LA COMMUNICATION AU COLLOQUE DE DAKAR

“La rencontre des Dieux africains et des Esprits indiens”
(octobre 1973)

A qui souhaiterait une méditation parallele au texte précédent, et
qui lui soit approximativement contemporaine, le texte qui suit (!) aura
de quoi combler son attente. Il y retrouvera, en effet, non seulement le
Spiritisme de Umbanda (§ 4), mais aussi le candomblé, d’abord dans ses
différences avec le catimbd (§ 1), puis dans sa différenciation en can-
domblé bantou (§ 2), puis dans son métissage dans la contexture de Ila
macumba, la compénétration ou la conflictualisation africaine-indienne
s’accentuant d'un type 4 l'autre. Théogonies et théophilies s’entrelacent
dans des péripéties notées et annotées par ailleurs dans la communica-
tion de Genéve:

“Nous devons faire une premiére distinction: la possession
par les esprits des Vieux Africains et la possession par les es-
prits des Indiens. La violence n’apparait qu’avec la seconde
et si elle n'apparait qu'avec la seconde, c’est que les représen-
tations que le Brésilien se fait du Négre et de I'Indien réglent
encore inconsciemment le déroulement de I'extase. Le Bré-
silien en effet considére le Négre comme fonciérement bon: il
a congu, au temps de l'esclavage, une idéologie du Noir de
méme nature que celle qui a donné aux U.S.A. I'image de
l'oncle Tom, il a rejeté dans 'oubli collectif le Négre marron
ou rebelle pour ne garder que le Négre soumis, respectueux,
aimant son Maitre et se dévouant pour lui, comme un vieux

Nota da Redacio — A comunica¢io acima foi publicada pelo Prof. Henri Desroche,
Diretor de Estudos na Ecole des Hautes Etudes de Paris, no n® 38 da revista Archives
de Sciences Sociales des Religions, como parte de uma coleta por ele organizada dos
ultimos trabalhos de Roger Bastide. sob o titulo de Roger Bastide: Ultima Scripta.
Foram conservadas as notas originais da publicacio francesa.

(1) 11 sagit, rappelons-le, d’'une communication destinée 4 un congrés de Dakar:
“Le Président de la République du Sénégal, M. Senghor, m’a demandé d’assister au
Congrés sur le Brésil qu'il organise 4 Dakar et ou j'aurai le plaisir de retrouver pla-
sieurs de mes collégues brésiliens, également invités. Je leur ai promis de faire un
rapport sur la Rencontre des Dieux Africains et des Esprits Indiens en Amazonie.
Congres du 5 au 13 janvier 74”. C. supra, II. A cette date, le rapport était assurément
rédigé comme promis mais son auteur était déja depuis plusieurs semaines hors d’état
de se trouver au rendez-vous. Nous n’avons pas pu obtenir d’informations sur la
publication des Actes de ce Congrés.
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chien, souvent battu, toujours content. La possession par les
Esprits des Africains reflete la persistance de ce stéréotype.
L’Indien, au contraire, n’a pas accepté l'esclavage (du moins
le dit-on, car il y a bien eu un esclavage indien et des plus
importants; mais ce n’'est pas ce qui s'est passé réellement qui
nous intéresse, ce sont les idées que 'on se fait de la réalité) ;
il a lutté contre le Blanc, il a été vaincu sans doute, mais il a
gardé toute sa fierté d’homme libre; et c’est cette fierté d’hom-
me libre, guerrier, vaillant, que la transe, par les esprits des 1n-
diens, refléte: la violence n’est donc pas au point de départ
expression de sauvagerie, mais expression d’un stéréotype ethni-
que; seulement, la sauvagerie va utiliser le stéréotype pour
mieux se faire accepter, comme dans le réve, tel que Freud
I'analyse, les pulsions du ¢a se déguisent pour pouvoir passer
impunément la censure; dans la macumba, la transe sauvage
réprimée s'autorise de la barbarie de I'Indien pour exprimer,
contre la culture blanche, une contre-culture en formation ou
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une anti-société” (2) .

Voila, l'auto-commentaire & valeur prospective puisqu’il aura été

présenté (en septembre) un mois avant la rédaction et plus de quatre
mois avant la présentation de la communication pour Dakar.

Et voici le texte de cette communication, demeuré, semble-t-il, inédit

et reproduit ci-aprés in extenso.
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On sait que les Africains, amenés dans le Nouveau Monde,
ont apporté avec eux leurs croyances et leurs cultes et que,
tout au moins dans certaines régions du Brésil, de Sdo Luiz do
Maranhio a Porto-Alegre, ils les ont conservés jusqu’a aujourd’-
hui avec la plus grande fidélité. Mais on connait aussi ’extra-
ordinaire plasticité des cultures africaines, qui savent s’adapter
aux plus divers milieux sociaux et culturels pour pouvoir sur-
vivre dans d’autres environnements que leur environnement
originel. Cependant, les anthropologues se sont surtout inté-
ressés aux phénomeénes d’adaptation des candomblés africains
a la société des blancs et a la culture luso-catholique. Ce qui se
comprenait, car a I'époque de leurs recherches, le probléeme
des relations entre les dieux africains et les divinités ou les es-
prits des Amérindiens était un probléme relativement secon-
daire. Mais depuis trois ou quatre décennies deux faits nou-
veaux se sont produits:

1)  Une migration plus intense entre le Maranhio et
I'fitat de Pard en Amazonie. Belém do Pard qui n’avait que
400 000 h. en 1960 en a plus de 570 000 en 1970, et toute la

(2) Loc. cit, pp. 130-131 et I'ensemble de I'analyse pp. 130-134. (Cf. infra, VI).



politique du gouvernement actuel du Brésil, pous déconges-
tionner la région du Nord-Est, trop peuplée, et peupler I’Ama-
zonie, désert de population, a travers une route congue en vue
de drainer les populations miséreuses du Nord-Est, la Pari-Ma-
ranhdo, tend A intensifier cette migration; or les Afro-Brési-
liens du Nord-Est y rencontrent une religion populaire in-
dienne, la pagélance, avec laquelle ils doivent se confronter.

