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La fête et la transe au cœur 
du social : l'exemple 
du candomble brésilien 

Roberto Motta 

Répandus parmi les descen
dants des esclaves africains du 
Brésil, les cultes extatiques afro-
brésiliens pourront paraître à des 
années-lumière des préoccupa
tions d'intervenants ou de sociolo
gues intéressés à mieux 
comprendre les mutations actuel
les des sociétés occidentales 
industrialisées (notamment afin 
d'y insérer une pratique d'inter
vention sociale plus pertinente et 
plus efficace). On peut toutefois 
faire l'hypothèse que cette expé
rience religieuse singulière et 
apparemment bien lointaine est en 
mesure d'offrir à la réflexion des 
éclairages non négligeables, aussi 
bien par les contrastes qu'elle est 
susceptible de mettre en lumière 
que par les ressemblances, peut-
être inattendues, qu'elle peut éga

lement faire apparaître au-delà 
des différences culturelles les plus 
évidentes et les plus spectaculai
res. Tel est en tout cas l'objectif — 
et l'espoir — de cet article. 

Les cultes afro-brésiliens 
comptent plusieurs variétés, dont 
la plus connue demeure sans 

doute le candomble de Bahia, 
dans le Nordeste du Brésil1. C'est 
essentiellement de ce dernier qu'il 
sera question dans cet article, 
dans la mesure où il peut en quel
que sorte illustrer tous les autres. 
Toutes ces variantes ont d'ailleurs 
en commun de rendre un culte à 
des êtres surnaturels, générale
ment connus sous le nom â'orixas 
(ou orishas). Ces «dieux» sont 
d'origine ouest-africaine (principa
lement des cultures fon et 
yoruba) ; ils ont pris racines au 
Brésil avec les esclaves noirs qui 
y furent importés. Au cours des 
siècles, ces dieux se sont égale
ment assimilés, par syncrétisme, 
à certaines figures du catholicisme 
brésilien traditionnel, d'origine 
portugaise2. Les rituels de ces 
cultes, où les sacrifices d'animaux 
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occupent une place importante, 
revêtent plusieurs couches de 
signification, y compris au plan 
économique3. Ainsi, par exemple, 
ces rituels indiquent en quelque 
sorte « ce qui est bon à manger », 
et mettent en branle un certain 
nombre d'échanges et de prati
ques alimentaires4. 

C'est cependant un autre 
aspect fondamental de ces cultes 
que cet article voudrait surtout 
mettre en lumière, aspect que, en 
empruntant de nouveau à l'anthro
pologie de Claude Lévi-Strauss, 
on pourrait rendre par l'expres
sion : « ce qui est bon à penser » 5. 
Le candomblé constitue en effet 
une vaste cartographie symboli
que du réel, une classification 
ordonnée et généralisée des êtres 
et des choses, des attitudes, des 
comportements et des événe
ments en fonction de certains 
«principes» sacrés, représentés 
par ces êtres surnaturels que sont 
les orixas. On peut donc dire que, 
de ce fait, le candomblé joue, au 
moins pour une partie de la 
société brésilienne, un rôle qui, 
selon Durkheim6, constitue un 
élément essentiel de l'expérience 
religieuse : il y est à la source de 
concepts et de catégories qui ser
vent à définir une conception glo
bale — et sacrée — du monde et 
de la société. Ces représentations 
sont en outre le produit d'une 
conscience collective qui s'impose 
aux individus singuliers. 

Cette forme de connaissance 
qu'est le candomblé — et qui four
nit pour ainsi dire à ses adeptes 
leur équipement conceptuel fon
damental — n'est pas dépourvue 
d'aspects théoriques, voire quasi 
philosophiques. Ainsi, par exem
ple, pour Roger Bastide (1958), qui 
se consacra longuement à son 
étude, ce culte se présente 
comme un système métaphysique 
complexe. Cela n'empêche toute
fois pas le candomblé d'être très 
étroitement lié aux enjeux les plus 
terre-à-terre de la vie quotidienne. 
Le « savoir » qu'offre ce culte n'est 
pas d'abord, en ce sens, une con
naissance abstraite, spéculative. Il 
concerne d'abord et avant tout ce 
qui fait la trame de la vie des 
humains : travail et famille, amour 
et sexualité, santé physique et 
mentale, etc. La dévotion du can
domblé n'est donc pas, si l'on peut 
dire, « purement gratuite ». Le fait 
est d'ailleurs que cette religion, à 
strictement parler, ne propose pas 
à ses adeptes de règles morales 
très précises, pas plus d'ailleurs 
qu'elle ne leur promet quelque 
«salut» dans l'au-delà7. 

