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RÉSUMÉ 

Ce mémoire s' intéresse au lien qui existe entre la danse et la spiritualité. Son but est de fa ire 
la lumière sur le rôle que la danse peut j ouer dans une quête spirituelle. Pour illustrer ce 
propos, je me suis intéressée à deux formes de danse que je pratique et qui tirent leurs 
orig ines du Brésil : la danse des orixas, qui appartient au rituel afro-brés ilien du candomblé, 
et à la technique Silvestre, qui emprunte au candomblé certa ins symboles gestuels. 

Cette recherche est de type qualitatif; e lle entre dans la catégorie ethnographique parce 
qu ' elle tente d ' interpréter, de décrire et de comprendre une expérience, un phénomène. 
Témoignages, notes de terrain, observations sont les outil s de cue illette de données que j ' ai 
utili sés 

Cette réflexion tente d 'écla irer, entre autres, les questionnements suivants : pourquoi utili se+ 
on la danse pour accomplir une quête spirituelle? Est-ce que le dépassement des limites 
phys iques procurerait un dépassement des limites psychiques de la personne, et vice-versa? 
Pourquoi l' homme occidental moderne éprouve-t-il une atti rance pour un ailleurs 
traditionnel? Ce travail met en perspective les deux types de sociétés auxquelles il s' intéresse. 
Il questionne ce1iaines va leurs véhiculées par l' une ou l' autre de ces deux soc iétés. 

Au terme de ce parcours ressort un paradoxe propre à l' homme occidental moderne: son goût 
pour l' ailleurs, son envie de se projeter vers l' extérieur serait intimement lié au besoin de 
mieux se connaître et de se connecter avec ce qu ' il y a de plus profond en lui-même. 

DANSE DES ORIXAS, TECHNIQUE SILVESTRE, TRANSE, POSSESSION, 
SPIRITUALITÉ. 



CHAPITRE I 

INTRODUCTION 

« Notre corps sait des choses que nous ignorons » 

(Maboungou, 2005, p. 26). 

J'ai toujours ressenti un manque devant certains comportements hostiles et compétitifs qu'on 

retrouve parfois dans le monde dans lequel nous évoluons ici , en Occident moderne. Nous vivons 

une ère d ' individualisme face à laquelle je me sens désarmée: « ma banque, ma station de ski, 

mon gym ». J'ai l' impression que l'adjectif possessif à la première personne du singulier est plus 

que jamais présent dans le discours que nous imposent les médias et qui pénètre dans la 

conscience des individus. La solitude est de plus en plus répandue. Grâce à l' avancement 

technologique, qui remplace sous plusieurs aspects le travail humain, nous pouvons réaliser seuls 

de nombreuses tâches quotidiennes de survie. Ce phénomène nous laisse croire que nous avons de 

moins en moins besoin des autres. Résultat: l' individualisme se répand. On apprend, dès notre 

jeune âge, que pour réussir il faut travailler très fort chacun de son côté. Autrui , au lieu d 'être un 

allié, devient un e1memi . 

Ce manque ressenti, qui se traduit aussi comme un grand vide, m' a poussée à rechercher une 

solution afin d 'y faire face plus sereinement. J'ai trouvé en la spiritualité une issue me procurant 

le réconfort dont j ' avais besoin. J'ai eu la chance de l' expérimenter dans deux domaines, soit la 

nature et la danse, qui m' ont tous deux fait découvrir l' importance de la nourrir au quotidien. 

Tout d 'abord, la nature a eu une influence importante sur mon parcours et mes choix de vie. 

Grâce à la elle, j ' ai appris à méditer, à me connecter à une force intérieure et à recevoir ce qu'elle 
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a à m' apprendre et à me donner. À son contact, ma sensibilité s'est ouverte et s'est raffin ée et j ' ai 

exploré une dimension profonde de 1 'exi stence. J' a i donc développé une personnalité méditative. 

J'ai beso in de me recueillir pour m'apa iser et me centrer. 

Cette dimension profonde de l'existence n'a aucun lien avec la ratio na lité. E lle ne s'exp lique pas 

avec des mots, e lle ne se comprend pas avec la ra ison. E lle se vit tout s implement. Elle se s itue au 

plan du senti et du vécu. C'est en entrant en connexion intime avec ma réa lité corpore lle, en 

faisant taire la raison au profit du langage du corps et des émotions qui s'y inscrivent que je peux 

ouvrir la porte sur cette dimension profonde et intime avec moi-même. 

La profondeur de l'existence s'éloigne du matérialisme, e lle n 'en a pas besoin pour se 

développer. Au contraire, plus souvent qu 'autrement, e lle sera étouffée par l' av idité matérielle. 

Pendant qu 'on accumule des biens, on ne se consacre ni à être, ni à se connaître. Elle ne peut 

s'épanouir qu 'au sein d ' un milieu favorisant la spiritualité au détriment de la matéria lité. 

Cette dimension profonde de l'existence ne retrouve pas dans les technologies une source de 

nutriments pour l'aider à grandi r. E lle se déploiera plutôt au contact des é léments de la nature. 

Cette dimension a besoin de revenir à la source de l' existence qu 'e ll e retrouve à l'état brut dans la 

v ie et dans ce qui permet la v ie: l'eau, l'air, le feu, la terre, les métaux, les arbres, les animaux, la 

végétat ion, l'être humain . . . 

Cette profo ndeur de l'existence, si elle est partagée et vécue en groupe, prend des proportions 

plus grandes. E lle se renouve lle et évolue. Dans un premier temps, e lle est souvent découverte et 

explorée de façon individuelle. Le dés ir de la partager naîtra bientôt; on n' a qu 'à observer 

l' importance du groupe dans de nombreux ri tue ls religieux. Comm e nous le verrons un peu plus 

lo in, avec les écrits de F lahault (2002, 2006, 2008), le besoin de partager, de vivre en soc iété et 

d' être reconnu par ses pairs est inhérent à l'être humain, le domaine de la spiritua lité ne fa it pas 

exception à cette règ le. 

En second lieu, c'est par la danse que j 'ai vécu le rapprochement humain que j e recherchais tant. 

À plusieurs reprises, ma pratique dansée m'a transportée dans des états de bien-être fo rts et 
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intenses que je pouvais partager. Par exemple, dans mes cours de danse africaine ou lors de 

sessions d'improvisation organisées par des musiciens et des danseurs amateurs, j 'ai souvent senti 

monter une énergie puissante qui naît de l'action col lective. La danse m'amenait dans des 

conditions de disponibilité envers moi-même et, par conséquent, envers l'autre, comparables à ce 

que la méditation et la contemplation me procuraient. C'est avec l'espoir de vivre ces états, de les 

voir prendre de l'expansion, de les partager et de les transmettre que j ' ai décidé de consacrer ma 

vie à la danse et de me former dans ce domaine. 

Ce parcours m'a conduite vers la réalisation d' un projet de Maîtrise dont la question principale est 

la suivante: pourquoi deux personnes occidentales (dont moi-même) passent-elles par la danse, 

inspirée du rituel religieux afro-brési lien du candomblé 1
, pour vivre une expérience spirituelle, 

voire de transcendance? 

Ne trouvant pas, dans ma propre culture, de réponse satisfaisante à mes questionnements, n1 

d 'exemples reflétant mes besoins, le désir d ' un aill eurs correspondant aux valeurs que je 

chérissais s'est inscrit en moi. Le premier contact avec cet ailleurs s'est fait à travers des 

reportages et documentaires télévisuels et puis, v1a des lectures anthropologiques et 

ethnographiques qui témoignaient de l' existence de sociétés dites traditionnelles, c'est-à-dire, des 

sociétés qui vivent souvent très près de la nature et qui ont accès à peu de moyens technologiques; 

des sociétés où l'on dépend les uns des autres, dans lesquelles l'entraide est gage de survie; des 

sociétés actualisant leur spiritualité à travers des croyances qui expliquent les forces naturelles 

dépassant celles de l' homme; des sociétés qui , par leur essence et pour toutes les raisons 

mentionnées ci haut, entretiennent un rappo1t au corps différent de celui vécu par les sociétés 

modernes. Il s'est ouvert pour moi une fenêtre sur ma propre quête lorsque j 'ai découve1t 

l 'existence d'un rituel religieux afro-brési lien nommé candomblé, rituel qui tire ses origines de 

sociétés traditionnelles africaines . 

Ma quête n'est pas nouvelle: entre le XlXe et XXe siècle, au sein de la démarche réalisée par 

plusieurs pionniers de la danse moderne résidait une recherche spirituelle et/ou une recherche 

1 Le rituel du candomblé est décrit aux pages 34 à 44. 
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d'intériorité et de connexton avec l'âme et avec le cosmos. Ma propre démarche s'i nscrit 

parfaitement dans ce courant. Par exemple, le théoricien du mouvement Delsarte (1811-1871 ), 

dont les théories ont jeté les bases de la danse moderne, était attaché à la tradition chrétienne. Il 

percevait le haut du corps comme le «véhicule de l' âme» (Ginot et Michel, 2008, p 246). À 

travers son système de théorie du mouvement, il tentait « de trouver une voie pour rattacher 

l' homme à son créateur» (ibid., p. 82). 

Problématique 

On ne peut parler de danse moderne sans se référer à un autre théoricien important dans le 

développement de celle-ci, Rudolf Laban (1879-1958). Laban voyait la danse comme un outil 

utilisé «à des fins d 'harmonisation » (ibid., p. 85). Laban était un humaniste; il prônait 

l' « épanouissement des corps et des individus» (ibid. , p. 86). Dans les années 1920, « beaucoup 

d 'artistes et d' intellectuels [ . .. ] expriment cette quête utopique d'une harmonie de l' être avec le 

cosmos( .. . ], qui prend souvent la forme d' un état originel à retrouver - le vieux mythe du paradis 

perdu » (ibid. , p. 96). 

Du côté américain, Isadora Duncan ( 1878-1927) et Ruth Saint Denis ( 1877- 1968) vivent la danse 

à travers un certain mysticisme. Pour la première, la danse a une fonction spirituelle, elle est 

« l'expression spirituelle qui puise ses sources dans l' âme humaine » (ibid., p. 91). On retrouve 

aussi chez Duncan l' importance du contact à la nature et aux quatre éléments. Sa contem poraine, 

Saint Denis, voit dans la danse « un moyen de communication d'âme à âme, pour exprimer ce qui 

est trop profond, trop fin pour les mots » (ibid. , p. 90). Pour cette danseuse, « la Danse révèle 

l'âme » (ibid., p. 90). Un « di scours philosophique et mystique[ . .. ] accompagne son œuvre » 

(ibid. , p. 92). À la même époque, de l'autre côté de l' Atlantique, en Allemagne, Mary Wigman 

(1886-1973) «interroge la relation de l' homme avec les forces cosmiques ». Ce qui préoccupe 

cette danseuse et pédagogue sont « les relations intimes entre la spiritualité et le mouvement » 

(ibid. ' p. 99). 