2) Plus au sud, le Spiritisme de Umbanda, dont le déve-
loppement est spectaculaire (on parle parfois de plusieurs
millions de fideles), tente de créer une religion nationale qui
syncrétiserait les apports culturels des trois grandes races cons-
titutives de la population brésilienne, amérindienne, euro-
péenne et africaine; ce qui pose toute une série de questions
intéressantes justement sur les apports respectifs des Amérin-
diens et des Africains & l'intérieur de ce syncrétisme, volon-
taire et, par conséquent, cohérent. C’est pourquoi nous avons
choisi comme objet de notre contribution a ce Colloque I'étu-
de de la rencontre et du mariage des Dieux africains et des
Esprits indiens dans le Brésil d’aujourd’hui.

TYPOLOGIE

1. Au début, les deux religions, dans leurs formes popu-
laires et classiques, coexistent sans se pénétrer, sous les noms
de candomblé et de catimbd. Le premier surtout dans les ré-
gions de forte densité de la population de couleur, le second
surtout dans les régions de cabocles, plus ou moins métissés
d'Indiens. Les deux sont radicalement différentes. Pour me
borner i quelques traits: la transe dans le candomblé est pro-
voquée par la musique (sauf une seule fois, au cours de I'ini-
tiation, ou la candidate prend un bain de “feuilles”) ; la transe
au contraire dans le catimbd est provoquée soit par le tabac,
avalé plus que fumé (surtout chez les Indiens les moins accul-
turés) , soit surtout par un hallucinogéne tiré des racines d'une
mimosée du sertdo, le jurema. La transe, dans le candomblé,
atteint ou peut toucher tous les fils et filles de Santo, c’est-a-dire
toutes les personnes qui ont subi I'initiation, alors que dans le
catimbd, il n'y a pas d’initiation des masses; seul le chef du
culte recoit les Esprits qui communiquent, a travers lui, avec les
fideles. Le Maitre du Catimbd, au cours d’'une méme séance,
peut recevoir successivement plusieurs esprits; plus il en regoit
et plus il est considéré puissant; au contraire chaque initié
dans le candomblé ne regoit qu'un seul dieu africain (4 de
trés rares exceptions prés) . La danse, enfin, qui constitue la
base de tout culte africain, est absente du catimbd, ot ce qui
est fondamental est le “discours” tenu par les esprits a travers
le Maitre qui est devenu leur receptacle. L’inter-communi-
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cation, d'un coté, est donc gestuelle et musicale; de l'autre, elle
est orale.

Les candomblés traditionnels (Engenho Velho, le Gan-
tois, Opo Afonja, la Maison des Minas...) continuent i re-
pousser toujours toute interférence avec les religions in-
diennes pour se maintenir dans la fidélité des cultes ances-
traux, Yoruba ou Fon. Néanmoins, j'ai souvent entendu dire
que tout candomblé yoruba contient en son sein un “cabocle”,
sans avoir pu dénouer le mystére de cette présence, puisqu’il
n’apparait pas dans le culte, du moins en tant que cabocle.
Une des explications qui m’ont été proposées, c’est que celui
que les prétres du candomblé appelleraient le “cabocle” ne
serait autre que Oxossi, qui est un dieu authentiquement afri-
cain, le dieu de la chasse, sans aucun rapport avec les esprits
des Indiens, sauf que comme eux il est armé d'un arc et
d’une fleche. Si cette interprétation est exacte l'identification
d’Oxosst avec un esprit cabocle ne serait qu'une affirmation
a usage externe, de facon a montrer que, malgré leur volonté
de continuer I’Afrique, les membres des candomblés sont de
bons Brésiliens, patriotes et nationalistes. En tout cas le pro-
bléme est posé, de cette premiére forme, qu’elle soit apparente
ou réelle, d’'union des deux types de cultes.

2. Le deuxiéme type est celui que I'on rencontre dans
un grand nombre de candomblés bantous, les Bantous étant
moins fermés que les Yoruba ou les Fon aux influences exté-
rieures; c’est le candomblé de cabocle. 11 s’agit ici de la coe-
xistence, dans une méme secte, de deux cultes, chacun restant
autonome par rapport a I'autre. Certains jours de I’année, on
célebre les dieux africains en suivant les mémes séquences
rituelles que les candomblés classiques, et d’autres jours — en
particulier le 2 octobre, une féte nationale du Brésil —, on
célebre les cabocles.