Et pourtant l'énergie propre
ment religieuse du candomblé ne 
saurait se réduire à des questions 
de nature économique ou à des 
problèmes « pratico-pratiques » de 
la vie quotidienne. Ce culte est 
aussi — et peut-être même surtout 
— la source d'une identité indivi
duelle et collective pour ceux et 
celles qui y adhèrent. Cela se 
manifeste en particulier au cours 
des fêtes et des rituels de transe. 

Durkheim offre à cet égard 
quelques inspirantes interpréta
tions de ce phénomène, notam
ment lorsqu'il écrit : 

L'état d'effervescence où se trouvent les 
fidèles assemblés se traduit nécessaire
ment au-dehors par des mouvements exu
bérants qui ne se laissent pas facilement 
assujettir à des fins trop étroitement défi
nies. [...] Ils répondent simplement au 
besoin d'agir, de se mouvoir, de gesticu
ler que ressentent les fidèles. On voit ceux-
ci sauter, tourner, danser, crier, chanter, 

sans qu'il soit toujours possible de donner 
un sens à cette agitation (Durkheim, 1960 : 
545). 

Les orixas (on les appelle éga
lement Santos, « les Saints ») fonc
tionnent en quelque sorte comme 
les matrices d'un vaste processus 
de classification et d'interprétation 
globale du monde et de l'exis
tence. Signalons les plus impor
tantes de ces divinités telles qu'on 
les retrouve notamment dans les 
principaux terreiros (ou «lieux de 
culte») du Nordeste8, ainsi que 
les figures du christianisme tradi
tionnel auxquelles le syncrétisme 
afro-brésilien les a identifiées: 
Eshu, plus ou moins assimilé à 
une sorte de diable ; Ogum (saint 
Georges), Odé ou Oxossi (saint 
Antoine de Padoue), Obaluaê 
(saint Sébastien), Nanan (sainte 
Anne), Oxum (Notre Dame du Car-
mel), lemanja (Notre Dame de 
l'Immaculée Conception), Xangô 
(saint Jean-Baptiste), lansâ (sainte 
Barbara) et Oxala (« Notre 
Seigneur»). 

Dans le candomblé, ces divini
tés sont considérées comme étant 
les « propriétaires » de la « tête » de 
leurs fidèles9. Chaque fidèle est 
ainsi, d'emblée et comme «de 
naissance », fils ou fille de tel dieu 
ou de telle déesse du panthéon 
afro-brésilien. Lorsque cette « pro
priété » du dieu sur son fidèle a été 
attestée en bonne et due forme 
par un prêtre ou une prêtresse à 
l'occasion d'un rituel approprié, le 
fidèle doit offrir au dieu les sacrifi
ces prescrits et entreprendre les 
démarches en vue de son initiation 
comme membre formel du can
domblé. (Toute négligence ou tout 
atermoiement à cet égard apparaît 
comme un risque sérieux.) Les 
congrégations du candomblé — 
les terreiros — sont constituées 
par l'ensemble des enfants des 
orixas, les initiés ou candidats à 
l'initiation, qui ont entre eux des 
rapports de réciprocité. 



En termes durkheimiens, on 
peut dire que les « Saints » servent 
d'emblèmes aux sous-groupes qui 
constituent le candomblé dans son 
ensemble. Les membres de cha
cun de ces sous-groupes doivent, 
en temps opportun, et selon des 
règles précises, offrir des sacrifi
ces à leur «Saint» (ce qui com
porte évidemment un certain 
nombre d'aspects économiques 
puisque, par exemple, ces sacrifi
ces impliquent des coûts, mais 
également puisque les offrandes 
sacrificielles seront par la suite 
consommées par les fidèles). De 
ce fait, et pour emprunter les ter
mes de Lévi-Strauss, ces sacrifi
ces s'inscrivent dans une 
«structure généralisée d'échan
ge». 

C'est par ailleurs à un niveau 
plus individuel que les «Saints» 
sont « bons à penser ». Les adep
tes du candomblé interprètent en 
effet les gens qui les entourent 
(que ceux-ci soient ou non des 
fidèles du culte) à la lumière des 
dieux qui sont censés les possé
der : ils vont ainsi avoir tendance 
à comprendre, à prévoir et même 
à influencer les comportements et 
les attitudes des personnes de leur 
entourage en fonction des divini
tés tutélaires de celles-ci et de 
leurs caractéristiques respectives. 
(Un fils de Xangô ne réagit pas 
comme une fille de Nanan ; on ne 
s'y prend pas de la même manière 
avec un fils de lemanja qu'avec 
une fille d'Ogum...) 