On ne peut passer à côté de l'Américaine Martha Graham (1894-1991) et de ses créations 

chorégraphiques empreintes d'une sp iritualité mystique. La quête de cette grande dame de la 
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danse moderne était celle de« retrouver l'âme universelle». Elle cherche à« remonter jusqu 'aux 

racines de la mémoire» (ibid., p. 114). Mysticisme, retour aux origines, mémoire ancestrale, 

introspections sont les thèmes récurrents que p01iera son œuvre entière. 

Un peu plus tard , toujours aux États-Unis, Hanya Hohn (1898-1991) transmettra l' idée 

d ' intériorité vécue à travers la danse. Pour cette artiste, la danse se construit « à partir de quelque 

chose de son être intérieur » (ibid. , p. 107). La force intérieure est valorisée et exp lorée par Holm. 

Dans mon travail de recherche, je ne développerai pas l' aspect hi storique de la danse moderne 

occidentale. En revanche, je suis consciente de l' héritage que m' ont légué ces pionniers et 

pionnières de la danse moderne et ma quête de spiritualité fait écho à leurs propres quêtes. 

Pourquoi ai-je choisi d ' étudier le phénomène religieux du candomblé en particulier? Deux raisons 

sont imp01iantes ici : la première est l'essence spiritue lle du candomblé; la deuxième est 

l ' importance que ce culte accorde à la danse. En effet, le candomblé est une religion qui comp01te 

une dimension de danse, de transe et de possession. 

Je dois préciser ici que je ne me suis pas rendue au Brésil pour observer le candomblé. Je n' ai pas 

vécu moi-même le rituel. Par contre, je prends des cours de danse des orixai avec un professeur 

qui a assisté à plusieurs cérémonies de candomblé à Salvador de Bahia, au Brésil. Pour ces 

raisons, mon terrain de recherche se situe à Montréal , au sein des cours auxquels je participe. De 

plus, pour mieux connaître le candomblé, pour développer et enrichir mon propos, j ' utili se le 

témoignage de trois personnes ayant assisté au rituel. 

Comment ai-je connu le candomblé? J'ai pris contact avec ce type de rituel à travers des cours de 

danse afro-brési lienne donnés par Marcos Oliveira, un Brésilien qui est parfois en séjour à 

2 Les orixas sont des divinités célébrées par le rituel du candomblé. Il s représentent les forces de la 
nature. Selon la croyance, il s descendent sur terre en s' incorporant dans le corps des fidèles de ce culte et 
en se manifestant à travers la danse de possession. À chaque divin ité sont associés des rythmes et des 
mouvements particuliers. 
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Montréal. Dans ces cours, Marcos parlait souvent de notions issues du candomblé, en particulier 

de la force des éléments de la nature, ceux-ci étant incarnés par des divinités dansantes nommées 

orixas. Pour transformer et jouer avec l'interprétation des mouvements qu ' il nous montrait, 

Marcos nous amenait à y investir l'énergie des orixas, des forces naturelles. 

Ce premier contact avec le candomblé a suscité mon intérêt pour ce rituel ; j ' ai alors cherché s' il y 

avait quelqu'un qui enseignait la danse des orixas à Montréal. J'ai trouvé un seul professeur, 

Maria-Isabel Rondon3
. En septembre 2010,je me suis inscrite à sa classe hebdomadaire de danse 

des orixas et de technique Silvestre4
. Ces formes de danse m'amènent dans un tout autre registre 

que celui des techniques de danse moderne et classique que j ' avais expérimentées auparavant. 

La danse des orixas représente un grand défi pour moi , car la coordination des bras et des jambes 

est constamment mise à l'épreuve. Malgré cette difficulté, qui pourrait me décourager de 

persévérer dans cet apprentissage, je ressens toujours une grande envie d'être présente et 

d'avancer. L'ambiance chaleureuse et humaine qui se dégage de ce cours me motive à être là. En 

fait, j ' attribue cet excellent climat à l'attitude du professeur. Sa façon de transmettre la technique 

de danse, qu'elle marie à certaines notions de spiritualité, favorise un climat convivial entre tous 

les participants, ainsi qu'une connexion avec soi-même. Dans cette classe, il n' y a pas de place 

pour la compétition. Maria-Isabel accorde une importance à la recherche d ' un contact profond 

avec soi-même. C'est souvent à partir de cette connexion, qu 'elle nous encourage à laisser le 

mouvement émerger. Cette méthode d'enseignement correspond exactement à ce dont j'ai besoin 

pour m'épanouir dans la danse. Je dois préciser que je l' ai rarement vécu depuis le début de mon 

parcours dans ce domaine, c ' est-à-dire dans les cours de danse classique et contemporaine suivis 

dans différentes écoles à Montréal et à Drummondville. 

3 Maria-Isabel Randon est mon professeur de danse des orixas et de technique Silvestre. Elle a 
participé aux entrevues que j'ai menées dans le cadre de ma recherche. Je la présente davantage à la page 
86. 

4 Ces deux formes de danse sont décrites aux pages 42 à 45 . 
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Je crois que la spiritualité se transmet de façon implicite pendant une classe de danse. J'ai parfois 

reçu ce cadeau lors de cours auxquels je participais (cours de danse afro-contemporaine avec Zab 

Maboungou, cours de danse contemporaine avec Warwick Long). Lorsque le professeur est 

habité par une force intérieure, qui se manifeste souvent à travers un amour envers ce qu ' il fait et 

envers ses élèves, une connexion individuelle et collective se produit. L 'enseignant devient un 

canal, une invitation à se connecter sur ce qu'il y a de plus profond en soi. C'est ce contact intime 

avec soi-même, avec les autres et avec la vie que je cherche à retrouver parce qu ' il me remplit, 

me comble, me fait sentir complète et vivante. J 'associe cette relation profonde avec soi-même à 

la dimension spirituelle de l 'existence humaine. 

De plus, lorsque cet état de commumon prend place au se111 d ' un groupe, il annule le 

comportement compétitif qui est créé par les visées de performance. Cet état lie l' individu à lui­

même et, par ricochet, le rapproche des autres. Il amortit l'envie de dépasser son voisin. Il donne 

davantage le goût de s'intéresser à lui. Comme le domaine de la danse n'est pas à l'abri de 

l 'attitude compétitive et des résultats qu'elle entraîne, je me positionne en faveur d ' une classe de 

danse dont les conditions facilitent l'accès à une dimension spirituelle et, par le fait même, 

favorisent la création de liens entre les participants. 

Lorsque je sors des cours suivis avec Maria-Isabel, je me sens toujours allégée. La danse des 

Ol'ixas permet d'évacuer le trop plein d 'émotions, de libérer des tensions physiques et de 

décrocher de la rationalité. J'oublie alors tous mes soucis quotidiens. De plus, le fait de ne pas me 

trouver dans une ambiance de performance me permet de rn ' abandonner davantage à 

l 'exploration et à la découverte. Bien que l'enseignante soit exigeante, l' atmosphère du cours 

reste détendue. 

Parallèlement, ce cours demeure un moment lors duquel j 'entre en connexion avec une patiie 

intime de moi, comme je peux le faire en méditant. Par contre, à l' opposé de la méditation que je 

pratique seule et en immobilité, la danse des orixas se fait bien-sûr en mouvement et est vécue en 

groupe : on entre en interaction, on s'entraide. À vrai dire, cette expérience prend tout son sens et 

tire sa force parce qu 'elle est partagée. 
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Donc, tout ce que j'ai reçu de ces cours a piqué mon intérêt pour le candomblé. J'ai tenté 

d 'assouvir ma curiosité en lisant sur cette forme de rituel. Par l'étude que j 'en ai faite, je me suis 

sentie interpellée. Deux éléments ont particulièrement éveillé mon intérêt: le rôle important que 

jouent la danse et la musique pour atteindre les objectifs sacrés visés par ce culte et l'esprit de 

collectivité, le lien presque familial entretenu entre les adeptes. 

Une autre raison me pousse à approfondir ce sujet: la relation que les adeptes du candomblé 

entretiennent avec la nature. Schott-Billmann (1977, p. 21 ), dans son ouvrage Corps et 

possession, mentionne que les cultes de possession, tel que le candomblé, émergent de 

populations paysannes qui ont toujours maintenu un contact étroit avec la nature. Chez ces 

sociétés, la notion de supériorité ou de dominance, comme nous la connaissons dans le monde 

occidental moderne et qui fait de la terre un objet d 'appropriation, est absente de leur vision de la 

vie. Pour eux, les forces naturelles, les éléments et les êtres vivants sont unis et indissociables les 

uns des autres, parce qu ' issus de la même substance. Cette philosophie, ce regard porté sur la vie, 

qui oriente les actions posées par l' humain et le rapport qu'il tisse avec les êtres vivants, me 

rejoint entièrement. J'aurais aimé évoluer dans une société semblable qui , par l'essence même de 

ses valeurs, privilégie le respect, l'humi lité et la fraternité. 

Finalement, mes expériences en danse ont mis en relief la raison pour laquelle je ressens le besoin 

de danser. E lles ont orienté la route que je poursuis au sein de cet art. J'ai compris que, pour moi , 

danser est une façon de prier. Quand je prie, je me connecte à une force plus grande que l' humain, 

je me sens alors harmonisée à la vie. J'ai toujours aspiré à partager cet état d ' union. J'ai aussi 

compris que je devais nourrir ma quête en me rapprochant d 'autres formes d'expression 

corporelle intimement liées à la spiritualité et permettant son déploiement. 

Je reformulerai ainsi ma problématique : parce que j 'ai ressenti un malaise envers la froideur de 

l' individualisme de la société occidentale et, parallèlement, parce que j'ai goûté à un profond 

bien-être lors d'expériences en danse qui me permettaient de vivre la spir itua lité en groupe en 

passant activement par le corps, j'ai eu envie d ' investiguer le domaine de la spiritualité en lien 

avec la danse, son rôle, ses effets, son pouvoir. 
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L'étude du rituel du candomblé devient une façon d 'affirmer ma position face à la danse. Selon ce 

que je comprends, pour les adeptes du candomblé, le corps est un noyau à pattir duquel la 

connexion au sacré peut exister. De surcroît, la notion de collectivité est d ' une importance 

capitale, on ne peut vivre le rituel qu 'en groupe. Les fidèles s' entraident, il s préparent ensemble le 

lieu du culte et ensemble, il s créent cet événement (Daniel, 2005). 