Mais cette coexistence ne manque naturellement pas
d’avoir des effets acculturatifs sur I'un et I'autre culte. D’abord,
par rapport au catimbd: changement des instruments de musi-
que (le tambour remplace la maraca des Indiens) ; surtout, la
transe est généralisée; elle n’est pas privative au Maitre ou a
son apprenti; tous les “initiés” de la secte peuvent, a tour de
role, tomber en transe quand on invoque leur esprit indien;
enfin, le candomblé de cabocle est un candomblé dansé, tout
comme le candomblé africain, bien que les danses soient diffé-
rentes puisqu’elles répétent dans le second les mythes des
dieux, tandis que dans le premier, elles sont une initiation des
danses guerriéres des Indiens “‘sauvages”. En second lieu, par
rapport au candomblé yoruba: maintenant tout fils ou fille
de Saint a deux divinités dans la téte au lieu d’une seule, une



divinité africaine et un esprit indien, ce qui entraine par voie
de conséquence une modification de l'initiation, car il faudra
a2 un moment donné de son parcours planter l'esprit indien
dans la tété du candidat ou de la candidate, & co6té de son
dieu propre, africain. Cependant, encore une fois, ces deux
cultes restent séparés: le cabocle ne vient pas quand la céré-
monie est dédi¢e aux orisha yoruba, on ne I'appelle d’ailleurs
pas par ses cantiques appropriés, et réciproquement, les orisha
restent tranquilles dans le candomblé des cabocles. Tout de
méme cette coexistence pose quelque embarras: ne peut-il pas
y avoir opposition entre le caractére de l'orisha et celui du
cabocle qui se disputent la méme personne? Jodozinho da Go-
mea répond a cette difficulté en établissant une série de cor-
respondances entre les orisha et les cabocles (dans le méme
genre que celles que I'on établit ailleurs entre les orisha et
les saints du catholicisme), ce qui fait que ce serait le méme
“pouvoir” qui, sous des noms différents, possederait la méme
personne. Mais il ne s’agit 12 que d’une rationalisation aprés-
coup, car il suffit de demander 4 un individu son orisha et son
cabocle pour s’apercevoir que le cabocle n’est que trés rare-
ment le correspondant, dans le dictionnaire de la tradition
orisha cabocle, de son orisha personnel. Et d’ailleurs, s’il y a
12 grands dieux africains, les esprits des cabocles, eux, sont
légion.

Nous pourrons ranger dans ce second type le Ballassué
de Belém do Pard, découvert par la mission Mario de Andrade
en 1938, mais disparu aujourd’hui, dans lequel les deux cultes
coexistaient bien aussi, mais étaient séparés dans l’espace:
les dieux africains dans le peg: et les “encantados” (ou ca-
bocles) dans le Royaume de Aruanda, les premiers divisés en
familles généalogiques, les seconds en districts célestes.

3. Nous faisons un pas plus dans I'entrecroisement des
deux cultes avec la macumba carioque. Dieux africains, en
effet, et esprits de la mythologie indienne sont appelés a venir
s'incorporer dans leurs fideles au cours de la méme cérémonie
et non, comme pour le condomblé des cabocles, dans des
cérémonies différentes. Cependant, il y a des questions de pré-
séance; les dieux africains viennent les premiers, les cabocles
apparaissent a la fin; les deux cultes restent donc, comme
dans le type précédemment décrit, autonomes, ils ne se mé-
lent pas, ils coexistent seulement. Ce qui s’est produit, c’est
une espéce de contraction du temps sacré qui, au lieu de
s'étirer tout le long de I'année en fétes alternées, africaines,
amérindiennes, les unit en un méme moment privilégié¢ de
la durée. En gros (nous disons bien en gros, car la macumba
connait bien des variantes), la cérémonie-type comprend trois
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parties. La premiére est I'incorporation et la danse des Eshi.
Le candomblé classique commence aussi par l'invocation des
Eshu et de ce point de vue, la macumba suit bien I'ordre tra-
ditionnel. Mais dans le pade d’Eshu, qui ouvre le candom-
blé, Eshii est évoqué en tant que dieu intermédiaire; il est
celui qui ouvre le chemin, en l'occurrence le chemin qui relie
le monde profane au monde sacré, pour que les orisha puissent
descendre; mais cette évocation n’est jamais accompagnée de
danses et de crises de possession; Eshi ne s'incorpore jamais
et s'il désire, pour une raison ou pour une autre, faire une
révélation aux hommes, ils ne le fait que par I'intermédiaire de
Ogun qui est son frére et qui lui, peut descendre. Dans la
macumba au contraire, Eshi entre dans la téte de ses enfants,
et les crises de possession qu’'il provoque sont particuliére-
ment spectaculaires, parce qu’Esh# est considéré ici non comme
celui qui ouvre les chemins, mais comme une entité démo-
niaque, méchante, dangereuse. La deuxiéme partie de la céré-
monie est la partie africaine; ce sont les mémes divinités que
celles des candomblés qui montent leurs chevaux, Ogun, Ye-
manja, Shangd, etc.; on retrouve les mémes danses souvent
et les mémes rythmes musicaux que dans le Nordeste. La
derni¢re partie est celle ou les divinités indiennes, comme
Tupan (le dieu tonnerre), Jurupar: (le dieu héros-culturel
amazonien), ainsi qu'une quantité disparate d’esprits indiens,
des foréts, des cascades, des lacs, des pierres, poss¢dent les
fils et les filles des Saints.

