésilienne., produit du brassage de cultures africaines, européennes et amérindiennes, ou la « tradition africaine » ? Et dans ce dernier cas, de quelle tradition africaine s’agit-il ? 

Si le syncrétisme n’est qu’un masque blanc posé sur des dieux  noirs, il est possible de retrouver, dans un effort contre l’acculturation, la « pureté » des traditions africaines. Il suffit pour cela, si l’on croit les « mae de santo » bahianaises, à l’origine du mouvement contre le syncrétisme, d’étudier la langue Yoruba et l’histoire de l’Afrique occidentale en éliminant tout mélange avec le catholicisme. Or ces prêtresses sont également très critiquées par un autre mouvement qui prêche, lui aussi, le retour aux racines africaines : c’est le mouvement de réafricanisation qui se propage maintenant au sud du Brésil. 

En effet, les terreiros de Sao Paulo et de Rio de Janeiro sont las de dépendre de Salvador pour toute légitimation de leur statut religieux. En renouant avec la terre d’origine et en réalisant des cérémonies avec des prêtres yorubas et en entretenant des voyages en Afrique de leurs initiés, les prêtres de Rio et de Sao Paulo tentent de déjouer les pièges de la soumission rituelle aux maisons de culte bahianais. Ce mouvement de retour aux racines africaines a donné naissance à des conférences internationales, rassemblant les initiés du Candomblé ainsi que les adeptes d’autres cultes afro-américains. Ces différentes réunions ont pour but d’élaborer un patrimoine commun aux cultes afro-américains, réunis aujourd’hui sous l’appellation « religion des Orixas » et caractérisés par des valeurs et une esthétique partagée. La première de ces valeurs est la résistance : le système de croyance, à la base des différentes adaptations régionales de « religion des Orixas » constituerait le fondement de tout mouvement de résistance culturelle au sein des communautés de descendants africains en Amérique. Résistance politique et engagement communautaire seraient alors parmi les éléments fondateurs d’une éthique propre à la religion des Orixas. Au Brésil, un certain nombre de chefs de culte de Candomblé aspire aujourd’hui à un rôle de leader communautaire. Mais la découverte d’un engagement politique, aux côtés de la communauté noire, ne contraste-t-elle avec le processus d’universalisation du Candomblé, qui est déjà depuis longtemps une religion aussi bien ouverte aux Noirs qu’aux Blancs ?

Le mouvement de la réafricanisation et la valorisation de la culture Yoruba en dépit de l’évidente multiplicité des contributions culturelles présente dans le Candomblé, semble remettre en cause le mythe de la démocratie raciale brésilienne.  Ce mythe a trouvé son élaboration la plus aboutie dans les écrits de Gilberto Freyre (Cf. première partie), selon qui la douceur des relations entre maîtres et esclaves aurait empêché une politique de ségrégation. Cette image du Brésil, savant mélange de races et de cultures a aujourd’hui trouvé ses limites, grâce notamment à l’action du mouvement noir, qui ne cesse de dénoncer le racisme dissimulé, par exemple à travers la non représentation des Noirs à la télévision. 

Si au sein des maisons de culte de Candomblé, on trouve des initiés de toutes les couleurs de peau, ceux-ci se reconnaissent tous en tant « qu"Africains ». L’identité culturelle est un fait complètement indépendant d’une réelle appartenance « ethnique ou raciale » : c’est l’initiation religieuse qui permet d’acquérir cette nouvelle identité africaine.

Le Candomblé, religion typiquement brésilienne, car constituée d’apports culturels africains, mais aussi européens et amérindiens, se présente aujourd’hui comme une religion « africaine » qui aspire à une pureté qui n’a jamais existé. 

L’influence toujours plus forte du mouvement noir brésilien qui est passé du discours intégrationiste des années 30 au discours séparatiste des années 70,  pourrait déterminer dans le futur,  un changement dans la perception de cette religion, tout au moins dans les maisons de culte les plus liées au mouvement de réafricanisation.
 C’est dans le Candomblé que les militants noirs puisent leurs symboles dans un  imaginaire de résistance qui lie les Yorubas et leurs traditions religieuses.

2/ Le Candomblé et le chercheur : une relation         ambiguë

Une des caractéristiques les plus marquantes des études sur le Candomblé est le fait que leur concentration se situe dans trois grandes maisons de culte bahianais, de nation Nagô (Yoruba), devenues l’incarnation de la tradition africaine au Brésil. Il s’agit d’Engenho Velho (appelé communément « casa branca »), considéré comme le premier terreiro fondé dans ce pays. Ensuite viennent « le Gantois » et « l"Opo Afonja »tous deux issus d’Engenho Velho. D’autres villes brésiliennes, comme Recife, Sao Luis do Maranhao et Porto Alegre, ont été élues centres traditionnels de trois autres modalités de cultes afro-brésiliens : respectivement, le Xangô, le tambour de mina et le batuque. En revanche, les grandes villes du Sudeste (Rio de Janeiro et Sao Paulo) ont toujours été considérées comme la patrie de la Macumba, culte « dégénéré » par excellence, issu du mélange des traditions africaines pour la plupart bantoues avec les cultes indigènes et le spiritisme européen.


Raymoundo Nina Rodrigues, le précurseur des études afro-brésiliennes, critiquait l’opinion qui prévalait à son époque d’une suprématie bantou parmi les Noirs brésiliens, suprématie démontrée par les linguistes. Nina Rodrigues substitua donc la méthode fondée sur l’analyse linguistique, sur une autre fondée sur l’observation des faits religieux en les comparant avec les données disponibles à cette époque sur les peuples africains.