Le fidèle du candomblé s'iden
tifie au dieu qui le possède dans 
la vie de tous les jours et plus 
encore, de manière paroxystique, 
au cours des cérémonies de 
transe. Pour les adeptes, la célé
bration rituelle du culte candomblé 
est à la fois une source d'être et 
de permanence dans l'être : le 
culte leur offre une identité à la fois 
individuelle et collective. À ce titre, 
on peut affirmer que le candomblé 
est surtout « bon à être ». C'est en 

effet son être profond aussi bien 
que son identité fondamentale que 
le fidèle tire du groupe auquel il 
appartient. Le philosophe anglais 
Berkeley suggérait qu'« être, c'est 
être perçu ». On pourrait prolonger 
librement cette idée en disant 
qu'être — notamment pour un 
fidèle du candomblé —, c'est être 
reconnu par d'autres individus, par 
un groupe. Les individus n'exis
tent en effet comme personnes 
humaines que dans la mesure où 
ils sont reconnus par et dans une 
société, un groupe. Le lieu du 
culte, en ce sens, est le lieu de la 
reconnaissance, dont la transe 
n'est en somme que le moment 
fort, le point culminant10. 

L'initiation dans le culte can
domblé est un processus long et 
complexe de construction d'iden
tité. Elle commence par une 
séance de divination présidée par 
le chef du groupe. C'est à ce 
moment qu'est formellement assi
gné à la « tête » d'un néophyte tel 
ou tel «Saint» du panthéon can
domblé. Avant ce rituel, cette iden
tification relevait tout au plus d'une 
hypothèse — par exemple nourrie 
par des rêves ou des visions du 
sujet11. Cette hypothèse ne se 
trouve formellement validée qu'au 
moment d'un rituel divinatoire 
dans lequel il y a lieu de voir, par 
l'intermédiaire des prêtres et des 
prêtresses, la prépondérance coer-
citive du groupe sur l'individu 12. 

Suivent un certain nombre de 
sacrifices offerts aux dieux ainsi 
qu'à l'âme des ancêtres13 (les 
£>a/é14). Puis, c'est la cérémonie 
de Vebori — ou « nourriture de la 
tête»15. Elle consiste en une 
offrande de nourriture — réelle — 
à la « tête » du néophyte, la « tête » 
étant en somme considérée 
comme une concrétisation de son 
être profond. Ce rituel se mani
feste vraiment comme une inextri
cable interrelation des têtes et des 
âmes. Ce ne sont pas seulement 
les prêtres et les prêtresses du ter-

reiro qui administrent ce «sacre
ment», mais bien tous les fidèles 
déjà initiés qui sont présents au 
culte. Tous portent la nourriture à 
Vori (à la tête) du novice, qui, 
symboliquement, se trouve ainsi 
nourri de la substance même du 
groupe. La tête individuelle se 
transforme ainsi, pourrait-on dire, 
en tête collective, transcendant et 
reliant les individualités séparées 
de chacun des membres du 
groupe. Une pensée, une émotion 
et une identité communes surgis
sent et se trouvent ainsi confortées 
à travers un rituel qui est véritable
ment un rituel de très forte com
munion. 

Les autres stades de l'initiation 
poursuivent ce processus d'impré
gnation du néophyte des senti
ments, des images, de l'identité et 
de l'essence mêmes du groupe. 
Après le rite de Vebori vient celui 
de Pamass/16, qui consiste en un 
lavement de la tête du candidat 
(une sorte de «baptême» afro-
brésilien conféré avec un mélange 
d'eau et de décoctions de feuilles 
et d'herbes. Notons cependant 
que, dans le syncrétisme religieux 
afro-brésilien, ce baptême can
domblé ne se substitue pas au 
baptême de l'Église catholique 
mais le présuppose plutôt en s'y 
surajoutant). 

Puis c'est Vassentamento, au 
cours duquel la divinité particulière 
du (nouveau) fidèle est — si l'on 
peut dire — installée, rendue pré-
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sente dans une pierre ou une 
pièce de métal. Vient enfin le rite 
de l'obéré, où le néophyte devient 
lui-même la demeure et la nourri
ture de sa divinité tutélaire. Con
crètement, on opère de fines 
incisions sur le corps et la tête du 
fidèle et on y étale les axés, « ali
ments ou condiments des dieux ». 

Cet article n'a toutefois pas 
pour but de relater dans le menu 
détail le déroulement des rites 
d'initiation candomblé. Son objec
tif est plutôt de mettre en lumière, 
dans la mouvance de la pensée 
durkheimienne, le fait que c'est 
bel et bien du groupe — de son 
savoir traditionnel et de sa 
mémoire collective — que l'indi
vidu reçoit son être et son identité, 
à travers la fête communionnelle. 
Pour parler comme Durkheim : les 
identités personnelles émanent de 
la communion d'une « église ». De 
ce point de vue, on peut dire que, 
dans un tel processus de construc
tion identitaire, les conflits internes 
du groupe, ses rapports de force, 
ses enjeux de pouvoir et ses struc
tures de domination, tout cela 
cède en quelque sorte le pas à ce 
que Durkheim appelle la « réfec
tion morale » du groupe, au moyen 
de rituels qui confortent et régénè
rent la substance du lien social. La 
fête, la danse, la transe révèlent 
au fidèle une identité collective 
dont la profondeur rejette au 
second plan les distinctions socia
les et les différences de classes 

qui se manifestent aussi bien au 
cœur du groupe que dans la 
société globale. Ce sont des rites 
de renouveau, de régénéres-
cence, qui signifient et réactivent 
une sorte de jeunesse primordiale, 
d'éternelle jouvence de l'humanité 
— « avant » que se soient tissés les 
conflits de pouvoir. Comme le sug
gère Victor Turner avec à-propos : 