On nous permettra de faire ici deux remarques: cette di-
vision ternaire du culte se retrouve, sous une forme d’ailleurs
différente, dans le Vaudou de Haiti qui comprend également
trois parties: la descente des grands loa dahoméens; la des-
cente des “cousins” Zerka, c’est-d-dire des dieux paysans; en-
fin, I'arrivée des Morts des cimeti¢res. Ce qui fait que 'on
peut se demander si la mentalité de 1'Africain ne répugne
pas a la confusion des genres et n’'est pas une mentalit¢ de
compartimentage des entités spirituelles. Ce qui expliquerait
pourquoi, en gros, le mélange dans une méme cérémonie de
dieux africains et d’esprits amérindiens ne va pas jusqu’a I'anar-
chie et que les deux cultes se suivent plus qu’ils ne se péne-
trent a proprement parler. La deuxiéme remarque, c'est que,
avec l'arrivée des muldtres et des blancs de la classe basse dans
la macumba, il est plus difficile d'imposer une discipline abso-
lue dans l'ordre d’arrivée de nos entités spirituelles. Nous
avons parlé du grand nombre de variantes possibles de la rna-
cumba et il est certain que I'on tend a passer de la séparation
cérémonielle de la partie africaine et de la partie indienne 4
leur inter-pénétration. Celle-ci se manifeste encore plus nette-



ment dans le culte syncrétique de Belem do Para, appelé ba-
tuque ou tambour.

4. Enfin, le dernier type a considérer est celui de linté-
gration, qui définit, 3 mon sens, le spiritisme de Umbanda.
11 s’agit d’'un culte récent, qui date environ des années 30, et
qui a suivi 'introduction au Brésil du spiritisme des Blancs,
c’est-a-dire du kardecisme, ou les esprits africains certes des-
cendaient parfois, mais ils étaient immédiatement chassés, car
ils troublaient le culte de leurs plaisanteries de mauvais gout.
I1 ne nous appartient pas ici de décrire ce spiritisme, mais seu-
lement d’étudier la liaison en lui des deux religions populai-
res qui 'ont précédé, africaine et indienne.

Notons d’abord que le spiritisme de Umbanda continue la
macumba, qu’il est dans une certaine mesure une adaptation
de la macumba a la nouvelle société urbaine, industrielle, ra-
tionaliste, du Brésil. Tout ce qui est trop “africain” — les sa-
crifices sanglants d’animaux, par exemple, ou le rituel secret
de I'initiation avec son “bain de sang” — est supprimé. Mais
malgré cela, se spiritisme retient beaucoup de la liturgie de
la macumba, au point qu’il est parfois difficile de dire ou
commence I'un et finit I'autre. Notons, en second lieu, que
le spiritisme de Umbanda, comme son nom l'indique, est un
“spiritisme”, et que le spiritisme est non point une incorpo-
ration des dieux, mais une incorporation des d4mes des morts
désincarnés; par conséquent, les orisha des candomblés et de
la macumba ne vont plus posséder leurs fidéles; comme nous
le verrons dans un instant, ils continuent certes a jouer un
réle, et important, mais d’'une toute autre nature. Les crises
de possession des mediums constituent bien toujours le centre
du culte, mais ce sont maintenant les 4mes des anciens es-
claves morts qui reviennent (os pretos velhos): Pére Jean,
Pére Joaquim, Tante Marie, etc,, et qui reviennent pour “faire
la charité” aux vivants, leur apporter le salut du corps (gué-
rison des maladies) ou de I'Ame (purification des passions) .

Le candomblé et la macumba sont considérés et se consi-
dérent eux mémes comme des religions africaines. Par con-
tre, le spiritisme de Umbanda se considére comme une —
— j’aurais méme envie de dire, comme la — religion national
du Brésil. En fait, la trés grosse majorité des chefs de Ten-
tes (C'est ainsi que l'on appelle les lieux de culte) sont des
mulatres ou des blancs de la classe moyenne, donc ayant une
certaine culture et une mentalité plus luso-brésilienne qu’afro-
brésilienne a4 proprement parler. Ils ont beaucoup lu, depuis
les livres ésotériques d’Annie Besant, spirites d’Alan Kardec,
jusqu’aux livres des anthropologues et des africanistes. Ce qui
va leur permettre de passer d’un syncrétisme spontané a un
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syncrétisme réfléchi et de tenter une synthese qui soit cohé-
rente des diverses religions qui s’affrontent au Brésil: celles
des Blancs catholiques ou spirites, celles des primitifs habi-
tants du Nouveau Monde, les Indiens, celles, enfin, des an-
ciens esclaves africains, pour les réconcilier, les rendre har-
moniques entre elles, et opposer alors cette religion construite
au Brésil, aux religions européennes d’exportation tout comme
au colonialisme culturel occidental. J’ajouterai que les mi-
grants qui, depuis le XIXe siécle, sont venus s'implanter au
Brésil, trouvent leur place dans cette synthése, car il y a des
“lignes” de Gaulois, de Germains, de Slaves, de Peaux-Rouges
nord-américains et une ligne orientale, ce qui permet d’inté-
grer Francais, Allemands, Italiens, Polonais, Nord-Améri-
cains, Japonais, etc., dans ce melting-pot cimenté par une mé-
me volonté politique de ‘“brasilianité” et désormais, au-des-
sus, par une méme super-structure religieuse, qu’il nous reste
a résumer rapidement.