Or, à la fin du siècle passé, on venait de découvrir l’organisation sociale et religieuse des Yorubas et sa grande complexité. Les Bantous étaient, en revanche, caractérisés par une mythologie considérée comme inférieure. Ainsi, malgré l’organisation sociale du Royaume du Congo, qui était comparable à celle des Yorubas, l’infériorité des Bantous était postulée.


Nina Rodrigues affirme clairement, dans son étude sur les Africains au Brésil, la suprématie de Yorubas (les Nagô à Bahia) qu’il considérait comme les véritables « aristocrates » parmi les Noirs amenés au Brésil. En réalité, il avait concentré ses recherches dans le terreiro du Gantois qui venait d’être créé en 1896 à partir d’une scission de l’Engenho Velho. Ses informateurs et principaux guides dans l’univers des cultes afro-brésiliens furent fondateurs par la suite de Opo Afonja, candomblé également Nagô. 


A l’époque, la supériorité religieuse des Nagôs est sans doute le fruit d’une supposée supériorité raciale, sans cesse affirmée par la plupart des auteurs qui ont analysé le Candomblé bahianais et ceci malgré les preuves de l’existence à Bahia de terreiros aussi anciens que l’Engenho Velho (dans mon quartier de Vasco da Gama, il y avait à 100 mètres du plus vieux terreiro Engenho Velho, un terreiro Angola que l’on estimait, lui aussi, fondé au début du siècle). 

Ensuite viendra le travail d’Edison Carneiro qui fut l’un des premiers sur le Candomblé bantou, vers la fin des années 30. Mais ce travail ne fait que confirmer l’infériorité bantoue et postuler par conséquent la supériorité Nagô.


On assiste à une opposition Nord-Sud, avec les terreiros de Bahia, affirmant la supériorité « Nagô » dans des modèles de culte dits « traditionnels » et les terreiros de Rio aux cultes dégénérés ou dégradés.


Roger Bastide est l’auteur qui affirme le plus clairement l’opposition entre ces deux formes de religiosité. A ses yeux, le Candomblé Nagô, culte traditionnel, représente une sorte de réalisation d’une utopie communautaire alors qu’au contraire, le culte bantou constituerait la source de la dégradation des croyances africaines qui engendrera la macumba.


En fait, selon Bastide, l’immigrant qui arrive du Nord Est à la recherche d’un travail ne peut pas recréer dans les villes du Sud l’esprit communautaire qui anime le monde du Candomblé. Il se laisse alors « contaminer par une mentalité où les intérêts matériels et la défense de ces intérêts, représentée par les partis politiques et les syndicats, sont plus importants que les intérêts spirituels ». (Bastide – « Les religions africaines au Brésil »).


La convergence des recherches menées par les ethnologues ont permis la construction d’un modèle idéal d’orthodoxie, identifié dans le culte Nagô. En effet, la distance (même participante) entre observateur et observé, qui devait être la base du travail de recherche, est difficilement maintenue lorsqu’il s’agit des cultes afro brésiliens.


La plupart des ethnologues et sociologues qui ont étudié le Candomblé se sont engagés, d’une façon ou d’une autre, dans le culte, en contractant une sorte d’alliance avec leur objet. De ce fait, le discours des chefs de terreiros dits traditionnels trouve sa légitimation dans celui des ethnologues qui, depuis près d’un siècle, limitent leurs études à de très rares exceptions près aux mêmes trois terreiros  Nagô, alors qu’on en compte d’autres par milliers. En effet, selon le recensement de septembre 1997, il y aurait 1144 terreiros dans la seule ville de Salvador (autant Angola que Ketu et Caboclo).


Ainsi Nina Rodrigues et Artur Ramos, ont mené leur recherche dans le terreiro Gantois, Edison Carneiro dans l’Engenho Velho et Roger Bastide, Pierre Verger,  Vivaldo da Costa Lima ou Juana E. dos Santos pour ne citer qu’eux, dans l’Axé Opô Afonja.


Cette concentration dans les mêmes maisons de culte a aussi entraîné l’établissement de liens très spéciaux entre le chercheur et l’objet de leur étude.


Ainsi Nina Rodrigues et Artur Ramos sont devenus Ogans du Gantois. De même, Edison Carneiro était ogan de l’Axé Opô Afonja, terreiro auquel étaient liés Roger Bastide et Pierre Verger qui, lui, avait reçu le titre de Oju oba, comme beaucoup d’autres chercheurs qui avaient reçu des charges rituelles dans cette maison de culte.


Cette alliance entre chercheurs et initiés devient encore plus effective lorsque, à partir des années 50, le va et vient avec l’Afrique gagne un nouvel élan, grâce à Pierre Verger. Le rôle de messager comme il le définit lui-même qu’il joua d’un côté et de l’autre de l’océan représente un élément important dans la construction d’un modèle de tradition, valable pour tous les autres cultes.


Mais c’est Juana Elbein dos Santos, élève de Bastide qui incarna, vers la fin des années 70, l’exemple le plus achevé de cette « alliance » entre ethnologues et membres de cultes.

Cette ethnologue argentine, initiée dans le terreiro d’Opo Afonja de Salvador et mariée à Deoscoredes M. dos Santos (Mestre Didi), haut dignitaire du culte Nagô, a été la première à théoriser la nécessité méthodologique d’analyser le Candomblé « du dedans » c’est-à-dire en tant que participante active et initiée pour éviter de cette façon toute dérive ethnocentrique.


Etudier une religion de possession, structurée par des rituels d’initiation, pose bien évidemment de sérieux problèmes de méthodologie. Jusqu’où faut-il s’engager ? Comment garder une distance avec l’objet de l’étude quand celui-ci demande une transformation totale, une inscription dans un nouvel ordre, un changement dans le corps et dans l’esprit ?