Ces rites se situent à la fois dans le temps 
et en dehors de celui-ci, dans la structure 
sociale et en dehors de celle-ci. On peut 
voir là une façon de reconnaître (au moins 
symboliquement) l'existence d'un vaste 
lien social antérieur à la société concrète, 
transcendant en quelque sorte les rapports 
sociaux particuliers [...] La société y appa
raît comme communauté, et plus encore 
peut-être comme « communion » d'indivi
dus égaux, qui se soumettent librement à 
l'autorité des rites et des anciens qui les 
administrent [...] Sans la reconnaissance 
d'un tel lien social « premier » et en quel
que sorte plus fondamental que les rap
ports sociaux particuliers, il n'y aurait 
simplement pas de société possible (Tur
ner, 1969: 96-97)17. 

À la suite du rituel de l'obère 
(cérémonie du couteau et des inci
sions), l'initié demeure une dizaine 
de jours retiré dans le terreiro. 
Trois, puis sept jours après les 
grandes offrandes de l'obéré, il y 
offre de nouveaux sacrifices aux 
divinités, en fonction de ses 
moyens et des prescriptions divi
natoires. Il s'agit là en quelque 
sorte pour le néophyte d'une 
retraite spirituelle où il médite sur 
la figure de son « Saint », guidé par 
celle qu'on appelle «la Mère en 
Sainteté »18 et ses assistants. Le 
fidèle approfondit les conséquen
ces de sa transformation rituelle et 
le nouveau style de vie que celle-
ci induira dorénavant dans son 
existence. Ce faisant, en réfléchis
sant à sa nouvelle identité, il 
s'approprie le savoir du groupe 
auquel il vient d'adhérer formel
lement. 

À la fin de cette période de 
réclusion, un dimanche après-
midi, il sort enfin de ce cocon. 
C'est alors la fête de la yaô (d'un 
mot yoruba signifiant «jeune 

mariée»). On y invite parents et 
amis du néophyte, fidèles et chefs 
d'autres terreiros (parfois même 
de manière très formelle, en 
envoyant des cartons d'invitation). 
La cérémonie débute par une 
danse ordonnée qui célèbre les 
divers « Saints » du panthéon can
domblé selon un ordre déterminé. 
À l'approche de la tombée du jour, 
le prêtre présidant le rituel inter
rompt le déroulement de la céré
monie : « la» 19 yaô va enfin faire 
son entrée. Le novice quitte alors 
une petite chapelle (le pegi) où il 
était resté jusque-là, sous un dais 
porté par d'autres fidèles, revêtu 
des habits et des ornements du 
dieu ou de la déesse qu'il repré
sente et à qui il appartient désor
mais. On l'introduit au sein de la 
communauté rassemblée qui 
l'acclame en lui lançant des grains 
de riz. Notons-le toutefois : c'est 
d'abord et avant tout au dieu lui-
même que ces hommages 
s'adressent, plutôt qu'à l'initié 
comme tel. On pourrait en fait dire 
qu'à travers lui, c'est sa propre 
identité collective que la commu
nauté célèbre. 

La transe est indispensable à 
ce rituel. Sans elle, en effet, 
l'union mystique, la fusion entre le 
nouveau fidèle et sa divinité ne 
pourrait se produire. Dans une 
atmosphère de joie débordante, la 
fête en arrive alors à son 
paroxysme. La communauté se 
soude en une transe unique. « La » 
yaô entre en transe la première, 
suivie après un moment par les 
autres fidèles appartenant à la 
même divinité. Puis les fidèles des 
autres divinités se joignent tour à 
tour à l'effervescence extatique de 
la transe. 

Il est frappant de voir à quel 
point un passage de Durkheim 
dans Les Formes élémentaires de 
la vie religieuse semble s'appliquer 
directement à ce rituel candomblé 
de la «jeune mariée»: 



Une fois les individus assemblés, il se 
dégage de leur rapprochement une sorte 
d'électricité qui les transporte vite à un 
degré extraordinaire d'exaltation. Chaque 
sentiment exprimé vient retentir, sans résis
tance, dans toutes ces consciences large
ment ouvertes aux impressions exté
rieures, chacune d'elles fait écho aux 
autres et réciproquement [...] comme une 
avalanche qui grossit à mesure qu'elle 
avance. [...] Sans doute, parce qu'un sen
timent collectif ne peut s'exprimer collec
tivement qu'à condition d'observer un 
certain ordre qui permette le concert et les 
mouvements d'ensemble [...] de là les 
chants et les danses (Durkheim, 1960: 
308-309). 