Pour moi, le rituel du candomblé représente un exemple concret de ce que j e cherche à vivre et 

que je définis comme étant une spiritualité incarnée et vécue collectivement. J' a imerais 

comprendre pourquoi les adeptes de ce culte utili sent la danse pour entrer en contact avec leur 

spiritualité qu ' ils personnifient par des divinités. Trouver des éléments de réponse à cette 

interrogation me permettrait de mieux comprendre pourquoi l'être humain ressent le besoin de 

passer par la réalité matérielle la plus près de lui (son corps) pour toucher une réalité qui n'est pas 

matérielle, qui ne se voit pas, qui ne se touche pas, mais qui est tout aussi rée lle, so it la 

spiritualité. Ainsi, en fa isant la lumière sur une dimension qui appartient à l'être l' humain, j e 

saisirai mieux ma propre quête intérieure. C'est comme si, en me consacrant entièrement à cette 

étude, je me permetta is de vivre la danse comme j e l'entends. Cette recherche dev ient un moyen 

de rejoindre et d 'approfondir un univers spiritue l et incorporé. 

Ce mémoire se divise en six chapitres. Après cette introduction, le chapitre U dresse un portrait 

du candomblé et de la danse que je pratique. J ' y défini s les concepts les plus importants ayant 

émergés pendant la recherche. J'y présente aussi un arbre de concepts qui schématise ma 

perception de la spiritua lité vécue par la danse. Cet arbre rev ient à que lques reprises dans ce 

travail, à chaque fois remanié et transformé : il évolue au fur et à mesure que la recherche 

s 'approfondit. Au chapitre III, j ' expose la méthodologie employée pour réaliser la recherche, le 

type de données recue illies et la méthode de cue illette des données. Le chapitre IV rend compte 

des résultats obtenus suite à l'analyse des données récoltées. Vient ensuite la discuss ion (chapitre 

V), chapitre plus personnel dans lequel je développe une réflexion inspirée des résultats les plus 

sign ifiants. Le mémo ire ce term ine par une conclusion (chapitre VI) dans laque lle je résume les 

différentes étapes constituant cette recherche et j'en rappe lle les limites. Finalement, je propose 

une réflexion qui propul se ce travail da ns une perspective d 'avenir. 
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Notez qu'à l' exception des mots en latin ou en grec, tous les mots en italique sont définis dans un 

glossaire à la fin du mémoire, p. 191-193 . De plus, notez que le genre masculin, utilisé tout au 

long du mémoire, est inclusif au genre féminin. 



CHAPITRE II 

CADRE THÉORIQUE 

La première partie du CADRE THÉORIQUE s' intéresse aux objectifs de la recherche. 

J'exposerai 1 'objet de ma quête personnelle, la question et sous-question de recherche et les 

objectifa de la recherche. Finalement, je conclue cette première partie par l' énumération des 

principales pistes et sources que j ' ai consultées. 

2.1 Introduction : objectifs de la recherche 

2.1.1 Objet de ma quête personnelle 

Ce mémoire traite du rôle de la danse au sein de ma propre quête spirituelle vécue à Montréal , en 

Amérique du Nord. Je m'intéresse à un rituel religieux afro-brésilien dans lequel la danse joue un 

rôle important : le candomblé. Afin d'enraciner ma recherche dans une expérience concrète et de 

ne pas demeurer dans un travail purement intellectue l, il me semble important de marier mon 

vécu personnel à mon intérêt pour un rituel appartenant à une autre culture. C ' est pourquoi , pour 

cette recherche, j ' utilise ma pratique des cours de danse des orixas et je mets en relief 

l'expérience de Maria-Isabel Randon, professeure de cette forme de danse. 

2.1. 2 Question et sous-questions de recherche 
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Je rappelle la question principale de l'étude: «pourquoi deux personnes occidentales (dont moi­

même) passent-elles par la danse, inspirée du rituel afro-brésilien du candomblé, pour vivre une 

expérience spirituelle, voire de transcendance? » De cette question, trois concepts ressortent : la 

danse, la transcendance et la spiritualité. Aussi, quelques sous-questions prennent ainsi forme : 

-Quelle est la fonction de la danse dans une quête spirituelle? 

-Pourquoi ai-je besoin de passer par la danse pour vivre la spiritualité? 

-Pourquoi je ressens le besoin d'aller chercher une pratique appartenant à une autre culture que la 

mienne pour réaliser une quête spirituelle? 

2.1.3 Objectifs de la recherche 

L'objectif visé par ce mémoire est celui de faire la lumière sur le rôle joué par la danse et la transe 

au sein d'une quête spirituelle vécue par deux personnes dans deux contextes différents: celui du 

candomblé, au Brésil, vécu par Maria-Isabel Rondon et celui des cours de danse des orixas vécu 

par moi-même, à Montréal. Je compare les rituels pratiqués au Brésil à ceux présents dans la 

société à laquelle j'appartiens; je questionne les valeurs de notre société mises en relief au moyen 

d' une comparaison d'une société occidentale moderne à une société traditionnelle5
. À travers 

l' intérêt porté à une autre culture, cette recherche devient un tremplin vers une meilleure 

compréhension de moi-même et de mes valeurs; par cette démarche, je souhaite enraciner mon 

positionnement face à la danse, à la spiritualité et à celle-ci vécue à travers la danse. 

Ce chapitre présentera d'abord les pnnctpaux auteurs et ouvrages que j 'ai consultés pour 

alimenter mon étude. Par la suite, afin de permettre au lecteur de bien situer le contexte 

socioculturel de mon champ d'investigation, je définis les deux types de sociétés concernées par 

ma recherche, soit la société moderne et la société traditionnelle. J'enchaîne par une description 

de la société occidentale moderne dans laquelle j 'évolue; je fais une incursion dans la soc iété 

5 Ces deux types de sociétés sont définis aux pages 18 et 19. 
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québécoise et son rapport au religieux; j'expose pour quelles raisons l' homme moderne6 est-il 

attiré vers d'autres cultures; et finalement, je décris sommairement le rituel du candomblé, la 

danse des orixas et la technique Silvestre. Je poursuis par un développement approfondi des 

concepts que la recherche a soulevés. Ce chapitre m'a permis d'élaborer quatre arbres de concepts 

qui schématisent les grands thèmes abordés et les liens tissés entre eux. Ils sont présentés aux 

pages 46, 4 7, 60 et 102. 

2.1.4 Pistes et sources 

Dans le but de nourrir ma réflexion et de bâtir un bassin de références, j 'ai consulté différents 

ouvrages appartenant à diverses disciplines : anthropologie, ethnologie, sociologie, psychanalyse, 

enseignement de la danse et philosophie. Il m'est apparu important de me référer à des auteurs 

provenant de champs disciplinaires différents afin de brosser une vue large du phénomène de 

quête spirituelle vécue à travers la danse et la transe dans la société moderne occidentale. 

- Les domaines de l'anthropologie et de l'ethnologie ouvrent une fenêtre sur le candomblé et 

permettent d'avoir accès au rituel derrière le regard d'un chercheur. 

-Les champs de la philosophie, de la sociologie et de l' histoire abordent la question des besoins, 

attentes et aspirations de l' homme moderne occidental; ils m'accompagnent donc dans une 

démarche de compréhension de ma quête. 

-La sphère de l'enseignement de la danse aide à comprendre comment se produit la transmission 

des savoirs par le corps. 

-L' univers de la psychanalyse aborde le rôle thérapeutique de la transe. 

6 Il est défmi à la page 18. 
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1. Anthropologie, ethnologie : Tout d ' abord, comme il n'y a pas de terreiro7 à Montréal et que je 

n 'ai pas eu la chance de me rendre au Brésil , je n'ai jamais assisté à une cérémonie de candomblé. 

Afin de pallier mon ignorance face à ce rituel, je me suis servie de l' expérience écrite 

d'anthropologues et d ' ethnologues pour faire une incursion au sein de cet univers et de mieux 

connaître le candomblé. Je me suis donc nourrie d 'ouvrages anthropologiques : Bastide ( 195 8, 

1972); Daniel (2005). Aussi, dans le but de mieux comprendre d 'où provient la danse des orhas, 

je me suis intéressée à des écrits traitant de la danse et de la transe pratiquées en Afrique par les 

sociétés desquelles le candomblé tire ses origines : Maboungou (2005), Monfouga-Nicolas 

( 1972), Duchesne (200 1 ). 

Comme le sujet de ma recherche concerne ma propre quête spirituelle vécue à travers la danse, il 

m'a semblé pertinent de compléter mes lectures par des monographies et un mémoire de Maîtrise 

traitant du sacré en général, et ensu ite de façon plus précise, de la danse et de la transe en lien au 

sacré et à la spiritualité: Amar (1999), Fenton (1999), Lory (1999), Rose-Eberhardt (dans Kerr­

Berry 2008), Tremblay (2004), Zana (1996). 

Quand on parle de danse en lien à la spiritualité, les thèmes de transe et de danse de possession 

émergent. Sur ce plan, deux auteures on retenu mon attention: Midol (2010) et Schott-Billmann 

( 1977, 1985, 1999, 2008). 

2 . Sociologie et enseignement : Midol (20 1 0), danseuse, chercheure et enseignante de danse 

s'étant intéressée à l' anthropologie du corps, aborde le sujet de la transe avec une vi sion 

écologique: elle tient compte de l'univers social, environnemental et cu lturel d ' un individu ou 

d'un groupe d'individus pour étudier ce phénomène.L' auteure pose un regard psychanalytique sur 

la fonction thérapeutique de la transe; elle tisse ainsi des liens entre 1 ' Occident moderne et les 

7 Le ten-eiro est le lieu sacré où se déroule la cérémonie du candomblé. 
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sociétés qui pratiquent la transe de façon courante, ce qui me permet de faire un pont entre mon 

propre vécu et mon intérêt pour une culture étrangère, soit celle du candomblé. 

De plus, un des aspects de cet ouvrage qui s'avère fort intéressant pour ma recherche est le 

rapport au corps abordé par Midol (2010). Elle parle de l'importance d'« éprouver » l' expérience 

corporellement pour vivre la spiritualité. Aussi , elle amène l' idée de fusion étroite entre corps, 

conscience et psyché. 