Faut-il regarder tout cela du « dehors » sans se livrer, ou faut-il pour percer les secrets d’une religion initiatique, y entrer pour mieux la comprendre ? Où se termine la recherche et où commence la croyance ? Ces questions sont à la base de tout travail de terrain sur les cultes afro-brésiliens. Mais, malgré leur importance évidente, elles sont rarement explicitées. Même l’expérience existentielle du chercheur n’est que rarement clairement exprimée . 


Je me souviens des longues conversations, à ce sujet, avec Katleen que j’avais rencontrée à la Fondation Pierre Verger . Cette dernière,  étudiante doctorante à l’Université de Harvard n’était pas encore sûre de devoir exprimer son propre rôle au sein de la communauté dans son travail de thèse. Pourtant n’était-ce pas un élément d’analyse important, le fait qu’elle soit elle-même fille de Saint ?


Nous l’avons expliqué précédemment, l’engagement dans une maison de culte n’est pas dépourvu de conséquence, lorsque les écrits ethnologiques sont une source de prestige et de légitimation pour ceux qui en sont les protagonistes.


La plupart des ethnologues qui ont étudié le Candomblé se sont impliqués d’une façon ou d’une autre, dans le culte religieux produisant une observation plus que participante de leur travail. Pour connaître, il faut s’investir d’une certaine façon dans ces cultes. Le premier pas du chercheur dans cet univers coïncide avec la séance de divination, c’est-à-dire la découverte de sa divinité protectrice. C’est là normalement le premier contact avec le terreiro. A partir de là, l’individu trouve sa place dans l’univers symbolique du Candomblé. Le chercheur cesse ainsi d’être un inconnu : il devient partie d’un monde structuré dont le sens est donné par les Dieux.


L’étape suivante, le lavage des colliers sacrés, représente la première cérémonie d’initiation, niveau minimal d’engagement dans le culte qui marque l’entrée de plein droit dans le terreiro. Il s’agit d’un premier degré franchi dans l’échelle hiérarchique du Candomblé. Le chercheur est devenu abian (novice), candidat potentiel à l’initiation (feitura de santo).


A ce stade, le chercheur s’est déjà soumis, à un certain degré, à l’autorité du Pai de Santo. Il (ou elle) a « regardé » son destin. Il (ou elle) a préparé les colliers, les a rendus actifs avec son axé, son pouvoir religieux. Petit à petit, le chercheur s’engage dans la vie rituelle du terreiro fréquenté. Il fait des offrandes aux divinités, il participe au rituel, il aide les initiés dans leurs tâches rituelles (préparation de nourriture sacrée, décoration de la salle de cérémonie...). Cet engagement, indispensable à une réelle observation participante, conduira souvent à d’autres initiations ou d’autres rituels qui marquent l’affiliation religieuse à un terreiro déterminé.


Pour les hommes, il existe une charge rituelle qui leur permet de marquer leur affiliation au groupe de culte sans avoir à se soumettre à un ordre hiérarchique difficile à accepter. Il s’agit du titre honorifique d’ogan, octroyé à des hommes qui ne sont pas possédés par les Dieux, c’est-à-dire qui n’entrent pas en transe. L’ogan représente le protecteur du terreiro qui aide matériellement et financièrement le terreiro.


Cet engagement direct dans le culte semble être une prérogative des études sur le Candomblé à Salvador de Bahia. Mais certains chercheurs ne partagent pas ce point de vue. René Ribeiro, spécialiste du Xangô de Récife en fait partie et dit : « se détacher de tout engagement rituel et de tout tabou qui, sans aucun doute, aurait interféré avec la discussion des questions les plus ésotériques ou avec la participation aux rites les plus privés, l"observateur cherche ainsi à échapper à la domination du Babalorixa et à rester en même temps à son niveau » (Ribeiro René, « Cultos afrobrasileiros do Recife : un estudo de ajustamento social, 1978).


Mais plusieurs auteurs ne sont pas du même avis, objectant que la non affiliation rend impossible la participation à un grand nombre de rituels restreints aux seuls initiés.


Quel est donc le chemin à suivre pour mener des recherches fructueuses ? Faut-il se limiter à un rôle de « confident sympathisant » ou devenir un initié pour saisir ainsi, de l’intérieur, la réalité des cultes ?


Indiscutablement, l’ethnologue n’est pas préparé à mener des recherches dans les sociétés initiatiques. Aucun  cours spécial, quelle que soit l’université n’est censé former le chercheur à la rencontre avec les religions de possession. Et les effets de la recherche sur le groupe étudié, comme sur le chercheur lui-même, sont encore moins analysés. Pour approfondir ses connaissances, il doit pénétrer les secrets initiatiques mais ses connaissances, une fois acquises, ne peuvent pas être révélées. Parler, décrire l’initiation équivaut alors à une trahison.

Ce problème est encore plus grave dans une société comme la société brésilienne où les initiés, maês et paîs de Santo , sont de plus en plus souvent des personnes qui ont fait des études et lisent avec intérêt les écrits des ethnologues. 

Il ne s’agit plus de « primitifs » d’une culture de l’oralité. Le texte et plus encore le texte ethnographique fait aujourd’hui partie de la réalité quotidienne des cultes afro-brésiliens. Les implications pour le chercheur sont alors plus difficiles à gérer : il y a des choses qu’il peut écrire et d’autres non. Mais ce n’est pas seulement la logique rituelle qui impose un silence difficilement violé : la discipline de l’ethnologie conduit, elle aussi, à passer sous silence les expériences trop proches du sacré.