Les esprits qu'évoquent les mediums, formés dans les
écoles de mediumnité (qui remplacent au fond linitiation,
réduite, elle, & un strict minimum), sont des esprits de morts
désincarnés. Mais ces esprits forment des “phalanges” ou des
“légions” qui vont depuis les phalanges ethniques (Gaulois,
Germains, Orientaux) jusqu’'aux phalanges cosmiques (des
Eaux, des Morts, des Cimetiéres, des Esh#). Chacune de ces
phalanges est commandée par un dieu africain ou par son
correspondant catholique, voire méme par une divinité amé-
rindienne. Mais ces chefs de phalange ne descendent pas, ce
sont des “généraux’, et les généraux orientent, contrdlent le
combat du Bien contre le Mal, ils ne sincarnent pas.
Drailleurs, ils sont considérés plus comme des forces (Um-
banda hésite, quand il tente de se définir, entre se définir
comme spiritisme ou se définir comme magie blanche) . Ce
sont les “Pretos Velhos” ou les anciens caciques indiens dispa-
rus qui seuls se réincarnent au cours des sessions de Umbanda.
C’est dire que I’Afrique a tout de méme une place prépondé-
rante dans cette dogmatique, puisque c’est elle qui fournit I'en-
cadrement des Esprits des Morts et que, finalement, ainsi, se
sont bien les Orisha qui gouvernent le monde. C'est dire aussi
que, dans une certaine mesure, Umbanda continue dans la ligne
tracée par les cultes qui 'ont précédé, puisque les esprits des
Africains se trouveront de préférence dans les légions com-
mandées par les Orisha et les esprits des Indiens dans les 1¢-
gions commandées par les divinités de la mythologie Tupi.
Nous retrouvons 13, sur le plan de la pensée et non plus du
cérémonial, la méme coupure entre les deux types de religions.
Mais elle est maintenant purement théorique, et le tableau a



double entrée — classification ethnique et classificitaion cosmi-
que — va I'empécher de jouer a plein. Pour nous borner 4 un
exemple, nous trouvons, en effet, dans la phalange des Eaux,
des entités surnaturelles africaines comme Yemanja, indiennes
comme D. Janaina, la meére des eaux amazonienne, euro-
péennes, enfin, comme la Siréne au buste de femme et & la
queue de poisson. Le spiritisme de Umbanda aboutit donc a
une confusion totale des valeurs dans un but de présenter a
ses fideles une religion unifiée qui exprimerait 1'dme méme
du Brésil, en tant que sa société est une société multiraciale
et que son homogénéité culturelle ne peut se fonder que sur
I'identification des apports de chacune des races constituan-
tes en un méme ensemble idéologique.

Ensemble encore fragile, car malgré les efforts de regrou-
pement qui sont tentés (formation de fédérations des centres
umbandistes), chaque centre se différencie de son voisin,
puisqu’il se moule en grande partie sur les messages de mé-
dium et que ces messages sont imprévisibles. Deux tendances
en particulier se heurtent, I'une plus européisante, qui veut
privilégier I’élément chrétien, évangélique; l'autre plus afri-
canisante: certains chefs de centres vont méme jusqu’a se faire
initier dans des candomblés pour pouvoir nourrir leurs cultes
spirites de plus de puissance magique. Mais ces variations
échappent a notre sujet. Il nous suffisait de montrer que
c’était dans le spiritisme de Umbanda que l'interpénétration
des cultes indiens et des cultes africains était la plus pous-
sée, au détriment d’ailleurs de ce qui fait l'originalité des
religions africaines pures, considérées comme dépassées par
I'évolution économique et sociale du pays, et ne pouvant étre
sauvées, selon les chefs interrogés, qu'a condition de se
“purger” de ses éléments sauvages pour se repenser a un autre
niveau.

Tels sont les faits. Il nous reste a en voir la signification,
pour les comprendre. Qu’est-ce qui pousse ainsi, d'une fagon
continue et de plus en plus en profondeur, deux religions
typiquement différentes, comme nous I’avons dit au début,

Iy

a se rejoindre et a se méler?

Il y a une premiere raison, d’ordre idéologique, qui est
la valorisation de l'Indien non seulement au Brésil, mais
dans la plupart des pays de ’Amérique du Sud. Cette valo-
risation peut, a premiére vue, paraitre étonnante, car I’his-
toire de la colonisation blanche a été celle du génocide con-
tinu de la race indienne. Mai lorsque les nations d’Améri-
que du Sud ont conquis leur indépendance, pour mieux couper
le cordon ombilical qui les reliait a I'Europe, elles se sont
inventées — en s’appuyant sur l'existence d’'une miscégénation
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entre les Blancs (qui étaient venus sans leurs femmes) et les
Indiennes nues — une origine amérindienne. Les grandes
familles se faisaient un honneur d’avoir quelques gouttes de
sang indigéne dans les veines. A partir de cette motivation
politique, le romantisme a idéalisé I'Indian contre le Négre.
Le Neégre est dévaloris¢é non a cause de la couleur de sa
peau, mais a cause de sa condition d’esclave; il porte la mar-
que infamante de la servilit¢. L’Indien est alors I'anti-neé-
gre; cest celui qui a préféré mourir plutét que de porter
des chaines, c'est le guerrier courageux et vaillant, c'est
I’homme de la fierté et de la liberté. Sans doute cette idéolo-
gie est loin, fort loin, de la réalité, car elle oublie que le
Négre a été lui aussi rebelle et que, de son coté, 1'Indien
a été esclavagisé ou réduit a la condition de serf..., mais
peu importe; ce qui compte c'est cette image de I'Indien que
les Blancs ont créé a la fin du XVIIIe siecle et au début
du XIXe. Car les Noirs I'ont acceptée a leur tour. Bien des
mulitres, ceux surtout dont le teint avait des reflets cuivrés,
ont alors changé de nom pour prendre des pseudonymes amé-
rindiens, et j'ai connu pas mal de Négres 4 Sio Paulo qui
prétendaient avoir aussi du sang indien et qui, pour le
prouver, donnaient des généalogies assurément assez fantai-
sistes. Nous pouvons donc penser que les Noirs, dans le do-
maine religieux, étaient tout disposés a admettre I'entrée
dans leurs cultes africains d’éléments amérindiens qui, par
voie de contagion, ne pouvaient que valoriser, aux yeux du
public blanc qui assistait a leurs cérémonies publiques, la part
africaine de leurs religions.