3. Psychanalyse et enseignement: La deuxième auteure, Schott-Billmann (1977, 1985, 1999, 

2008), a beaucoup écrit sur la danse de possession. Cette chercheure s'est penchée 

particulièrement sur l'aspect thérapeutique de ce phénomène. J'ai récolté et utilisé plusieurs 

informations tirées de ses écrits. En effet, grâce à son expérience de psychanalyste, de danse­

thérapeute et d'enseignante, qu'elle met à profit dans les ouvrages que j'ai consultés, j ' ai pu tisser 

des liens intéressants entre la transe ayant lieu lors du candomblé et celle que l'Occident moderne 

cherche à connaître. Les recherches de Schott-Billmann sur la danse-thérapie et l' anthropologie 

de la danse m'ont permis de définir et de mettre des mots sur ce qui survient lors d'une transe. 

4. Philosophie, sociologie: Afin d'argumenter ma propre démarche face à la danse, à la 

spiritualité et à la dimension collective de 1 'existence, j'ai complété mes lectures par des ouvrages 

philosophiques concernant le cheminement personnel et la quête spirituelle. Je me suis 

principalement référée à Flahault (2002, 2006, 2008), philosophe français contemporain qui 

aborde, d' un côté, l' historique de la société occidentale moderne et la raison pour laquelle cette 

culture met en valeur l' individualisme; de l' autre, le besoin inhérent à l' être humain de vivre en 

société et d ' être recomm par ses pairs. J'ai aussi consulté l' ouvrage d' Altglas (2005), Le nouvel 

hindouisme occidental, pour" enrichir ma réflexion p01iant sur le besoin qu 'a l' homme moderne de 

combler sa quête spirituelle au contact d'une autre culture, phénomène entrant en écho à ma 

propre recherche spirituelle et à mon parcours en danse. Altglas, docteure de l'École pratique des 

hautes études à Paris, expose les résultats d'une étude qui se déroule en France et qui traite de 

l'engouement des Occidentaux pour l' hindouisme et les mouvements religieux s' y rattachant. Les 

candidats qu 'elle a interrogés sont des adeptes du yoga; ils témoignent, entre autres, de leur 

besoin de spiritualité et des valeurs auxquelles ils adhèrent : mode de vie simple, éloigné du stress 
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et de la turbulence associés à la société de consommation. Comme le sujet qu 'Altglas (2005) 

développe ici entre en résonance avec les thèmes de quête spirituelle et d 'attirance vers l' autre 

que j'ai choisis d'étudier, certains résultats du travail de cette chercheure ont validé des intuitions 

que j'avais et ont consolidé la ligne directrice de ma propre recherche. 

5. Sociologie: Finalement, parce que cette recherche parle de mon expérience spirituelle, j ' ai 

ressenti le besoin de dresser un portrait de l'héritage spirituel et religieux que la société 

québécoise m'a légué pour situer ma quête dans un contexte clair et précis. Ainsi , j ' aspire à 

mieux comprendre pour quelles raisons je porte en moi une telle démarche spirituelle. À cet 

égard, j'ai consulté l'ouvrage collectif dirigé par Gauthier et Perreault (2008) qui rassemble les 

résultats d'études de plusieurs chercheurs s ' intéressant à l' état de la religion chez les jeunes au 

Québec. Je peux reconnaître dans mon expérience certaines données de ce document. 

2.2 Contexte de ma quête spirituelle 

Afin de mieux comprendre d'où provient mon désir de nourrir et d'approfondir une quête 

spirituelle, il m'a paru important de situer le contexte socioculturel au sein duquel j'ai évolué. 

Pour ce faire, j ' expose d'abord la différence qu ' il y a entre la société moderne et la société 

traditionnelle en me référant à Dion (1969). Ensuite, je présente l' humain comme un être ayant 

intrinsèquement besoin de l'autre. J'enchaîne en situant la quête de sens présente en Occident 

moderne et les valeurs véhiculées par la modernité. Finalement, je me rapproche de mon propre 

contexte socio-historique en survolant l'histoire religieuse du Québec. 

J'aimerais entrer en matière avec un schéma résumant ma problématique dans lequel chaque 

cercle coloré représente un domaine qui concerne ma quête. Par la suite, chacun des domaines 

présentés sera défini et alimenté par des données théoriques recueillies chez des chercheurs 

contemporains précédemment cités. 



Figure 2. 1 : Schéma de ma problématique 

Contexte socioculturel 
- Occident moderne 
-Passé religieux du Québec 
- Québec d'aujourd ' hui 
Gauthier et Perreault (2008) 

Attirance de l'homme moderne 
vers l'autre 

Vers une culture et une spiritualité autre 
Altglas (2005) 

Quête de sens : 
Quête spirituelle et 

id en ti taire 
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2. 2.1 Société traditionnelle et société moderne 

Tout au long de cette étude, je quali fie la communauté du candomblé de« société traditionne lle», 

alors que j ' inscris la société dans laque lle j 'évolue au Québec dans le rang de «soc iété 

moderne». Avant d 'aller plus lo in , il me paraît important de défini r chaq ue type de société. Pour 

ce fa ire, j e me suis inspirée du trava il de Léon Dion8 (1 969), professeur au département de 

science polit ique de l' Université Laval. Dio n (1 969) a élaboré un tableau comparati f de ces deux 

types de société. J' ai choisi quelques éléments qui éclairent mon étude et qui entrent en résonance 

avec le sens que j ' octroie à« traditionne lle» et à« moderne». 

Selon Dion (1969), une société traditionne lle se définit sur le plan culturel par des valeurs qui 

proviennent de la coutume et de la tradition. L'empiri sme règne et guide les act ions et les 

interactions entre les gens. Le sacré détermine les normes et la ligne de conduite des indiv idus. En 

ce sens, la relig ion possède une forte autorité. La conna issance est concrète et son transfert se fa it 

o ralement, on parle donc de culture ora le, aspect qui est très présent au sei n du ritue l du 

candomblé. Le mythe donne la forme à la société tradit ionnelle. D' un point de vue politique, le 

principe d 'autorité est incarné par une puissance supérieure, comme par exemple, Dieu. 

La société moderne, quant à elle, valori se la rationalité et l'efficac ité; e lle fo ndera donc ses 

valeurs sur la raison et l' utilité . On peut dire que, dans cette société, la raison détient l'autorité. 

Les activités scientifiques et arti stiques nourriront l' inte llect, la conna issance fa it part ie du 

domaine de l'abstrait. L' idéologie donnera sa fo rme à la soc iété. Dans la soc iété moderne, le 

principe d 'autorité vient du peuple plutôt que d' une autor ité supérieure . Dans ce mémoire, je 

nomme « homme moderne» celui qui provient d ' une te lle soc iété. À la lumière des écrits de 

F lahault (2002, 2006, 2008), je considère l' homme moderne comme un résul tat de la soc iété 

occidentale moderne. Quand ce philosophe évoque ce type de société, il fait référence à ce lle qui 

a été profondément infl uencée par la pensée de P laton et de Descartes. Compte tenu de ces 

8 Site Web consulté en mai 2011 à l'adresse suivante: 
http://j mtsociologue.uqac.ca/www/projets/387 _335 _CH/activite _ li societe _trad _moderne _tab.pdf. 
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notions, j e peux affirmer que je vis et que j 'évolue dans une société moderne et que, dans le cadre 

de cette recherche, je rn ' intéresse à un ritue l appartenant à une société traditionne lle. 

Besoin de l 'autre 

En consultant la pensée de Flahault, j ' ai mieux cerné d 'où provient le besoin de partage ressenti 

comme un manque lors de ma formation préprofessionnelle en danse. Pour F lahault (2008), tout 

comme pour Aristote, l' être humain est fondamentalement un être social. Les humains dépendent 

les uns des autres. « La coexistence précède l' existence de so i » (Flahault, 2002, p. 425). 

« L ' individu ne précède pas la société » (ibid. , p. 435). En effet, selon le philosophe, nous 

devenons humains à la seule condition d'être exposés à des contacts humains : « L' homme doit 

son humanité à la vie en société et à la culture » (ibid. , p. 435). Le nourrisson dépend entièrement 

de ses parents pour construire et fonder son être. En ce sens, Flahault (2008) affirm e que le 

cerveau est un « organe socia l ». L 'auteur soutient que l' intelligence humaine se déve loppe 

comme un processus interpersonnel » (ibid. , 2002, p. 443) et il met l'accent sur le rôle important 

que joue l' attachement humain de l'enfant. Le psychisme serait construit à pa1tir de« l' étoffe de 

la vie sociale » (ibid. , 2008, p. 260). 

Finalement, Flahault (2002) présente la v1e sociale et les re lations interpersonne lles comme 

l'environnement naturel de l'être humain. Le vécu partagé avec ses pairs donne au sujet ce que 

l'auteur nomme le « sentiment d 'exister ». Ce sentiment est alimenté par les interactions de 

l' humain avec les gens et avec les choses. En ce sens, le philosophe affirm e que nous nous 

accomplissons en nous intéressant à ce qui est extérieur à nous. 

La pensée de Flahault écla ire ma propre quête de co llectivité, elle en justi fie le beso in qui s' est 

manifesté de façon criante lors de mon parcours universita ire. L 'attitude individualiste, présente 

comme une to ile de fo nd dans le contexte de mes études en danse, a mi s en relief mon besoin de 

partager avec les autres, de me rapprocher humainement d 'eux. 

F lahaul t (2006) souligne que « l' expérience d 'exister avec l' autre précède l' existence de so i, e lle 

en est la condition préalable et le support » (p. 73). Je réalise auj ourd ' hui que, lors de mon 
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cheminement préprofessionnel en danse, mon« sentiment d'exister» avait besoin d'assises, de 

support. Dans mon milieu de vie occidental moderne, au lieu de me voir appuyée et nourrie par 

un contact fraterne l et positif avec ceux qui m ' entouraient, j'ai été confrontée à un grand vide, à 

un manque devant l'individualisme caractérisant le contexte nord-américain au sein duquel 

j ' évoluais. 

Définition de l ' « autre » 

Selon le Petit Robert, le terme « autre» renvoie à « ce qui n ' est pas le sujet, ce qui n ' est pas moi , 

nous » (2010, p. 189). Dans ce travail , je parlerai beaucoup d ' une autre cu lture, celle qui 

m'intéresse, celle du candomblé. Je traiterai aussi de l'intérêt qu'éprouve l' homme occidental 

moderne pour l' autre : sa curiosité de découvrir une culture différente de la s ienne, une façon de 

vivre et de comprendre la vie qui lui est étrangère. 