Le  2/06/01 : Réflexions du matin

Depuis que je suis arrivé à Salvador, je sens mon cerveau fonctionner au ralenti, comme si j’étais plongé dans un liquide boueux et que malgré mes efforts et mon agitation pour sortir de ce terrain glissant, je n’y arrivais pas. Mes efforts sont vains. Je ne vois plus mes bras, mes jambes, mon ventre.

Dans le travail de terrain, il est difficile de faire les bons choix au moment opportun : je n’arrive  à avoir aucun recul par rapport à mon travail. La démarche de va et vient entre mes observations et mes efforts d’abstraction et d’analyse me semble impossible. L’inertie me semble permanente, les concepts méthodologiques appris en cours de sociologie me semblent à mille lieues de mon propre terrain.

Ce que je vois me parait presque la réalité, sans profondeur, sans recul, mes choix sur le terrain se bornent à une succession d’intuitions, d’opportunités qui s’offrent au fil des rencontres. Ici au Brésil, je n’arrive pas à faire une grille de lecture pour diriger mes entretiens. Je me sens encore moins capable de déconstruire une typologie des terreiros que j’ai observés. Il ne me reste plus qu’à écouter le plus possible, rester ouvert à ce que l’on me dit et « emmagasiner » le maximum d’informations. Il sera toujours temps d’en faire le tri, une fois de retour en France....

Rendez-vous au terreiro Opô Afonja

Sur les indications de Cici, je me suis rendu aujourd’hui au terreiro le mieux structuré de Salvador, l’un  des plus anciens aussi, le terreiro d’Opô Afonja sous l’influence de Mae Stela de Oxossi, l’une des mères de saint les plus influentes du Brésil.


Situé en périphérie de la ville, dans le « suburbio », dans le quartier de Sao Gonçalo, j’ai eu du mal à me repérer la première fois. Une femme qui me voyait chercher mon chemin, m’a dirigé. Elle se doutait probablement que je cherchais ce terreiro, peu d’endroits par ici pouvaient être susceptibles d’intéresser un « touriste » aussi blanc que moi.

Dans une petite rue, la porte d’entrée du terreiro,  située à côté d’une école primaire,  donne sur un immense terrain, avec des maisonnettes disséminées un peu partout. Je m’approche de l’attroupement des personnes présentes car il semble qu’il y ait une cérémonie dans une maisonnette peinte en blanc et rouge. J’apprendrai plus tard qu’il s’agit de la maison de Xangô, l’orixa protecteur de la maison.

Peu de personnes ne semblent disposées à  donner des explications sur cette cérémonie et je comprends qu’il n’est pas très opportun de poser des questions. La plupart des gens autour de moi paraissent connaître leur place. J’apprendrai très vite que l’observation sera  mon principal outil de travail et que le questionnement se fait dans le silence. On ne cherche pas de réponses dans le candomblé et ce sont à elles de venir se présenter à vous et si elles le veulent bien.


Combien d’heures ai-je passé sous le soleil, sans trop savoir ce que je faisais là, sans ne rien demander, un peu gêné par mon ignorance et mon extériorité aux enjeux qui m’environnent ? Certes cela représente de longs moments passés à regarder et à observer les gens dans ce petit village dans la ville, cherchant à capter de temps en temps une conversation :  il ne s’agit  pas de longs moments perdus, de longs moments sans intérêts. C’est sans doute la première étape nécessaire et difficile pour la prise de contact avec un lieu, la familiarisation avec un espace et ses acteurs.

 
Il  me semble que ma présence ici suscite ni l’intérêt ni la curiosité des autres personnes. Je suis là, un point c’est tout. On ne cherche pas à en savoir davantage. Sans être véritablement ignoré je suppose, il ne me semble pas que ma présence dérange. On m’accepte et puis c’est tout ! Je suis un peu emprunté car je ne sais pas ce qui m’est permis et ce qui m’est interdit. Je me suis approché de la maisonnette pour voir ce qui s’y passait ( mais par autocensure je ne suis pas entré). J’ai vu des gens qui semblaient prier (enfin c’est le terme que j’emploie selon mes références  judéo-chrétiennes).

Je m’adresse à un marchant ambulant, installé sous la véranda, pour lui demander ce qui se passe dans ce lieu. Ce dernier qui me dit être béninois me répond qu’aujourd’hui jeudi, c’est la fête de Xangô.

Après quelques minutes, des personnes ont commencé à sortir de la maison, pieds nus et la plupart vêtus de blanc. D’après les tenues vestimentaires, je remarque que le milieu social des participants semble très disparate. Je me sens encore totalement étranger à la hiérarchie sociale des lieux. Mais je crois par exemple qu’il ne faut pas se fier à l’allure de certaines personnes qui malgré leur tenue vestimentaire très simple peuvent occuper dans la communauté religieuse une position hiérarchique supérieure à celle qu’occupe certains invités  vêtus en tailleur européen ou en  costume cravate.

En fait, lorsqu’on parle ici de position hiérarchique, le religieux supplante le social.

Je me suis promis de revenir la semaine suivante, lors des trois jours de séminaire à l’intention de la fête d’anniversaire de mae Stela.

Quelques déceptions

Même si Mae Stela me semble être l’une des personnalités les plus incontournables du candomblé de Salvador, je ne sais pas si c’est une bonne idée de m’obstiner à vouloir la  rencontrer en espérant que ses portes s’ouvriraient pour moi.

Aujourd’hui je n’ai  pu approcher que la porte de la maison de Xangô dans le salon de laquelle elle était assise.