La seconde raison, toujours d’ordre idéologique, qui a
facilité le mariage des dieux africains et des esprits indiens,
c'est la forme qu’a prise le nationalisme dans une société
pluri-raciale et d’intense miscégénation. L’ceuvre de Gilberto
Freyre, Maitres et Esclaves, est typique de cette idéologie na-
tionaliste récente (récente, puisqu’elle ne pouvait apparaitre
qu’aprés la suppression du travail servile et la critique du ra-
cisme de la fin du XIXe siécle) . Si le Brésil se constitue par
le mélange de trois races, il est essentiellement non un pays
blanc, mais un pays métis. Mais le métissage n'a pas éte
seulement physique, il est aussi culturel. G. Freyre n'a pas
de mal 4 montrer que le Portugais a accepté de I'Indien, pour
pouvoir s’adapter aux Tropiques, toute une série de traits
culturels matériels (la culture sur brulis, le manioc, le ra-
man, les plantes médicinales du pays...), et que si l'esclave
a été européanisé et christianisé, réciproquement, a travers la
nourrice noire qui a élevé les enfants des Blancs, puis a travers
la maitresse de couleur qui les a initiés au monde de la se-



xualité, bien des traits de la culture africaine sont passés aux
Blancs, d'une facon définitive. Il est évident que le succés des
candomblés de cabocles tient a la volonté des Neégres de faire
preuve de leur patriotisme brésilien (certains observateurs ne
manquent pas de souligner que ces candomblés de cabocles
prennent souvent plus I'aspect d'une féte politique que celui
d'une cérémonie religieuse, aux yeux de ceux qui les fréquen-
tent) . Il est encore plus évident que’le développement de
Umbanda est dii 4 ce qu’il offre a une population mélangée
sa religion du mélange, en faisant du syncrétisme afro-catho-
lico-indio-spirite le fondement en quelque sorte mystique du
métissage, physique ou culturel; ou, si I'on préfére, en cons-
tituant le versant religieux de ce qui, en politique, se définit
comme “la démocratie raciale” et qui est, comme chacun sait,
la fierté des Brésiliens, son “image de marque” aux yeux des
Européens ou des Nord-Américains.

Le troisiéme facteur qui intervient pour pousser les des-
cendants des Africains a accepter aussi les esprits des Indiens
dans leurs cultes, se situe sur la ligne de partage entre les
super-structures idéologiques et les infrastructures: la con-
ception brésilienne de la féte. Deux remarques préalables sont
ici nécessaires: d’abord, le candomblé, le batuque, la macumba
ne sont pas seulement des cérémonies religieuses, ce sont aussi
des spectacles — souvent, pour la population misérable, le
seul spectable possible car gratuit. Les tambourinaires sont
d’excellents musiciens, le rythme des chants est entrainant,
les filles des dieux deviennent en transe de remarquables balle-
rines. En second lieu, les centres de cultes afro-brésiliens sont
trés nombreux, plusieurs centaines dans une méme ville, en
concurrence les uns avec les autres; tout pai de santo sait que
son prestige au sein de la population locale dépend de la beauté
des fétes qu’il donne. Avant toute cérémonie, tout comme au
théitre, il y a une répétition générale; j'ai assisté a I'une d’elles
et pu admirer a loisir I'art du metteur en scéne qui critique
les danseurs, apure les gestes, ordonne les ensembles. Or le
public, ce public auquel on pense avant chaque féte donnée
aux dieux, celui qui va établir une hiérarchie des prestiges,
préfere en général les cabocles aux orisha (comme j'ai pu le
constater en interrogeant certains spectateurs); c'est que les
danses africaines sont stéréotypées, puisqu’elles doivent suivre
les archétypes mythiques, alors que les danses cabocles (bien
que chaque cabocle qui descend ait sa personnalité propre:
P'un est coquet, il aime changer souvent d’habits au cours de
a soirée; un autre est violent, redoutable, terrifiant, etc.),
laissent une trés grande place 4 I'improvisation, aux innova-
tions, prennent parfois méme l'allure d’'un mimodrame (la
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lutte de deux tribus, la mort d'un ennemi fléché, etc.). Or
I'imaginaire a plus de pouvoir attractif que la commémora-
tion, qui est mémoire gestuelle, tout au moins pour ceux qui
viennent assister a un spectacle et non nourrir leur foi reli-
gieuse. De 12 une certaine tendance, du moins dans les can-
domblés d’origine bantoue, a s’ouvrir a la danse des cabocles,
plus frénétique, moins liturgique et que viennent enrichir
encore la somptuosité des habits portés, les couronnes de plu-
mes multicolores, les robes de paille de couleurs ardentes
en vue d’attirer de plus de spectateurs possibles et mieux
assurer ainsi I'élévation de leurs status (sauf la ou, comme
a Bahia, il existe des experts en danse et en musique atri-
caines qui savent golter un spectacle purement africain et
qui détestent au contraire les danses, a leur avis, trop anar-
chiques des Indiens “sauvages”) .