On voit ainsi qu'en dépit des 
oppositions internes du groupe, le 
culte y accroît l'unité et la solidité 
des liens : l'exubérance de la com
munion conforte et régénère 
l'identité du groupe. Le ravisse
ment extatique de la transe paraît 
bien s'expliquer par le choc entre 
l'inépuisable réservoir d'émotions, 
de symboles et d'effervescence 
qu'est le groupe, d'une part, et 
d'autre part la capacité nécessai
rement limitée de tout individu de 
gérer cette inépuisable richesse 
(comme, d'ailleurs, un grand nom
bre d'autres situations cognitives 
ou émotives de la vie en 
société)20. L'individu en transe 
n'est plus « seul » : il se transcende 
lui-même21, pourrait-on dire, 
devenant le porteur de la puis
sance et de la conscience tout 
entières du groupe auquel il 
appartient. 

On peut se demander ce qu'il 
est advenu de la transe dans les 

sociétés occidentales industriali
sées. Si, de fait, comme on l'a sug
géré ici, la transe réalise une 
coïncidence entre la conscience 
individuelle et la conscience col
lective (cette dernière pétrissant la 
première), et s'il est indispensable 
à la santé d'une société ou d'un 
groupe social qu'une telle fusion 
des consciences soit périodique
ment réitérée, alors force est 
d'admettre que l'absence de 
transe extatique, dans l'Occident 
moderne, s'offre comme un 
sérieux problème à l'attention des 
sciences humaines22. D'aucuns 
pourront certes affirmer que ce 
type d'expérience extatique se 
manifestait davantage dans des 
sociétés marquées par ce que 
Durkheim appelait une «solidarité 
mécanique», c'est-à-dire égale
ment par une conscience collec
tive caractérisée par des 
représentations assez uniformes 
et très contraignantes. À l'inverse, 
les sociétés occidentales avan
cées étant beaucoup plus différen
ciées, pluralistes et imprégnées de 
« solidarité organique » 23, elles ne 
laisseraient plus vraiment de place 
à cette expérience — individuelle 
et collective — de la transe extati
que. De même, et pour citer cette 
fois Max Weber24, la rationalisa
tion croissante de l'Occident au 
cours des derniers siècles expli
querait pour une large part la 
dévaluation et l'évacuation pro
gressive des aspects affectifs, 
émotifs, extatiques — et, bien 
entendu, orgiastiques — de 
l'expérience religieuse25. 

Et pourtant, l'expérience exta
tique de la transe rituelle apparaît 
comme si fondamentale, si essen
tielle à la régénérescence collec
tive des groupes et des sociétés 
humains qu'il doit bien en subsis
ter des traces — tout au moins des 
équivalents — même dans les 
sociétés occidentales avancées et 
«post-modernes». Comme le 

suggérait d'ailleurs Durkheim 
lui-même : 

Il ne peut pas y avoir de société qui ne 
sente le besoin d'entretenir et de raffermir, 
à intervalles réguliers, les sentiments col
lectifs et les idées collectives qui font son 
unité et sa personnalité. Or, cette réfection 
morale ne peut être obtenue qu'au moyen 
de réunions, d'assemblées, de congréga
tions où les individus, étroitement rappro
chés les uns des autres, réaffirment en 
commun leurs communs sentiments ; de là, 
des cérémonies qui, par leur objet, par les 
résultats qu'elles produisent, par les pro
cédés qui y sont employés, ne diffèrent pas 
en nature des cérémonies proprement reli
gieuses (Durkheim, 1960: 610). 

Il ne saurait être question 
d'explorer, dans le cadre de cet 
article, ces formes de transe qui 
peuvent encore se laisser obser
ver de nos jours en Occident. Un 
nombre croissant de chercheurs 
s'intéressent d'ailleurs à ce phé
nomène. (On songe notamment à 
cet égard aux travaux d'un socio
logue comme Michel Maffesoli26.) 
Signalons tout de même rapide
ment qu'on a pu repérer des 
signes de cette expérience extati
que dans toutes sortes de lieux de 
la culture contemporaine, y com
pris en dehors des sphères consi
dérées comme «religieuses» au 
sens traditionnel du terme2 7 : 
dans la «culture de la drogue», 
par exemple, telle qu'elle s'est lar
gement répandue en Occident, en 
particulier parmi les jeunes, depuis 
une trentaine d'années. Mais on 
pourrait vraisemblablement aussi 
déceler sa présence dans plu
sieurs autres phénomènes cultu
rels de notre époque : dans les 
grandes manifestations sportives, 
par exemple, dans diverses for
mes d'agitation politique, dans des 
événements musicaux populaires 
(les grands concerts rock, entre 
autres), etc. 