Je crois que je n’ai pas les bonnes manières. Serais-je trop emprunté ? Lorsque j’ai voulu m’approcher timidement  d’elle, une jeune fille vêtue de blanc m’a délicatement poussé en arrière, me demandant fermement le passage. Elle s’est interposée entre nous et m’a demandé ce que je voulais pour ensuite « glisser » ma demande à l’oreille de Mae Stela.  Celle-ci lui a répondu en lui demandant de me transmettre sa réponse.

Je n’avais pas perdu mon temps puisque déjà en entrant, cette fois-ci, j’avais pu commencer à poser quelques questions. Je me sentais déjà plus à l’aise dans les lieux, surtout après avoir passé trois jours de séminaire ici.

J’ai commencé à discuter avec l’une des intervenantes du séminaire. Elle s’occupait du programme de scolarisation de l’école primaire et m’a dit qu’elle intervenait une fois tous les quinze jours pour monter une activité pédagogique  auprès des enfants. Cette activité visait à valoriser la culture afro-brésilienne en partant de mythes africains remodelés.

Mae Stela m’a demandé de revenir un mois et demi plus tard. Je pourrai peut être poser mes questions au cours du mois d’août. Ce n’était pas possible à cette époque là car les initiés étaient « en concentration » pour les festivités qui devaient se dérouler durant tout le mois de juillet. Mae Stela a jugé que ce n’était donc pas le moment opportun.

Je crois que la piste de Opô Afonja s’éloigne tout doucement malgré mes efforts, malgré l’appui et l’aide de Cici qui m’a dit avoir eu Mae Stela au téléphone pour lui parler de moi. Je vais tout de même revenir régulièrement le mercredi, c’est la journée ouverte aux consultations publiques, histoire de ne pas me faire perdre de vue...

A la quête de mon Orixa (21/07/01)


Je suis arrivé à Laura de Freita, le matin à 9 heures comme Cici me l’avait demandé. Il faisait beau et le chemin pour arriver jusque là était agréable parce qu’il longeait toutes les plages du littoral jusqu’à l’aéroport de Salvador, à la périphérie de la ville.

Je suis arrivé en short noir. Cici m’a dit que ce n’était pas convenable d’être reçu par Pai Balbino dans cette tenue et qu’elle risquait de recevoir des remarques désobligeantes. Elle m’a alors prêté un short blanc, dix fois trop grand qui me donnait l’air d’un sac de pommes de terre. Elle m’a fait une couture sur le côté pour le resserrer   un peu et qu’il soit mieux retenu à la ceinture. Nous avons discuté un peu, de tout et de rien et le fil de sa vie a commencé à se tisser pour moi. Une vie bien chargée. 

Cici m’a raconté qu’elle n’avait jamais pu faire des études supérieures à l’université parce qu’elle avait participé au mouvement révolutionnaire de 1968 au Brésil. Elle m’a peint le climat de cette époque sous la dictature militaire et la répression policière de laquelle elle fut victime. Elle m’a parlé de sa sœur qui malgré ses études supérieures brillantes n’avait jamais pu accéder à un poste de responsabilité dans l’armée parce qu’elle était noire.

Pour moi, c’est tellement flou tout cela, dans un pays où je n’arrive pas à distinguer qui est blanc et qui est noir. 

Cici m’a raconté, également,  qu’on avait demandé à sa sœur des examens de sa dentition et d’autres papiers qui laissaient sous entendre une forte discrimination.

Un voisin est venu nous prévenir que  c’était notre tour d’être reçu par Pai Balbino. 

A côté de la maison principale, dans une maisonnette qui était la maison d’Oxossi (ou Ogum je crois),  Pai Ballbino m’attendait, assis à une petite table. J’avoue que j’étais tellement obnubilé par ce qui allait se passer que je n’ai pas vraiment eu le temps d’observer la pièce.


J’ai vu des sandales devant la port et je me suis déchaussé aussi en entrant. J’allais entrer dans la pièce quand Cici m’a retenu par le bras et m’a demandé de toucher le sol de ma main et de la passer derrière ma nuque. Je me suis exécuté maladroitement.


J’ai vu du coin de l’œil que Pai Balbino m’observait et il souriait en semblant amusé par ma maladresse. Je me suis senti soudain vraiment ridicule avec mon short trop grand et toute mon innocence face à l’objet de mon étude maintenant depuis deux mois. J’ai beau lire, j’ai beau écrire, tout ce monde reste tellement étrange  et peu familier que je remercie par avance la patience de Cici et de cet homme éminemment respecté dans le milieu du candomblé de Salvador.


J’avais tant entendu parler de Balbino, père de saint de  Gisèle Cossard  que j’avais eu l’occasion de connaître à Rio et qui m’avait vivement marquée. 

J’étais tellement impressionné par un tel personnage que je l’imaginais comme un ogre ! ! !


Il m’a invité à m’asseoir devant lui. Je pensais que j’allais me retrouver devant un vieux noir centenaire..... enfin c’était cette image que je me faisais d’un homme sage, détenteur du « savoir » et qui dirigeait d’un poing ferme toute une communauté [...] Quand Balbino dit quelque chose, il n’ a pas besoin  de hausser la voix ou d’entrer dans un rapport de force avec son interlocuteur. C’est lui le maître, c’est ainsi que les choses qu’il demande doivent être faites.


Je me suis donc assis devant un homme, presque  à l’allure de «dandy », un bel homme, en pleine force de l’âge (enfin, je me suis aperçu très vite que je m’étais totalement trompé sur l’âge que je lui donnais lorsque celui-ci me dit son âge). Cet homme portait de magnifiques tresses africaines, prises en chignon, avec une feuille d’arbre coincée dans les cheveux. Ses mains étaient longues et fines avec une agilité incroyable de ses doigts. Ses ongles étaient longs et manicurés.