On pourrait aisément établir un li en avec le concept de l' « Autre » déve loppé par Lacan9
. 

C~pendant, ma recherche n'entre pas dans la dimension psychanalytique de ce terme. Je m ' en 

tiendrai uniquement au sens qu ' on lui octroie de manière courante. 

Nomade en quête de sens 

Lemieux (2008) perçoit l' être humain comme un marcheur, un nomade qui cherche à donner sens 

à son existence. La route qu'il choisit doit le mener vers une destination « désirable » (p. 38). Le 

sens qu ' il cherche est donné au cœur même de l' action, on le retrouve à chaque pas posé (Fugier, 

dans Lemieux, 2008, p. 39). Le sens n ' est pas déjà là, il doit être découvert. La quête s ' inscrit 

comme un progrès, elle se tient donc toujours à 1 ' écart des institutions qui sont perçues comme 

une aliénation et comme un frein au développement personne l. 

9 Lacan, un psychanalyste frança is, a développé le concept de l' Autre écrit avec A majuscule. Lacan 
utilise le terme Autre pour désigner le « li eu symbolique qui détermine le sujet[ ... ] » 
(Roudinesco et Plon, 2000, p. 83-84). 
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Lemieux (2008) fait ressortir ce que la société moderne considère comme des facteurs qui 

donnent un sens à la vie. Ces facteurs s ' articulent également à ma propre quête: 

- L ' idée de « dépassement des acquis »; 

- Un « mouvement vers une plus grande réalisation de soi »; 

-Une « meilleure cohérence de ses rapports au monde » et à soi ; 

- « Une spiritualité de plus haute teneur et plus de bonheur » (p. 38). 

Pour Martel-Reny (2008), l'Occident est à la recherche d' un 

[ ... ] idéal de liberté responsable, de rapports équitables avec les autres et de respect des 
personnes, ainsi qu'un intérêt marqué pour les questions fondamentales au sujet de la vie 
et de la mott, et des prédispositions à réfléchir par soi-même et à discuter avec d'autres 
pour trouver des réponses aux enjeux de l' existence. (p . . 62) 

2.2.2 Contexte socioculturel: Occident moderne et quête de sens 

Occident moderne et rejet de l'interdépendance : individualisme 

Puisque l'interdépendance peut être considérée comme l'essence de la condition humaine, je me 

questionne sur les raisons de la présence marquée d ' une attitude individualiste et compétitive 

dans le monde occidental moderne. À cet effet, Flahault (2002, 2008) dresse un portrait de 

l 'humanité qui explique ce phénomène apparemment opposé au besoin fondamenta l de l' être 

humain, soit celui de vivre en société et d'entretenir des relations humaines. 

La pensée occidentale développe l'idée que l' humain est fait d ' une autre fibre que celle retrouvée 

dans la vie en société (Flahault, 2002, p. 4 72). Platon, de même que le christianisme, soutiennent 

que les individus possèdent un« noyau natif » (ibid. , p. 390) qui existe avant même que ceux-ci 

ne construisent des liens sociaux. 

Ces lignes de pensée, qui ont influencé et constru it la culture occidentale moderne, créent une 

rupture avec la pensée païenne ou celle des sociétés traditionnelles. Ces dernières sociétés 
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rattachent la condition humaine à une transmission intergénérationnelle. Cette conception de 

l'homme me semble beaucoup plus réaliste, naturelle et respectueuse des besoins fondamentaux 

de l'être humain. Pendant ce temps, la société occidentale moderne, sous l' influence de la pensée 

de Platon, du christianisme et plus tard , de Descartes, croit en l' indépendance et en la toute­

puissance de l'être humain . De ce fait, la conception moderne de l' individu prône l'émancipation 

de celui-ci face au besoin qu ' il a des autres. 

Dès le XVIIr siècle, l' idéal convoité est celui d 'être so i sans dépendre des autres. L'homme 

moderne refuse l' interdépendance; il cherche à se libérer et à s'émanciper de ce dont il dépend, 

c'est-à-dire des autres. La vision chrétienne de l'être humain tend à transcender la dépendance à 

laquelle l'homme est exposé face à la réalité matérielle et sociale. C 'est une façon de résoudre la 

discordance entre le monde visible (concret, matériel) et le monde de l' invis ible (celui de l'esprit 

e t des croyances). 

Cette pensée nourrit le désir qu'éprouvent les hommes d'échapper à la dépendance qui les 

rattache au monde extérieur et aux autres (Flahault, 2002, p. 439). Les récits naturalistes abondent 

dans le même sens en soutenant que l'homme est humain avant même d 'avo ir ti ssé des liens 

sociaux. La conception chrétienne et matérialiste emprunte la même voie en affirmant que 

« l' homme est fait par Dieu et non par la société» (Fiahault, 2002, p. 440). 

Comme le rappelle Flahault (2002) « la pensée occidentale d 'aujourd ' hui est héritière d' un 

individualisme qui se veut séculier, mais qui a été élaboré sur des bases théologiques » (p . 455). 

L'attitude individuali ste serait donc un héritage de la pensée chrétienne. Par ailleurs, Descartes 

renforce l' idée que nous pouvons nous émanciper de nos liens avec les autres en soutenant que 

l' homme est maître de lui-même. 

À ceci s ' ajoute une caractéristique propre à l' être humain: l' hornme n'aime pas les limites. 

« L'être humain se vit comme quelque chose d ' abso lu » (Fiahault, 2008, p. 13). La société 

occidentale moderne se développe donc sur des valeurs capitali stes qui encouragent la liberté 

individuelle. Cette liberté est associée à un dépassement constant de soi et à une production 

matérielle illimitée. De ce fai t, l' homme occidental moderne aspire à contrôler la nature pour 
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avo ir l' impress ion de ne pas être contrôlé par elle. Cette façon de percevo ir le monde entraîne une 

construction de la société où règne la lo i du plus fort: une éche lle socia le s'érige en ne permettant 

qu 'au plus fort d'accéder au sommet, celui-c i étant valorisé et présenté comme symbole de 

l'accompli ssement total de so i. Pourtant, on sait que, sans les« plus faibles», les « plus fo tis » ne 

pourraient j amais atteindre le sommet, car ils s'appuient sur ces dern iers pour monter. Les « pl us 

forts» attribuent pourtant leur ascension à leurs qua li tés en déniant tota lement l' importance de la 

base qui les supporte. L' indépendance qu 'i ls affichent naît de la dépendance, comme l' illustre 

bien Flahault (2008, p. 221-222). On réalise alors que l' homme occidenta l moderne entret ient une 

v ision utilitariste et contractuelle des liens humains. 

Comment, sur de te lles bases, mes collègues de classe et moi-même pouv tons-nous nous 

comporter autrement que de la manière dont nous le faisions, c ' est-à-dire en valori sant la réuss ite 

individuelle et en év itant le plus possible d ' avo ir beso in de 1 'autre? Depuis ma naissance, le 

contexte soc ial au sein duquel j 'ai évolué encourage la réussite indiv idue lle. Il est tout à fa it dans 

l 'ordre des choses que cette attitude se perpétue dans le cadre d 'études préprofess ionnelles et 

ensuite, au sein du monde du travail. 

D 'autre part, F lahault (2006) rappelle qu ' exister dans l' esprit des autres est un beso in inhérent à 

l 'être humain. L' homme cherche la reconnaissance d' autrui (2006, pp. 84-85). L 'auteur souligne 

que moins l'enfant a été reconnu par ses parents, plus il cherchera à l'être par les autres. Ce désir 

de reconnaissance est soudé au besoin d 'exister. 

Dans un monde où règne la lo i du plus fort, l' individu voudra se démarquer, devenir le mei lleur 

pour se faire reconnaître d 'autrui . Cette a ttitude entraîne avec e lle un esprit de compétition, de 

rivalité, le tout pouvant fac ilement bascule r du côté du confl it et du bris des liens humain s. 

Deux phénomènes sont à la source de ce que je nomme « le vide de la modernité» : la société 

occidentale moderne exige des individus performance et le dépassement constant de soi. Comme 

nous le verrons plus lo in, cette même société, parce qu ' elle rejette les institutions telles que la 

re ligion et la famille, n ' offre plus de cadre de référence sécurisant pour souteni r les individus en 

quête de sens. De plus, Vultur et Paquette (2008, p. 78) mentionnent que, dans le monde moderne 
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occ idental, il n'y a plus de« grandes causes communes» pour lesquelles se rallient les individus 

et qui donnent a ins i un sens à la vie. 

Valeurs véhiculées par la modernité 

À la lumière de ce qui précède, j e me permets d 'affirmer que nous vivons à l'ère de la soc iété de 

consommation qui demande à l' individu d'être rationnel, ra isonnable, producti f, perfo rm ant. 

Auss i, cette société valori se le choix personnel qu 'elle assoc ie «à la poursuite du bonheur, aux 

idéaux de liberté et d 'autonomie [ .. . ] » (Gauthier et Perreault, 2008, p. 22). À l'Occident du XXe 

et du xxr siècles sont associées des valeurs (( d ' efficacité et de satisfaction personnelle» 

(Martel-Reny, 2008, p. 65). 

Dans les sociétés modernes, la tendance générale en termes de re lig iosité se calque aux valeurs 

véhiculées par cette même société. L ' individualité est devenue un impérati f; on ass iste à une 

quête du bonheur indiv iduel. Le sujet est responsable de donner le sens à la vie à part ir des 

s ignifiants mis à sa dispos ition par la culture. Il choisit sa croyance, il se l'approprie, il veut la 

v ivre et profiter de ses bienfaits ici et maintenant. La société encourage une quête personnelle et 

intime. En fait, le sujet souhaite s'accomplir individuellement tout en étant reconnu par les autres. 

Dans les logiques de marché qui structurent la modernité, les impérat ifs de concurrence 
et de performance fo nt porter la plus grande part de travail de reconnaissance sur 
l' indiv idu. Celui-ci y devient le lieu privilégié - et célébré - de la quête de sens [ ... ]. 
(Lemieux, 2008, p. 34) 

2.2.3 Histoire religieuse du Québec 

Passé religieux 

Comme mentionné dans l'introduction, cette recherche se déroule à Montréal et re late 

l' expérience d'une chercheure (mo i-même) ayant évolué au Québec et ayant hér ité des valeurs de 

cette société. Afin de mieux saisir quelles raisons m' ont poussée à me tourner vers une culture 

autre pour combler ma quête spiritue lle, je dois d' abord m' intéresser à l' histoire de ma propre 
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société. Ainsi, en dressant, de manière synthétique, un portrait du Québec d 'autrefois et de son 

évolution religieuse, je souhaite comprendre pourquoi les Québécois se sont distanciés de la 

religion catholique et pour quelles raisons ils se sont ouverts à des formes et des pratiques 

religieuses venues d'ailleurs. Par conséquent, j'espère mieux comprendre ma propre démarche 

qui est bien-sûr influencée par le bagage culturel que m'ont transmis mes ancêtres. 