On pourrait même être tenté 
de repérer des traces de cette exu
bérance communionnelle et exta
tique — fussent-elles discrètes et 
ténues — dans des regroupe
ments apparemment aussi 
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«sages» et «sérieux» que les 
innombrables congrès, colloques, 
séminaires ou symposiums qui 
rassemblent périodiquement 
universitaires 28, chercheurs, spé
cialistes ou intervenants de toute 
sorte, réunis sous les auspices de 
leur discipline tutélaire, célébrant 
l'identité collective que leur offre 
celle-ci, confortant — y compris 
bien sûr à travers les contacts et 
les échanges moins formels qui 
s'y nouent29 — le plaisir de se re
trouver, le « bien-être-ensemble ». 

En ce sens, force est de con
clure que l'Occident « post-moder
ne» est peut-être moins éloigné 
qu'il serait spontanément porté à 
le penser de formes d'expérience 
extatique qu'on peut retrouver dans 
des cultes aussi «exotiques» que 
ceux du candomblé afro-brésilien. 

Roberto Motta 
Fondation Joaquin Nabuco 

Université fédérale 
de Pernambouc 

Recife, Brésil 
Traduit de l'anglais 

par Guy Ménard 

Notes 

1 Voir notamment Bastide, 1958, 1960, 
1967; Carneiro, 1948; Femandes, 
1937; Motta, 1988a, 1988b; Ribeiro, 
1978 ; Valente, 1955 ; Verger, 1957. 

2 Un tel phénomène de syncrétisme est 
également interprétable en termes durk-

heimiens. Dans l'esprit de l'auteur des 
Formes élémentaires de la vie religieuse, 
en effet, les frontières d'une religion 
donnée sont aussi claires — ou aussi 
floues — que celles de l'« église » et de 
la société où elle prend racines. En ce 
sens, le phénomène du syncrétisme est 
directement lié à l'interpénétration de 
sociétés et non au seul mélange d'élé
ments idéologiques (ou religieux). 

3 Pour cet aspect, je me permets de ren
voyer ici à Motta, 1977, 1984, 1989. 

4 Le rituel du candomblé implique tout un 
processus de (re)distribution des res
sources économiques, notamment à tra
vers les sacrifices d'animaux, ainsi que 
d'autres formes de dépense liées aux 
cérémonies. Il est facile de comprendre 
que les sacrifices soient pensés dans la 
catégorie lévi-straussienne du « bon à 
manger », puisque la plus grande par
tie de la chair des animaux sacrifiés est 
consommée par les fidèles, seulement 
une petite part (le sang et certains orga
nes vitaux, notamment) étant réservée 
aux dieux. La première est considérée 
comme eran (c'est-à-dire « viande pro
fane ») et la seconde comme axé, « ali
ment sacré ». (Il est frappant de 
constater une pratique tout a fait sem
blable dans les rituels sacrificiels de la 
Grèce ancienne. Voir notamment, à ce 
sujet, Détienne et Vernant, 1979.) 

5 Voir, de C. Lévi-Strauss, Le Totémisme 
aujourd'hui, Paris, PUF, 1962. 

6 Surtout dans Les Formes élémentaires 
de la vie religieuse (Durkheim, 1960). 

7 Quoiqu'ils offrent des sacrifices aux 
esprits des ancêtres, les adeptes du 
candomblé n'ont pas d'idées très arrê
tées quant au destin de l'âme après la 
mort. En fait, il n'y a pas, dans le can
domblé, de conception de l'âme comme 
principe purement spirituel. Il est frap
pant de constater que, pour les fidèles 
de ce culte, il s'agit là d'une question 
relevant davantage, si l'on peut dire, des 
préoccupations de l'Église catholique et 
des compétences de son clergé. On 
retrouve l'attitude typiquement candom
blé par rapport à cette question des fins 
dernières et du salut de l'âme dans la 
biographie populaire de Joâo da 
Goméia, babalorixa (c'est-à-dire prêtre) 
du culte : « Quoique celui-ci ait consa
cré la plus grande partie de sa vie au 
candomblé, il n'abandonna jamais sa 
religion (catholique). Se voyant à la fois 
comme catholique convaincu et comme 
fidèle du candomblé, Goméia a toujours 
insisté sur le fait que ce culte, contrai
rement à d'autres traditions religieuses, 
n'imposait aucune morale stricte à ses 
fidèles et ne se préoccupait pas telle
ment non plus de l'après-vie » (Siqueira, 
1971 : 91-92). 

Qui suivent les traditions nago, d'origine 
africaine, et principalement yoruba. 