Ce qui a le plus attiré mon attention c’est son regard : des yeux vifs qui regardent à gauche et à droite à la fois, des yeux qui, en une fraction de seconde,  vous percent du regard tout en scrutant en même temps les « cauris » (coquillages divinatoires) [...].


En ressortant de la petite maison, il m’a dit : « on va annoncer la bonne nouvelle à Cici, va lui dire que tu es Oxaguian, elle sera contente ». En effet, j’appartenais à la même famille de saint que Cici, elle qui me guidait depuis mes débuts dans mon travail. [...]. Il est vrai que la satisfaction de Cici était immense.


Par cet acte divinatoier, je ne savais pas encore, que je rentrais de plein pied dans la communauté religieuse.


Ainsi, je n’étais plus totalement un étranger pour eux, j’étais fils  d’Oxaguian, on pouvait mettre en articulation tout un archétype de comportements lié à mon Orixa. Je devenais donc plus familier, plus prévisible. Mais d’autre part, par cet acte divinatoire, j’avais sans le comprendre encore mis mon destin sous « le regard » de Balbino. Je devenais son obligé par cet acte qui commençait à hiérarchiser nos rapports, en me plaçant sous sa protection.

Du rationnel au sensible

14h30, le 12/07/01


Je viens d’être témoin de la scène d’hystérie collective la plus troublante qui m’a été donné d’observer.


C’est comme si je venais de me réveiller d’un mauvais rêve où les images sont encore terribles et les idées pas encore claires.


Je me suis levé de ma petite sieste journalière et j’ai décidé de sortir dans le but de me faire couper les cheveux et me faire raser la barbe. Un petit but que je m’étais fixé le matin en allant travailler à la Fondation, une idée qu’il n’était pas trop difficile de mettre en œuvre, une idée qui m’était venue comme cela par une matinée radieuse.


J’avais peut être trop vite oublié que les policiers de Salvador étaient en grève depuis deux jours. Pourtant, hier j’étais allé au Pelourinho et ce quartier ne m’avait pas semblé plus agité qu’à l’accoutumée (c’est pourtant l’endroit de toutes les convoitises, l’univers et le paradis du touriste). « Eu bati um papo » (j’ai bavardé) avec Jorge, qui tenait son stand sur la praça da sé, des touristes brésiliens venaient lui demander des informations sur les sorties possibles le soir dans la ville, les spectacles et « forros » (bals populaires typiques du Nord Est) qui allaient s’y dérouler.


Bref, une journée comme les autres, la police en moins. Mais peut être les esprits commençaient-ils à s’agiter, car la discussion du moment était bien de savoir comment la ville allait se comporter sans la  Police et comment cette dernière arriverait à un accord avec le gouvernement, la revendication portant sur une augmentation de salaire.


En arrivant devant la « portaria » (conciergerie) de mon immeuble, j’ai observé tout un attroupement de voisins devant la porte et l’un d’eux me dit : « ce n"est pas le jour de sortir, la rue est pleine de voleurs et de pickpockets ». Cette phrase m’a fait un peu sourire et je lui ai répondu : « je ne sais pas s"il y a plus de voleurs que d"habitude mais en tout cas c"est une journée qui me donne envie d"aller prendre le soleil car hier c"était nuageux  et ces deux derniers jours, il a plu ».


En sortant de l’immeuble, j’ai trouvé la rue complètement déserte, tout juste un attroupement d’une dizaine de jeunes autour du stand de journaux qui était fermé. La supérette du coin était fermée également, ainsi que le bar. Son propriétaire attendait sur le trottoir, je ne sais quel signe du ciel ! L’air innocent, je lui dis en passant : « tu es fermé aujourd"hui ?». « La rue est pleine de voleurs et de "pivete" (voleurs à la tire) » m’a-t-il répondu.


Mais quelle poudre magique a-t-elle ensorcelé mon « povô bahiano » (ma population bahianaise), à mon réveil. J’ai beau regarder  la « ladeira » de mon quartier (rue en pente), je ne vois que des immeubles tranquilles.

En parcourant le quartier, je croise des petits groupes de personnes, bien protégées derrière les grilles de leurs immeubles, commentant les événements, guettant du regard la rue déserte, à l’affût du moindre incident.

Mais comment peut-on accorder autant de crédit à la rumeur ? Ce mouvement de panique n’est-il pas le résultat de la peur de son voisin ? J’ai commencé à me diriger vers la place de la « Piedade » et vers le shopping « Lapa ». L’atmosphère y était complètement démentielle et de multiples détails m’ont sauté aux yeux. Les visages étaient fermés, les gens marchant d’un pas vif, courant parfois, s’interpellant les uns et les autres. Des groupes d’individus (femmes, hommes et enfants) marchaient ensemble comme pour se protéger. Les gens traversaient les rues en courant. La ville semblait ivre ou folle. Toute la ville fermait ses volets, ses grilles ou était en train de le faire. Les voitures roulaient comme des bolides, toutes utilisaient leur klaxon pour éviter de s’arrêter aux feux de signalisation. Un réel climat d’anxiété et de nervosité avait gagné « Salvador la tranquille, Salvador la nonchalante » en l’espace d’une heure de temps. Les gens courraient un peu dans tous les sens comme dans une ville en guerre. Les taxis étaient pris d’assaut, parfois par 5 et 6 personnes à la fois pour diviser le prix de la course. Les bus étaient bondés, ne s’arrêtant même plus aux arrêts. Le grand « shopping » avait fermé ses portes et les employés étaient en train de quitter le magasin par une porte dérobée, sous la surveillance de deux agents de sécurité.