Voyé (2008) fait remarquer que le catholicisme, qui a longtemps fait figure d ' autorité au Québec, 

a marqué de son sceau les habitants de cette province. Autrefois, le fonctionnement dominant du 

Québec était celui du groupe et de la communauté. La famille et la paroisse détenaient un grand 

pouvoir. Ce phénomène favorisait une certaine stabilité sociale. « Les membres d ' une même 

famille ou paroisse étaient censés partager la même vision du monde, la même idéologie, les 

mêmes valeurs et s'y tenir à long terme » (Voyé, 2008, p. 162). 

1960 : Révolution tranquille 

En 1960, suite à la Révolution tranquille, les Québécois tournent le dos à la religion catholique et 

adoptent les valeurs véhiculées par la société moderne, soit l' individualisme, la libetié de choix, 

la responsabilité personnelle quant à sa recherche spirituelle. Une des conséquences de cette 

période de grands changements est la dissolution de nombreuses familles. De plus, le Québécois 

coupe le lien qui l' avait si fortement uni , depuis toujours, à l' institution religieuse; celle-ci perd 

donc pouvoir et autorité. Les croyances s ' individualisent. Le peuple québécois refuse « d 'entrer 

dans une logique d ' obéissance, en patiiculier devant le système institutionnalisé et doctrinaire 

typique des traditions judéo-chrétiennes » (Lenoir, dans LaRochelle, 2008, p. 93). Cette logique 

d'obéissance sera remplacée par« un paradigme de responsabilité » (ibid.). Autrement dit, chacun 

devient responsable de satisfaire lui-même ses besoins en matière de spiritualité. 

Un peu plus tard, dans les années 1970 aux États-Unis, un mouvement nommé « contre-culture » 

voit le jour; le phénomène hippie illustre bien la contre-culture des années 1970. Ce mouvement 

entre en réaction au matérialisme de la société de consommation . Les va leurs prônées par la 

contre-culture sont celles de l'amour libre et de la non violence. Ce mouvement aura des 

répercussions au Q uébec. Altg las (2005) fait remarquer qu'à cette époque, la j eune génération 
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cherche une «alternative aux valeurs occidentales dominantes » (p. 12) qui ne répondent plus à 

ses attentes. 

Ce contexte culturel permet l'articulation de protestation sociale et certaines innovations 

religieuses dans une société en proie au processus de sécularisation. Un « intérêt pour les 

expériences personnelles d'unité et de sacré »grandit (Stone dans Altglas, 2005, p. 118). 

2.2.4 Portrait du Québec d'aujourd'hui 

Avec l'éclatement des familles ainsi que la déchristianisation, le Québec a perdu une certaine 

stabilité qui le caractérisait jadis. Nous vivons une période instable et transitoire. Comme l' illustre 

bien Voyé (2008), le moule de la tradition religieuse a été brisé et son contenu s'en est échappé. 

Toutefois, la population québécoise demeure quand même en quête de sens. On tente donc de 

combler, par de nouvelles pratiques spirituelles, le grand vide spirituel laissé par la révo lution 

tranquille, d'où l'intérêt grandissant pour des spiritualités venues d'ailleurs (hindouisme, 

bouddhisme). Ces formes de spiritualité semblent mieux répondre aux besoins de la société qui 

critique la rationalité et accorde de plus en plus d'importance aux émotions, à l'affect, au corps et 

aux perspectives dites holistes. Les héritiers de la contre-culture recherchent à incarner des 

valeurs humanistes plutôt que performantes; on privilégie l'affectivité plutôt que la rationalité. 

Valeurs recherchées 

Un discours écologique est de plus en plus présent dans les sociétés occidentales modernes. 

L'humain fait partie d ' un tout auquel il doit être harmonisé (LaRochelle, 2008, p. 97). Une telle 

recherche est holistique, elle englobe toutes les composantes de la réalité humaine. On accorde de 

l'importance à l' union du corps, de l'esprit et de l'âme; au thème de la guérison; à la notion 

d'énergie; à la relation entretenue avec soi, les autres, la nature. L' individu est perçu comme un 

«tout indivisible» (ibid. , p. 97). Dans cette optique, on comprend le corps comme étant un 

« microcosme calqué sur un macrocosme sacré» (ibid. , p. 97). 
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La spiritualité holistique, te lle que décrite par LaRoche lle (2008), est imprégnée d ' un beso in de 

guérison du corps, de l'esprit et de l'âme. L 'attention qu 'on porte au corps par la pratique d ' une 

activité phys ique, « doit être comprise dan s une recherche plus globale de bien-être à la fo is 

phys ique, psychologique, spirituel » ( ibid., p. 97). La guérison qui en suivra sera a lors la preuve 

que la spiritualité a ag i. 

La soc iété moderne, qui tend à accéder à une libération, vit une cri se. Suite aux témoignages de 

plusieurs pat1icipants aux entrevues qu ' A ltg las (2005) a menées, la chercheure constate ce 

phénomène: 

Les changements d 'objectifs et de milieu socioprofess ionnel [vécus par les interviewés] 
traduisent une volonté de s'affranchir de rapports sociaux et d ' un système de valeurs 
perçu comme oppressant (responsabilités contraintes, évaluation des compétences) et une 
dévalori sation des finalités te lles la reconnaissance socia le, le carriéri sme et le confo rt 
matériel. Dans ce processus de distanc iation, les valeurs dominantes sont perçues comme 
étrangères à soi, elles représentent une emprise dont les interviewées souhaitent se 
dégager. (A ltglas, 2005, p. 184) 

Ce courant social valorise les « actes désintéressés et gratuits » et méprise « la société de 

consommation et les activités orientées vers le profi t » (ibid. , p. 185). Cette quête, qui va à 

l 'encontre du courant matérialiste de l' Occident moderne, est présentée par Bourdieu comme 

« une expérience du monde affranchie de l' urgence et dans la pratique d 'activités ayant elles­

mêmes leur fi n [ . .. ] »(dans Altglas, 2005 , p. 185). Altg las ajoute à cela que « le voyage ou la 

réorientation profess ionnelle [que les interviewés ont choisi comme voie de recherche], tendant 

vers la quête de soi sans finalité prat ique, semblent en être les mei lleures illustrations» (ibid.) . 

Importance du vécu 

Voyé (2008) relate que de plus en plus d' anth ropo logues remarquent que la société d 'aujourd ' hu i 

accorde une plus grande importance aux« gestes concrets qui engagent et qui s' inscrivent dans le 

reg istre du faire, gravant du sens dans le corps » (p. 170). Personnellement, j 'ai réalisé que c 'est 

ce qu i se produit lorsque je danse. Je sens que quelque chose d' intangible se passe dans mon être, 

quelque chose que je ne peux nommer ma is que j'éprouve. 
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Pour LaRochelle (2008), la transformation religieuse vécue présentement au Québec se définit 

ainsi : on passe d' un «religieux-cru à un religieux-vécu [ ... ] » (p. 99). Ce qui prime chez les 

jeunes Québécois c'est de vivre un bonheur individuel ici bas, sur terre. Cette transformation du 

rapport à la religion et à la spiritualité à laquelle nous assistons présentement au Québec se 

compare à un « passage transcendant par en bas se traduisant par un mouvement vers les 

profondeurs de soi et par la sacralisation de nouvelles causes: l'écologie, le pacifisme, les droits 

humains » (Grand ' Maison, dans Perreault, 2008, p. 135). Altglas (2005) qualifie d' intime cette 

nouvelle tendance religieuse, parce qu 'elle est choisie par la personne qui la « bricole10 » à sa 

façon. 

La religion intime est une religion de l'expérience. Plutôt que d'accepter les enseignements de la 

religion dominante, la personne qui choisit de développer une religion intime tient à expérimenter 

sa spiritualité. Les héritiers des valeurs prônées par la contre-culture recherchent « un sens 

unificateur qui donnerait sa cohérence au monde et à l' individu, ainsi qu ' une religiosité intérieure 

rejetant doctrines et rituels » (Altglas, 2005, p. 153). Ils veulent vivre un épanouissement présent 

et total. Ils cherchent à incorporer la spiritualité, ils désirent ressentir les résultats de leur pratique 

spirituelle. 

C'est pourquoi la croyance en un dieu personnel décline au profit de la croyance en une force 

supranaturelle. En Occident moderne, on s'éloigne de la figure de Dieu proposée par les 

institutions religieuses au profit d'une fusion entre l'individu et la divinité. On cherche à incarner 

le divin, à le vivre avec tout son être (Vultur et Paquette, 2008, p. 76). À cet effet, l' incorporation 

des divinités, qui est propre au candomblé, illustre bien ce divin vécu et intériorisé. 

Pour Ma~tel-Reny (2008), les sociétés modernes vivent une transformation quant à leur « rappoti 

à la vérité » qui n'est plus « garantie par une autorité extérieure transcendante » (ibid. , p. 68), 

comme c'était le cas autrefois. La quête religieuse se fera davantage sur le plan de l'expérience, 

on la qualifie donc d'immanente. 

10 Le sens octroyé au terme « bricoler » est présenté aux pages 31 et 32. 
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Au lieu de « vouloir maîtriser le monde, les autres et so i-même, les valeurs de la contre-culture 

encouragent chacun à s 'expérimenter pleinement » (Altglas, 2005 , p. 140). Personnellement, en 

expérimentant et en explorant une nouvelle dimension de moi, une région profonde de moi , je 

sens que ma sensibilité s'éveille et que je suis plus touchée par ce qui m'entoure, tel que l'expose 

Al tg las, (ibid. , p. 14 ). 

Dans le candomblé, cohabitent les deux aspects du divin convoité par l' homme moderne. Le divin 

est immanent : le fidèle vit une expérience ressentie des dieux en les incorporant. Aussi, le fidèle 

vit directement les résultats de son adoration et de sa pratique religieuse : les dieux descendent 

visiter la communauté du candomblé et lui app011ent conseils, guérisons et transformations. 