9 D'où, selon toute probabilité, la signifi
cation originale du mot yoruba « orixa », 
terme associé à « ori », la tête. 

10 Je signale à cet égard la contribution de 
Robert Murphy à l'interprétation de l'œu
vre d'Emile Durkheim (voir notamment 
son ouvrage The Dialectics of Social Life: 
Alarms and Excursions in Anthropologi
cal Theory, 1971) ; mes propres recher
ches sur les cultes afro-brésiliens 
doivent beaucoup à cet auteur. « Le 
rituel et le sacré, écrit-il ainsi, résolvent 
en quelque sorte la contradiction qui 
existe entre la norme et l'action ; ils 
offrent une médiation à l'aliénation de 
chaque individu par rapport aux autres 
et au groupe [...] Le rituel fait en sorte 
que l'activité [individuelle] se mette pour 
ainsi dire « en phase » avec la culture, 
assurant par là le passage du particu
lier au général » (Murphy, 1971 : 243). 

11 Dans son Essai sur la transe (1976), 
Georges Lapassade propose le concept 
de « transe despotique » pour désigner 
ce type de transe (et l'identification à 
l'être surnaturel qui l'accompagne), que 
l'on retrouve dans des formes assez pri
mitives d'organisation sociale et étatique 
(il les appelle « orientales » ou « asiati
ques », mais on les retrouve également 
en Afrique et sur le continent américain). 
Selon lui (p. 16), la transe despotique est 
contrôlée par « l'État », qui la provoque 
et s'en sert à des fins de renforcement 
de l'ordre établi. Avec le déclin des for
mes étatiques du despotisme oriental, 
toujours selon Lapassade, serait appa
rue une nouvelle forme de transe, asso
ciée — notamment dans le monde grec 
— au culte de Dionysos. « Dramatique » 
et « cathartique », cette forme de transe 
rendait davantage possible la prise en 
compte, dans le culte, de besoins par
ticuliers des individus en tant que tels. 
Lapassade, qui a beaucoup étudié la 
transe afro-brésilienne, considère celle-
ci comme étant plutôt du type « despo
tique », quoiqu'il y observe également 
des éléments liés à des phases d'évo
lution ultérieure, caractérisés par une 
théâtralisation dionysiaque et par la pos
session «diabolique», typiques d'un 
stade de développement étatique plus 
féodal. Cela se retrouverait notamment 
davantage dans le macumba de Rio de 
Janeiro (plus que dans le candomblé de 
Bahia et de Recife). Lapassade a d'ail
leurs consacré un ouvrage (O Segredo 
da Macumba, 1972; en collaboration 
avec A. Luz) à l'étude de ces différen
ces entre le candomblé, « plus despoti
que », et le macumba, « plus moderne 
et libéral ». Selon les distinctions qu'il 
propose, la transe du macumba serait 
plus dionysiaque et plus «sauvage», 
tandis que celle du candomblé serait 



plus institutionnalisée et plus « domes
tiquée » (pour reprendre les termes de 
Roger Bastide), plus apollinienne en 
quelque sorte. Même si l'on admet une 
plus grande latitude des adeptes du 
macumba dans le choix de leur divinité 
tutélaire, il reste que toutes les varian
tes des cultes afro-brésiliens — y com
pris le macumba — suivent des règles 
qui sont étroitement prescrites par la 
société et la culture. De ce fait, le com
portement des fidèles y est toujours pré
visible. On peut d'ailleurs se demander 
si la prétendue transe « sauvage » existe 
vraiment. S'il y a quelque chose de vrai
ment « sauvage » dans la vie brésilienne, 
surtout pour les couches les plus dému
nies de la population, c'est bien la vie 
elle-même, soumise à la pauvreté, à la 
précarité, à toutes les incertitudes. Par 
contraste, le rituel de la transe apparaît 
comme une manière de conjurer cette 
sauvagerie de l'existence, d'imposer un 
ordre viable au chaos souvent mortifère 
de la vie. 

12 Les préférences individuelles et les révé
lations privées qu'un individu a pu obte
nir (à travers des rêves ou des visions, 
par exemple) ne sont pas négligées, 
même si, en dernière instance, ce sont 
les rituels de divination opérés par les 
prêtres et les prêtresses qui ont le der
nier mot. On voit par là que c'est la com
munauté — et non l'individu — qui, en 
dernière analyse, a le rôle prépondérant 
dans la construction rituelle de la per
sonnalité de ses membres, dans la 
mesure où c'est elle qui leur assigne 
une figure divine tutélaire, à la limite 
indépendamment de leurs préférences. 
Cela s'applique d'ailleurs également au 
macumba de Rio, supposément plus 
« libre » à cet égard. Si « être, c'est être 
reconnu », c'est la reconnaissance 
(sociale) qui est constitutive de l'être et 
de l'identité individuels, et non l'inverse. 