C’est vrai que dans un tel mouvement de panique, il est difficile de garder son sang froid et moi-même j’ai commencé à avoir peur....une peur de je ne sais toujours pas vraiment quoi, une peur des autres peut être, une peur de la peur elle-même sans doute.

Mais c’est quoi au juste que cette entité immatérielle « les voleurs et les bandits ». Cela peut être n’importe qui, à commencer par mon voisin. Peu à peu ces fantômes se sont emparés de la ville, en plein milieu de l’après-midi.

J’ai envie de crier, malgré mon impuissance, que ces voleurs ne sont ni plus, ni moins, que leurs propres angoisses, phobies, refoulées au quotidien. A la « rodoviaria » ( gare routière), les bus ne circulent plus, et je prends conscience que ce mouvement de panique a envahi toute la ville de Salvador.

Progressivement les camelots de la place « Piedade » (Pitié) ont plié leur stand mais ce n’est pas sans échauffourée. Le climat est électrique, on se dispute, on se bagarre, et on crie sa nervosité. Ceux qui jusque là avaient gardé leur sang-froid ne tarderont pas à plier boutique également, cette hystérie collective s’étant emparée des plus calmes comme un voile qui drape la  ville.

 Lorsqu’un passant m’interpelle sur mon chemin de retour, je me surprends à rester sur la défensive car je me demande s’il s’agit d’un de ces fameux voleurs. Réciproquement, nous sommes restés méfiants l’un à l’égard de l’autre et pourtant il ne s’agissait que de quelqu’un de perdu qui tout simplement voulait demander son chemin.

Je croise également une voiture accidentée, abandonnée sans propriétaire, en plein milieu de l’avenue. Cette image me laisse songeur car un véritable climat de guerre civile semble s’être emparé de la ville.

Derrière l’immeuble où je réside, il y a une rue isolée où les passants sont très rares et les voitures presque inexistantes. Là, il y a un garagiste qui lui aussi semble avoir eu vent de la nouvelle, les employés étant assis en rond devant un atelier rideaux baissés. Une jeune fille du quartier qui m’avait entendu dire le matin que j’irai peut être à la plage dans l’après midi, vient me demander apeurée : « Alors comment c"était à la plage ? ». Je réponds que je n’y suis pas allé. La jeune fille reprend : « Mais qu"est-ce que tu as vu, en sortant ? ». « Presque rien, juste que le Brésil est devenu fou ! ! ! » répondis-je.
Vers 16 heures, les esprits semblaient s’être détendus, signe d’un apaisement relatif. De nouveau, des personnes âgées s’étaient installées sur la murette qui borde la rue. Je surprends un groupe d’enfants s’amusant au coin de la rue et disant : « Eu fui assaltado, eu fui assaltado” (j’ai été agressé, volé) et les autres de rire de ces mimiques. A mes yeux, les jeux des enfants n’avaient plus rien d’innocent. Les enfants ne faisaient que jouer à reproduire ce qu’ils avaient gardé en mémoire et capté de l’atmosphère de cette après-midi folle.

Tout le monde rentrera tôt à la maison aujourd’hui, histoire de se barricader et d’oublier la terreur de la journée, d’oublier les scènes d’une hystérie collective à mi chemin entre “la rumeur d’Orléans” d’Edgar Morin et “l’âge des foules”.

Ce soir nous regarderons tous la télévision.

Vous trouverez peut être que dans cet extrait de journal de terrain, je m’éloigne quelque peu de mon objet d’analyse, pourtant il me semble intéressant de l’introduire pour vous parler de la notion de sensible.

En effet, le fait même de porter un regard sociologique ou anthropologique sur le candomblé résulte d’une approche rationnelle sur le surnaturel et le sensible. Je ne veux pas avoir l’air de donner une explication culturaliste sur l’événement qui s’est déroulé lors de mon séjour à Salvador de Bahia, ce serait donner l’effet inverse que j’escomptais, En effet, je ne ferais que reproduire le regard que les chercheurs, médecins, psychiatres et anthropologues ont donné pour expliquer le candomblé et les manifestations de la transe.

Je voudrais simplement relever le paradoxe et l’ambigüité qui existent dans le fait de s’appuyer sur une science,  quelles que soient ses finalités,  pour expliquer des phénomènes qui sont de l’ordre du sacré. L’anthropologue ne devrait-il pas pour analyser le sacré faire davantage preuve de sens poétique en utilisant un style littéraire et métaphorique qui laisserait au lecteur une place pour l’imaginaire et le sensible.

Comprendre les Orixas, c’est davantage les « sentir », c’est de l’ordre de cette petite voix inaudible qui parle à vous-même.

Décrire une cérémonie est acte de poésie qui éveille tout les sens du lecteur. C’est une émotion (qu’elle soit de l’ordre du rejet, comme de la peur ou de l’esthétique). Avoir une lecture du candomblé sans en décrire les couleurs, les odeurs, les rythmes et les chants, c’est laisser de côté toute une liturgie essentielle à l’expression du phénomène religieux. 



CONCLUSION

Au  terme de cette enquête qui ressemble plutôt à une « description orientée » de la réalité observée, nous voulons souligner l’importance d’une prise de conscience de l’extraordinaire complexité que représente la situation dynamique de la confrontation inter-ethnique.

L’inter-ethnique pour nous, c’est la confrontation à la différence et à travers cette confrontation semble resurgir la vieille problématique du positionnement par rapport à l’autre, du regard posé sur l’autre, de l’implication du « je » dans l’autre.

Cette réflexion nous conduit directement à aborder des notions d’ordre épistémologique qui n’ont cessé, au cours de cette recherche d’occuper notre esprit ; dans ce contexte actuel d’inter-pénétrations et de rencontres de plus en plus généralisées des cultures, quel est le rôle de l’anthropologue ?