À cet égard, ces rituels de possession peuvent devenir fascinants pour l' homme moderne en 

recherche d' un « religieux-vécu ». En ce qui me concerne, ces pratiques entrent directement en 

résonance avec mon beso in d' incorporer la spiritualité : ils représentent un exemple concret de 

« religieux-vécu » dans le moment présent. 

Sivananda (dans Altglas, 2005, p. 132) affi rme que pour que le divi n s'empare du sujet, celui-ci 

doit s'effacer. C'est exactement ce qui arrive lors d' une possession. Les fidèles du candomblé 

parlent alors de vider le corps de son âme afin que le dieu puisse investir le fidèle. Pour 

Sivananda, cet oubli de so i « dissout le cancer de l' individualisme » (ibid.). Parce que l'ego est 

source de souffrance et qu ' il représente un obstacle à l'épanoui ssement, le fidèle doit le perdre 

pour que la possession ait lieu. L'ego nous donne l' illusion d' une existence personnelle et nous 

encourage à nous individuali ser (Altglas, 2005 , p. 131 ). 

Le mot ego est un pronom personnel latin qui signifie le je, le moi (Baraquin et al., 2005, p. 109). 

Ce pronom « insiste sur la première personne du sujet. [ ... ] [Il] dés igne le moi comme suj et 

principe d'unité et d' identité sous le changement » (ibid.) . Ego renvoie aussi au concept du moi 

développé par la psychanalyse. Dans ce domaine, le moi « constitue l' individualité, la 

personnalité d'un être humain » (Le Petit Robert, 2011 , p. 1616). L'ego « désigne la libre 

résolution de soi » (Zarader, 2007, p. 175). 
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Pour moi, la danse est un moyen de me détacher de l'ego, de le laisser derrière moi, de l'oublier 

pour que prenne place une grande ouverture du cœur. Dans ces moments-là, je laisse mon corps 

me parler et me conduire, car je suis plus à son écoute. Mes actions et mes pensées ne sont plus 

guidées seulement par ma raison. Je sens que je me rapproche de moi; je suis a lors plus 

consciente, plus ouverte et en paix avec la v ie. 

En outre, parce que sa quête intérieure vise la non dualité, l' homme moderne recherche l' unité 

entre le monde et lui . Voilà pourquoi il est attiré par les philosophies et les re lig ions tolérantes qui 

sont ouvertes aux différences et qui acceptent les contradictions. E lles répondent à son beso in de 

fuir le dualisme. Je me permets d ' insérer le candomblé dans cette catégorie de religions tolérantes 

pour deux raisons : la première est la tolérance envers d' autres fo rmes de spirituali té dont le 

candomblé semble porteur; la seconde est le caractère polythéiste de cette relig ion qui honore 

plusieurs dieux possédant des qua lités et des défauts propres aux hommes. 

La forme de spiritua lité que traite ma recherche « n' implique pas une croyance en une force 

supérieure pers01mifiée, mais [elle] s' inscrit dans une fo rme de croyance mi sant sur 

l'accomplissement de soi ». Ceci est « une forme de transcendance (ou d ' auto-transcendance) qui 

s' inscrit dans le corps, dans le ressenti, dans l'émotionnel et dans la guérison » (LaRo.chelle, 

2008, p. 1 00). Cette forme de pratique spirituelle se v it au quotidien en mettant en év idence 

l'« union entre le corps, le psyché et l'esprit » (ibid. ). 

Attirance vers l 'autre 

Il est tentant et a isé pour 1 ' homme moderne en quête de sens de se tourner ve rs un ailleurs où il 

croit pouvo ir trouver réponse à ses questionnements. A uj ourd ' hui , à l' heure où il y a une 

ci rculation de plus en plus rapide des êtres humain s et de leurs idées (internet, médias, 

té lécommunications, moyens de transport de plus en plus performants), les frontières cul ture lles 

sont de moins en moins précises, de plus en plus perméables et donc, l'étranger devient de plus en 

plu s access ible. 
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Altglas (2005, p. 32) démontre que l' homme occidental moderne a une vtston bipolaire du 

monde. Elle affirme que l'autre est perçu comme une «altérité parfaite » (dans le cas de sa 

recherche sur l' hindouisme, l'autre est représenté par l' Inde; dans mon étude, l'autre est 

représenté par l' univers du candomblé et la culture afro-brésilienne). L'autre représente un « autre 

monde dans lequel on n'a pas de repère et qui aurait su conserver le sacré » (Altglas, 2005, p. 92). 

L 'Occidental moderne est convaincu de trouver chez l'autre une réponse religieuse qu ' il ne 

trouve pas chez lui. Ainsi, l'autre « joue le rôle de miroir » (ibid. , p. 93). Il reflète 

l'accomplissement spirituel auquel aspire l' homme moderne. 

Pour ma pat1, parce que je n'ai pas trouvé dans ma vie ic i, en Amérique du Nord, réponse à un 

besoi n criant d ' unité, je me tourne vers une autre culture qui me paraît incarner les valeurs 

auxquelles j 'aspire. De plus, la perte de crédibilité et d' autorité des systèmes re ligieux, doublée 

par l'accès à de nouvelles formes de pratiques sp irituelles et religieuses, m' a amenée à 

m 'intéresser à une autre forme de tradition relig ieuse, soit celle du candomb lé vécue au Brésil. J'y 

retrouve des éléments qui correspondent à ma façon de voir et de vouloir vivre la spiritualité :soit 

la danse permettant son incorporation, le vécu collectif et le respect de la nature. 

« Bricolage » religieux 

La recherche spirituelle, qut est vécue en modernité, engendre souvent des syncrétismes 

si11guliers. Ceux-ci naissent d ' un amalgame de différentes croyances et ont été créés sur un « fond 

anti-institutionnel » (Vultur et Paquette, 2008, p. 82) . J'emprunte un concept utilisé par Lévi­

Strauss (dans Altglas, 2005, p. 89), le « bricolage», pour désigner ce phénomène syncrétique. 

Il y a aujourd'hui, au Québec, une multitude de traditions religieuses provenant de cultures 

différentes. On sélectionne, adopte et réinterprète certains é léments appartenant à ces cultures 

étrangères qui semblent signifiants pour soi ; ce phénomène démontre qu ' un processus de 

« reconfiguration de l' univers de sens » est en train d'opérer (LaRochelle, 2008, p. 88). « La foi 

se vit com me une expérience de renaissance profonde et une source d'énergie permettant de se 

prendre en main et d ' assumer ses responsabilités sociales» (Vultur et Paquette, p. 78). 
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LaRochelle (2008) définit la quête spiritue lle, te lle que vécue par les Québéco is, comme un 

« cheminement individue l où chacun prend ce qui lui plaît et s ' en approprie l' utili sation » (p. 93). 

L'auteur parle de « bricolage spirituel » réa li sé à partir de matériau que le sujet pu ise dans des 

domaines concernant la sc ience, la re ligion, la philosophie, les techniques du corps . . . LaRochelle 

qualifie cette nouve lle forme de re ligion « relig ion à la carte ». La priorité de la quête spiri tuelle 

est l'accomplissement de so i. Le sujet refuse de s' abandonner aveuglément à un dogme ou à une 

croyance, comme c'était le cas autrefo is. L' indiv idu s'engage dans une recherche « d 'expériences 

sensorielles et émotionne lles» (p. 94) dont l' efficac ité sera gage de confiance. La Roche lle, 2008, 

affirme que la 

[ ... ] modernité reconfigure des pratiques relig ieuses en fo nction d ' un besoin pour 
l' individu de rationaliser ses croyances et concentrer sa pratique davantage sur sa 
personne et son bien-être phys ique et psychologique dans l' ici et ma intenant. (p. 94) 

Dans le bricolage, la personne réaménage à sa façon des éléments anc iens ou disparates provenant 

de di fférentes sources et pratiques re lig ieuses. Ce co llage postmoderne fa it « fi du sens et du 

contenu des ressources symboliques » (Aitg las, 2005 , p. 90). Le sujet adopte ce qui lui convient 

d ' une pratique religieuse sans se senti r dans l'obligat ion de comprendre le sens symbolique des 

gestes, du rituel. La société moderne, en permettant et valori sant « la personnalisation et 

l' accroissement des choix privés » a engendré cette liberté relig ieuse qui « disj o int l' expérience 

personnelle de sa symboli sation sociale » (ibid.). Ainsi, le sujet est libre de puiser ce qut 

l' interpelle d ' une re lig ion sans être contraint de respecter certains ritue ls ou sans devoi r 

comprendre et adhérer au sens symbolique investi dans la pratique traditionnelle relig ieuse. Nous 

verrons un peu plus loin que la technique Si lvestre 11 est un exem ple parfait de « brico lage » 

spirituel. 

À l 'opposé, lorsqu' on parle de syncrétisme trad itionnel, on fait référence à un syncrétisme qui 

n' ignore pas le sens sym bolique des éléments constituant la re ligion. Le candomblé entre dans 

cette catégorie. En effet, les pratiquants du candomb lé entretiennent une re lig ion empreinte d ' une 

11 Voir page 45. 



33 

mémoire collective. La tradition africaine en est le fondement; à celle-ci se sont greffés des 

éléments appartenant à la re ligion catho lique qui s'y sont gravés au fil du temps. 

2. 2. 5 Mon héritage 

Ma quête s' insère dans le courant idéologique véhiculé par le mouvement de contre-cul ture des 

années 1970 qui est très bien décrit par Tipton. 

L ' idéologie de la contre-culture [ .. . ] s'est inscrite en oppos ition au duali sme de la culture 
dominante, à la logique analytique et à la plura li sation des rô les, inhérentes au 
fonctionnement des institutions bureaucratiques et rationnelles de la société moderne. Le 
monisme de la contre-culture veut rassembler les pièces de la vie socia le moderne 
fragmentée et les réunifier, réintégrer l' Homme dans une tota lité. Par cette vision unifiée 
de l' univers, il s' agit de recréer un contact avec le div in, de trouver sans cesse un sens 
unificateur dans une image tolérante de la réali té et de redéfinir les rôles sociaux. 
(Dans Altglas, 2005 , p. 126) 

Les valeurs, qUI sont ainsi mises de l'avant par la contre-culture, soutiennent un « idéa l de 

relations interpersonnelles fondées sur la confiance, la tolérance, le respect mutuel » (A ltglas, 

2005, p. 127). Ces valeurs, qui favorisent un état d 'ouverture, de dilatation, d ' expansion, 

composent ce qu ' Altglas nomme l'« éthique d' Amour » (ibid. ). Je me retrouve dans cet état 

lorsque j e danse. L'ouverture et l'expansion ressenties me motivent à danser. Je cherche à 

retrouver constamment cet état parce qu ' il est pour moi tout à fait délic ieux et apaisant. 