13 Les ancêtres rituels du prêtre qui pré
side à l'initiation (pai de santo, le « Père 
en Sainteté ») deviennent alors les pro
pres ancêtres spirituels du nouvel initié. 

14 Du yoruba « ba ilé » : « maître(s) de la 
maison ». 

15 Du yoruba « ebo oh » : « nourriture — ou 
aliment — de la tête ». Le terme ebo, 
dans la langue liturgique afro-
brésilienne d'origine largement yoruba 
(le nago), est plus largement utilisé pour 
désigner tous les types de sacrifices. 

16 Terme d'origine fon celui-là (plutôt que 
yoruba), signifiant : « des feuilles et de 
l'eau ». 

17 Traduction de l'auteur. 
18 Les terreiros sont dirigés à la fois par un 

prêtre et par une prêtresse. Il n'est pas 
rare par ailleurs qu'un prêtre soit le chef 

de plusieurs communautés, tandis que 
les prêtresses se limitent plutôt à la 
supervision quotidienne d'un seul ter-
reiro particulier. 

19 J'utilise ici le féminin, étant donné la 
signification du terme yaô, «jeune 
mariée ». En outre, le « novice » est très 
fréquemment une femme (note de 
l'auteur). 

20 Contrairement à l'opinion de Gilbert 
Rouget (1980), l'un des grands spécia
listes contemporains de la transe, celle 
que l'on retrouve dans le candomblé ne 
conduit généralement pas à la divination 
et se voit même au contraire formelle
ment exclue des séances de divination 
proprement dite. 

21 L'étymologie du mot extase, qui s'appli
que parfaitement à l'expérience de la 
transe du candomblé, évoque une « sor
tie hors de soi ». 

22 Des penseurs contemporains — on 
songe notamment à Georges Lapas-
sade et à Michel Leiris — n'ont pas 
caché leur regret nostalgique de la dis
parition de la transe dans les sociétés 
occidentales contemporaines, y voyant 
une sorte d'appauvrissement culturel et 
d'atrophie spirituelle de l'Occident. On 
sent également une telle nostalgie chez 
un Jean Duvignaud, qui regrette que la 
« civilisation de la fête », encore en 
pleine effervescence dans la Venise de 
l'âge baroque par exemple, ait 
aujourd'hui largement disparu en 
Occident. 

23 Au sens durkheimien du terme. 
24 En particulier : Weber, 1922 et 1930. 
25 Pour Durkheim, l'expérience de la 

transe — ou des états extatiques équi
valents — constitue un trait permanent 
de l'expérience religieuse de l'humanité, 
et non pas seulement une caractéristi
que de ses formes les plus « primitives ». 
Les travaux de son disciple Robert Hertz 
(1970) — notamment sur des mouve
ments religieux marginaux russes du 
dix-septième siècle — ont renforcé cette 
proposition de l'auteur des Formes élé
mentaires de la vie religieuse. 

26 Michel Maffesoli (1982,1990), dans ses 
analyses de la société « post-moderne », 
repère une régression du social ration
nel et impersonnel (au sens de la 
Gesellschaft — de la « Société » — de 
F. Tônnies) au profit de ce qu'il propose 
d'appeler le societal, c'est-à-dire quel
que chose de beaucoup plus proche de 
la Gemeinschaft — de la « Commu
nauté » — de Tônnies. Cette socialite 
communautaire se caractérise, selon 
Maffesoli, par une prédominance de 
l'affectif et du passionnel sur le ration
nel, par un réenchantement généralisé 
du monde au cœur des activités les plus 

humbles et des situations les plus bana
les de la vie quotidienne, par une impor
tance prédominante des micro-sociétés 
(des « tribus ») au détriment de la société 
globale — laquelle a surtout retenu 
l'attention des sociologues et des an
thropologues classiques. (On trouve 
d'ailleurs ce thème du « réenchante
ment » déjà présent chez Durkheim lui-
même, notamment dans Les Formes 
élémentaires de la vie religieuse.) 

À l'intérieur des traditions religieuses 
plus classiques, le mouvement charis
matique, tant chez les catholiques que 
chez les protestants, offre sans doute un 
assez bon exemple de cette redécou
verte « post-moderne » de l'expérience 
extatique de la transe. 

Après tout, comme le signalait lui-même 
Durkheim (1960 : 12), « la philosophie et 
les sciences sont nées de la religion », 
de même que toutes les grandes idées 
qui dominent la vie intellectuelle de 
notre temps... Ne peut-on ainsi être 
tenté de voir dans les regroupements 
totémiques de nos lointains ancêtres 
des formes archaïques de nos réunions 
scientifiques modernes, des congrès de 
spécialistes « avant la lettre » ? ! 

Et qui, on le sait, sont souvent aussi 
importants — et beaucoup plus agréa
bles et passionnants — que les commu
nications plus formelles inscrites au 
programme officiel de ces rassem
blements... 
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