Quel est le véritable équilibre entre le « sentir », le « vibrer », le « participer », le « réfléchir » et « l"analyser » ?

Que devient la distanciation face à l’objet ?

Je ne cacherais pas que je me suis quelque peu identifié à mon objet d’analyse. Si l’esclavage a expatrié des millions d’individus sur un sol inconnu dans des conditions effroyables, à mon échelle individuelle, ma double appartenance de franco-brésilien est le fruit d’un métissage qui s’est soldé par une rupture familiale, une rupture avec toute une culture et un pays.

Lorsque ma recherche a commence à s’orienter vers le candomblé, je me suis trouvé devant un problème qui a largement entravé la rédaction de mon travail. Comment exploiter ma propre trajectoire initiatique sans rompre le secret de l’initiation ? Aussi par l’initiation, le chercheur accède à d’autres obligations éthiques qu’il est difficile  de faire coïncider avec le raisonnement et l’esprit scientifique.

Je ne qualifierai  pas mon séjour dans la communauté d’Opô Aganju d’observation participante dans la mesure où mon acceptation dans la communauté fut celle d’un abian,  un homme en quête d’un chemin spirituel et non celle d’un apprenti sociologue.

Ce travail dans le terreiro d’Opô Aganju m’a permis de relever les enjeux externes du candomblé. 

Attachons nous donc maintenant à esquisser les principales orientations possibles de ce travail.
En nous penchant, dans ce travail, sur le rôle que la culture afro-brésilienne  a joué sur l’essor et le développement de Salvador dans le contexte d’aujourd’hui, notre questionnement nous amène à deux directions possibles :

1. Le pouvoir gouvernemental a choisi de mener une politique touristique en réhabilitant le centre historique de Salvador en pratiquant l’expropriation des anciens habitants de ce quartier populaire. La mondialisation et cette fenêtre ouverte sur l’extérieur n’est-elle pas un moyen d’exacerber avec plus de force son identité d’afro descendante ? 

2. D’autre part, d’un point de vue artistique de nombreux groupes internationaux sont venus puiser leur inspiration dans cette culture afro-brésilienne (Paul Simon, Mickael Jackson à travers le groupe  Olodum ). Cette spécificité culturelle afro-bahianaise touche tous les domaines culturels de la vie sociale que ce soit culinaire, musical comme littéraire. Alors le développement de cet environnement culturel et identitaire  prendrait-il source dans le religieux, le Candomblé ?  
Autrement dit, un angle d’approche émerge de ces deux axes sous-jacentes, le Candomblé ne sert-il pas de catalyseur à l’identité afro-bahianaise dans la mesure où il est le détenteur des traditions ?  

Si nous revenons au premier point de ce constat, nous pouvons émettre l’hypothèse que l’organisation spatiale du centre de la ville est en décalage avec le développement urbain dans sa globalité. En extrapolant, ce serait prendre conscience du choc culturel de deux civilisations en opposition  (touristes et autochtones) autour d’un même espace urbain. Dans quelle mesure peut-on parler de la relation ville/banlieue ?

Quelles sont les politiques gouvernementales mises en place à Salvador pour lutter contre ce phénomène d’exode. Est-ce un hasard si le gouverneur actuel a fait jouer de son influence pour implanter l’usine Ford, implantation largement critiquée, dans cette région du Brésil ?

Le candomblé et les religions afro brésiliennes ont plus que jamais un rôle à jouer dans le processus identitaire d’auto désignation de la communauté noire de Bahia.

Nous avons essayé d’aborder la dimension culturelle représentée par la musique, la danse et les chants et plus globalement les activités qui composent les modalités de la célébration festive des noirs à Bahia qui sont restées un élément déterminant en ce qui concerne les relations sociales et collectives de cette communauté.

Ainsi, de « batuques » d’hier aux batteries des groupes afro d’aujourd’hui, en passant par les « rodas » improvisées de samba, la « musique des dieux » et les chants collectifs qui rythmaient le travail des esclaves, c’est toujours la logique de la communication et de la conscience du groupe qui s’exprime. 

Au Brésil, la célébration d’un candomblé bahianais, identifié aux maisons de cultes traditionnelles, continue d’apparaître comme le modèle de pureté et de tradition africaine, dont les ethnologues bahianais ( mais pas seulement eux ) se font les porte-paroles. Nagô (ou Youruba si l’on préfère) est synonyme d’« africain » et demeure le terme le plus utilisé pour qualifier tout ce qui relève de l’affirmation des racines africaines d’une identité noire brésilienne. Mais être Nagô ne signifie pas nécessairement être noir : l’identité religieuse afro-brésilienne, nous l’avons vue, n’est pas exclusive des Noirs, car elle inclut tous ceux qui se reconnaissent dans l’univers religieux afro-brésilien et ses groupes de culte. L’appartenance à la religion « noire » ne passe pas par la couleur : on peut revendiquer son essence « noire », et l’héritage d’une tradition africaine, tout en étant blanc, comme ce fut le cas de Roger Bastide ou Pierre fatumbi Verger. Le candomblé, et les cultes afro-brésiliens en général, se veulent donc universels, dans le sens où ils constituent un ensemble de croyances partagées tant par les noirs que par les blancs. Tous se reconnaissent dans les cultes en tant qu’« africains », toujours légitimés par une Afrique mystique. La notion de pureté est liée non pas à la notion de race, mais à une origine culturelle qui valorise les groupes de cultes dits traditionnels. Cette origine culturelle est recherchée en Afrique, une Afrique qui légitime les Blancs comme les noirs sur le marché religieux, une Afrique qui n’est plus le patrimoine exclusif des descendants d’Africains.    
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