Les infrastructures interviennent naturellement aussi et
d’abord celles d’ordre démographique. La oll, comme dans le
Nord-Est, il existe une grosse majorité de gens de couleur,
mulétres et noirs (sur le littoral) et une majorité de paysans
plus ou moins fortement métissés d’indien (plus vers l'inté-
rieur), les deux sortes de cultes tendent a coexister cote a cote
sans fusionner, puisque chacun s’adresse a des populations sé-
parées. Un peu plus haut, dans le Maranhio, les mélanges
commencent a apparaitre: un culte vodun pur (Casa das Mi-
nas), des cultes africains syncrétiques, avec des wodun fon
et des orisha yoruba, enfin — surtout quand on s’enfonce vers
l'intérieur — des cultes mixtes avec vodun, orisha et cabocles.
Des migrants négres venus du Maranhdo ont transporté ces
cultes en Amazonie, ou ils ont eu un fort rayonnement. La
population native, ol le sang indien domine, les a acceptés,
mais naturellement en les combinant alors avec leurs anciennes
religions populaires; on comprend dans ces conditions qu’a
un changement racial de population correspond une place
plus ou moins importante des esprits indiens ou au contraire
des dieux africains.

En second lieu, les infrastructures d’ordre économique et
social. Dans les grandes métropoles, comme Rio de Janeiro et
Sado Paulo, il se forme une société de classes avec un prolétariat
et un sous-prolétariat, constituant la masse de manceuvre uti-
lisée par la société industrielle pour freiner la montée des
salaires, masse composée de migrants venus des zones rurales,
faisant l'apprentissage du genre de vie urbain, et de demi-
chomeurs aptes 4 étre utilisés dans les gros travaux mais sans
aucune qualification professionnelle. Ce prolétariat, et plus
encore ce sous-prolétariat, ne sont pas homogénes racialement:
négres, mulatres, métis d’Indiens, blancs, s’y cotoient et fra-



ternisent ensemble. A la division antique d’origine raciale se
substitue donc une autre division, celle des classes sociales,
et chacune de ces classes tend a avoir sa culture propre; dans
les classes basses il se forme ainsi une culture ou une sous-cul-
ture spécifique, dans le genre de celle que Lewis a décrite
sous le nom de “culture de la misére”, et puisque cette classe
basse n’est pas homogéne racialement parlant, cette culture,
ou sous-culture, exprimera forcément I’hétérogénéité raciale
de ses composants en méme temps que — a un autre niveau —
I'unité de conscience de classe, I'unité d’'un certain genre de
vie, 'unité des intéréts économiques et sociaux de ses mem-
bres. Je crois que nous pouvons dire que la tendance au syn-
crétisme est fonction du passage de la société traditionnelle
archaique a la société capitaliste et industrielle avec sa hié-
rarchie des classes sociales qui faconnent les mentalités des
constituants de ces diverses classes. Historiquement en effet,
on peut suivre a4 Rio de Janeiro I'évolution qui va des cultes
africains encore existants au début du XXe si¢cle a la ma-
cumba d’abord, au spiritisme de Umbanda ensuite, la ma-
cumba correspondant a la formation d’une classe basse ra-
cialement hétérogéne, et le spiritisme de Umbanda a la prise
de conscience de cette classe et & sa volonté d’ascension sociale
dans le cadre de la société industrielle concurrentielle, tout
comme il marque la transformation de la pensée intellectuelle
sous l'influence d’'un environnement marqué par la rationali-
sation toute-puissante: car ce spiritisme marque le passage
d’'un syst¢tme symbolique a un systtme conceptuel. En un
mot, et pour revenir a notre sujet précis: le mariage des dieux
africains et des esprits amérindiens est le reflet ou I'expression,
au niveau de la conscience religieuse de la masse, des méta-
morphoses apportées dans les structures sociales par 1'urbani-
sation intense et l'industrialisation triomphante. Nous avons
trop insisté sur ce point dans un livre antérieur, Les Religions
africaines au Brésil, pour que nous ayons besoin de déve-
lopper davantage ici I’analyse de ces rapports dialectiques en-
tre les infra-structures économico-sociales et super-structures
religieuses.

Mais il y a un dernier point que nous devons soulever,
pour conclure, et qui va nous faire passer du structurel au
fonctionnel. La religion est, pour moi, plus qu'une super-
structure idéologique, mais elle est aussi cela dans la mesure
ou elle est vécue par des hommes et des hommes intégrés dans
un certain type de société. En tant que super-structure, elle
est introduction a une “autre” société que celle dans laquelle
nous vivons et qui peut soit redoubler notre société soit la
contredire, suivant que nous sommes dans une société ‘“‘or-
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ganique” ou une société “de transition”, comme disent les so-
ciologues. C’est cet aspect du religieux qui intéresse parti-
culi¢rement les psychologues qui ont étudié les religions afro-
américaines, quand ils en soulignent le caractére cathartique,
de compensation, de défoulement — ou quand ils les compa-
rent a des psycho- et des socio-drames (Louis Mars les définit
comme des ethno-drames, puisque les mécanismes de défense
qu’elles mettent en jeu sont fournis par des cultures ethni-
ques) . Les métamorphoses dues au passage du capitalisme
sauvage au capitalisme planifié, de I'industrie familiale a celle
des trusts, et qui vont en s’accélérant au cours de la derniére
décennie, suscitent de nouveaux besoins, qui ne peuvent étre
satisfaits immédiatement, créent des tensions intra-physiques
qui vont se répercuter inéluctablement dans le domaine reli-
gieux. Or, comme me le disait, avec raison, une intellectuelle
de couleur, le culte purement africain, parce qu’il est essen-
tiellement commémoration, donc mémoire, ne peut jouer le
réle de défoulement de ces drames intrapsychiques; ce sont les
Indiens, ajoutait-elle, qui fournissent aux cultes populaires
leur aspect de dynamique de groupe, en tant que processus
de résolution des tensions; et cela justement parce que les
danses indiennes font plus appel a l'imaginaire collectif qu’a
une mythologie organique. Peut-étre est-ce la aussi une des
raisons, ajouterais-je, qui explique: 1) pourquoi les cultes
afro-brésiliens qui n’existaient pas encore il y a trente ou vingt
ans a Sdo Paulo s’y implantent aujourd’hui et s’y developpent
rapidement; 2) pourquoi les Noirs de Sdo Paulo vont plutét
du c6té du spiritisme de Umbanda, avec ses Indiens, que du
cOté des candomblés traditionnels, avec ses seuls orisha.

Nous avons, pour des raisons de commodité, séparés, les
divers facteurs qui peuvent expliquer le passage des cultes
afro-brésiliens a des cultes afro-indio-brésiliens en indiquant
les divers types possibles de mariages qui s’étalent tout au
long d’un continuum candomblé-Umbanda. Mais il est bien
entendu que ces divers facteurs jouent toujours simultanément,
quoique certains peuvent dominer dans certaines régions
(ainsi le facteur démographique a Belém do Pard) et d’autres
dans d’autres régions (ainsi le facteur infra-structure écono-
mico-sociale dans le centre du Sud du pays) . Au moment ou
les derniers “sauvages” disparaissent, ils revivent ainsi dans
la grande féte nocturne de la basse classe ou de la petite classc
moyenne brésilienne, grace a I'appui qu'ils recoivent des vodun
et des orisha et sous la bénédiction efficace des dieux qui sont
venus d’Afrique.



O ENCONTRO DOS DEUSES AFRICANOS E DOS
ESPIRITOS INDIGENAS

Nesta comunicagdo, Roger Bastide aborda o que denominou de “o
casamento dos deuses africanos e dos espiritos indigenas”, no quadro das
religibes africanas no Brasil. Duas razbes sdo invocadas para justificar a
preocupacio contida no trabalho: a crescente migra¢do para o Norte do
Brasil, ambiente da “pajelanga”, culto de origem indigena, e o cresci-
mento espetacular do “espiritismo de umbanda”, no Sul do Pais.

Ao abordar esta ultima forma religiosa, escreve Roger Bastide que
os seus adeptos consideram-na como uma religido nacional do Brasil,
julgamento que ganhou peso ao considerarem-se os componentes étni-
cos que preponderam nos seus centros religiosos, onde prevalecem os mu-
latos. Depois de descrever o funcionamento do “espiritismo de umban-
da”, acrescenta o socidlogo: “O ‘espiritismo de umbanda’ resulta, entdo,
numa confusdo total de valores com o fito de apresentar aos seus fiéis
uma religido unificada que exprimiria a propria alma do Brasil, visto que
a sua sociedade é uma sociedade multirracial e que a sua homogeneidade
ndo pode fundar-se sendo na identidade das contribuicdes de cada uma
das ragas constituintes num mesmo conjunto ideoldgico” .

O trabalho ¢, também, uma exposicdo sobre o processo de passagem

\

dos cultos afro-brasileiros d categoria de cultos afro-indio-brasileiros.

THE MEETING OF THE AFRICAN GODS WITH THE
INDIAN SPIRITS

In this communication, Roger Bastide deals with what he called
“the wedding of the African gods and the Indian spirits”, within the fra-
mework of the African religions in Brazil. Two arguments are presented
to justify the concern of the article: the growing migration to the North
of Brazil, locale of the “pajelanca”, a cult of Indian origin, and the sen-
sational increase of “Umbanda spiritism” in the South of the Country.

Dealing with the latter religious form, Bastide writes that its follo-
wers consider it to be a national religion of Brazil, a judgement which
gains in importance when we consider the ethnic components in its re-
ligious conters, where mullattoes predominate. After describing the func-
tioning of “Umbanda spiritism”, the sociologist adds: “Umbanda’s spi-
ritism results thus in a total confusion of values with the aim of pre-
senting to its believers a unified religion which would express the very
very soul of Brazil, since its society is a pluriracial society and its homo-
geneity can be founded only in the identity of the contributions of each
of the constituent vaces within the same ideological union”.

The article is, likewise, an exposition of the transfornational
process of the Afro-Brazilian cults to the category of Afro-Indian-Bra-
zilian cults.
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