Cet état d' ouverture me conduit à vouloir développer une relation intime et profonde avec les 

autres. Cette aspiration est traduite par l' impotiance donnée à« l'express ion authentique de soi, à 

l'élan du cœur et à la sincérité [ ... ] » (ibid., p. 130.) Le vécu n' est que« la résultante de ce qui se 

ressent à l' intérieur, de ce qui s'exprime, de ce qui s'ouvre à l' intérieur » (ibid. , p 129). Ma quête 

tente de répondre à un besoin « d ' intégration à un environnement unifié et non hosti le » (ibid. , 

p. 130). Selon l'auteure, cette quête s' insère dans une vis ion moniste de l' existence qui « met en 

lumière un profond besoin de sens uni ficateur et de complétude». Il y a alors une recherche d ' un 
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« rapport harmonieux avec le monde et autrui, ce qui manifeste une pensée holiste et une éthique 

d'amour » (ibid.). 

Ainsi, ma quête spirituelle se range dans le camp de « quête mystique » défi nie par Altglas 

(2005 , p. 13). Le mystique s'oppose au rationalisme, au capitalisme, au matérialisme. La voie 

mystique invite à intérioriser et à relativiser la vérité du salut, pour en faire un bien individuel et 

personnel , qui ne peut se communiquer par des dogmes ou par la pratique culture lle. On s'éloigne 

ici de toute religion dans laquelle un dieu représente une autorité spirituelle qui est extérieure au 

sujet. Selon Altglas (2005), le mystique cherche pour son salut une communion intérieure avec 

Dieu, une expérience émotionnelle individuelle et intense. Cette recherche entre en résonance 

avec mon parcours en danse; effectivement, par ma pratique de la danse, je cherche une 

communion intime avec une force intérieure. 

Pour le mystique, l 'expérience subjective est essentielle. Il ne croit pas en une vérité absolue; il 

préférera puiser dans différentes religions ce qui lui convient, a insi, il favorisera le syncréti sme 

relig ieux plutôt que l' adoption d ' une seule voie. Selon Troeltsch (dans Altglas, 2005, p.13), le 

type mystique est en affinité avec la modernité parce qu ' il affirme une autonomie individue lle, il 

se veut indépendant vis-à-vis les institutions ecclésiastiques. De par son orientation religieuse 

moni ste, syncrétiste, relativiste et individualiste, la religion mystique est compatible avec le 

caractère des sociétés modernes. 

2.3 Le candomblé : une voie vers la spiritualité 

2. 3.1 Le candomblé 

Parce qu 'i l ne se pratique pas au Québec, le candomblé est peut-être méconnu de certains 

lecteurs. Afin de vous informer sur les grandes lignes qui concernent ce rituel et de vous plonger 

dans son contexte, en voici un bref historique. 
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En 1500, Pedro Àlvares Cabral , un navigateur portugais chargé de se rendre aux Indes par le roi 

du Portugal Manuel 1er, accoste au Brésil. Il prend possession du territoire qui devient alors 

portugais. On colonise les basses terres du Brésil; on y développe des plantations de coton, de 

cacao et de tabac. Les colons européens cherchent une main-d'œuvre pour travailler dans les 

plantations et dans les mines d'argent. C'est alors que commence l' importation d'esclaves 

africains. Curtin (dans Hunold Lara et Dabdab Trabulsi , 1993) estime à 3 646 800 le nombre 

d'esclaves africains recrutés par le Brésil entre le XVIe et XIXe siècle. « D'autres auteurs, comme 

Robert Conrad, pensent que plus de 5.000.000 d'esclaves sont entrés au Brésil [ . .. ] » (ibid. , 

p. 206-207). 

La durée de la traite des esclaves, qui eut lieu entre le XVIe et XIXe siècle, a créé une continuité 

dans le maintien de la culture africaine qui était renouvelée par 1 'arrivée constante de nouveaux 

Africains sur le territoire brésilien. 

Traditions d 'ascendance africaine 

Le candomblé est un rituel religieux afro-brésilien. Il est né d ' un syncrétisme complexe. Les 

esclaves arrivés au Brésil provenaient de différents pays d ' Afrique, dont ceux situés sur la côte 

occidentale : Nigeria, Congo, Bénin et Angola. Ces gens parlaient des langues différentes, 

pratiquaient des religions différentes. Les ethnies se sont mêlées; les Fons , Yorubas, Congolais et 

Angolais se sont côtoyés et ont, par la force des choses, entrelacé leurs traditions religieuses les 

unes aux autres. Le système de croyances, qui ressurgit de ce mélange, a conservé ce qui a 

survécu des anciennes pratiques religieuses africaines. Le candomblé tire donc ses origines de 

différentes traditions africaines. De plus, cet héritage africain a souvent été mêlé au catholicisme. 

À cet effet, Walker (dans Bagwell, 1993), anthropologue brésilienne et initiée 12 du candomblé, 

explique que ce rituel a été créé dans un contexte catholique. Les prêtres portugais catholiques en 

mission au Brésil avaient alors un but : ils souhaitaient abolir tout ce qui venait d ' Afrique. Ces 

12 Pour participer au rituel du candomblé, il faut être initié. J'y reviens plus en détails à la page 37. 
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prêtres on tenté de remplacer les re lig ions africa ines par le catholicisme. C 'est en cachant leur 

re lig ion sous le couvert des saints catholiques que les Africa ins ont su la ma intenir vivante. 

La traite d ' esclaves afri cains eut lieu également à Cuba et en Haïti . Le même phénomène de 

syncrétisme religieux s'y est produit : à Cuba, on parle de la santeria, a lors qu'en Haïti, c'est le 

vaudou. Le candomblé, la santeria et le vaudou pattagent les mêmes orig ines afri ca ines . C'est 

pourquoi , au cours de cette recherche, j e me réfèrerai parfo is à ces deux autres relig ions. 

Aujourd ' hui , les adeptes du candomblé perpétuent les ritue ls comme leurs ancêtres le fa isaient, il 

y a des centaines d 'années. A insi, le savoir se transmet d ' une génération à l' autre. En effet, 

Walker (dans Bagwell , 1993 ) affirme que les bases des re ligions africaines reposent sur la 

continuité de la vie entre les ancêtres et les générations présentes. Dans le documentaire de 

Bagwell (1993), Analia Da Paz Santos Le ite, une initiée du candomblé, explique que ce rituel 

provient de ses ancêtres esclaves qu 'elle n'a j amais connus. E lle mentionne que le phénomène du 

candomblé, parce qu ' issu de ses orig ines, l' habite et vit à 1' intérieur d 'e lle. 

Monique Dansereau 13
, une Québécoise ayant ass isté au candomblé à Bahia, compare cette 

prov ince du Brés il à la Mecque du candomblé. Pour Monique, la cérémonie y est plus authentique 

qu 'ailleurs au pays. E lle reste avec l' impress ion qu 'à Bahia, les Noirs ont su conserver davantage 

leurs traditions africa ines. 

Je savais que j 'étais pour fai re tout pour essayer d 'y ass ister, et surtout à Bahia. Parce 
qu ' il y en avait peut-être dans d 'autres petites villes que j ' ai visitées, ma is Bahia c ' est 
comme la Mecque de cette cérémonie- là [ . . . ] Et j 'ai pensé que c ' éta it probab lement 
parce qu ' il y a plus d 'esclaves No irs qui sont arrivés là [à Salvador] , et qu ' il s avaient 
davantage gardé leur culture. (Monique Dansereau, 201 1) 

13 J'ai interrogé quatre persormes dans le cadre de ma recherche, soit Monique Dansereau, Geneviève 
Dussault, Maria-Isabel Rondon et Rosangela Silvestre. Elles sont présentées aux pages 86 et 87. 
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Daniel (2005), une anthropologue et professeur de danse américaine ayant assisté au candomblé, 

fait remarquer que Bahia au Brésil, et le Nigeria en Afrique, ont en commun des mouvements 

religieux cérémoniaux. L'anthropologue sou ligne qu ' il existe plusieurs formes de religions afro­

brésiliennes à Bahia, ce qui témoigne d ' une grande dose d'africanité en Amérique du Sud; le type 

de rituel étudié par l'auteure, qui est le même que je traite dans le cadre de cette recherche, est de 

forme yoruba et tire ses origines principalement du Nigeria. 

Des liens sociaux tissés serrés 

Comme on l'a vu, dans le candomblé, la notion de collectivité est d'une importance capitale, le 

rituel se vit qu 'en groupe. Daniel (2005) sou ligne que les gens vivant sur le terreiro forment une 

famille élargie: ils partagent des liens de sang ou non avec les autres membres . C'est par cette 

famille spirituelle, nommée par les adeptesjamilia de santo, que l' instruction des danses rituelles 

se fait. On peut parler de culture orale: on apprend en regardant ses pairs danser. 

Dans le même ordre d'idées, le groupe est présent pour supporter, soutenir et encourager ses 

membres dans la vie quotidienne. De ce fait, le candomblé constitue une microsociété au sein de 

laquelle tout le monde a un rôle à jouer. Comme le sou ligne Maria-Isabel, tous les membres du 

terreiro sont initiés, c 'est-à-dire qu ' ils ont été associés à une divinité par un rituel d'initiation 

dirigé par la communauté. Le fa it d'être initié ne signifie pas pour autant qu'ils s'incarneront. 

Seuls les initiés que l'on nomme « filles et fils de saint» pourront entrer en possess ion et incarner 

une divinité. Ceux-ci sont les adeptes ayant démontré une aptitude à s' incarner en un m-ixa et dont 

la possession a été acceptée et ritualisée par la communauté. 

Tous les gens du candomblé sont initiés. C'est comme une microsociété; tout le monde 
est nécessaire. Il y a vraiment un grand sens de la communauté. Les percussionnistes, 
eux ne s'incarnent pas, mais tout le monde dans le candomblé est initié à un 0/'ixa, ça ne 
veut pas dire qu ' ils vont le recevoir [être possédés par le dieu]. Ça, c'est un rôle 
spécifique; il y a beaucoup de rôles différents dans le candomblé : ceux qui préparent la 
nourriture, ceux qui font les sacrifices, ceux qui s'occupent des plantes. Chacun a son 
rôle à jouer. Il n'y a personne de plus important qu'un autre. Mais c'est sûr que, d'une 
certaine façon, pour accéder à la position la plus élevée [position de prêtre ou de 
prêtresse du culte], seu lement les filles et fi ls de saints peuvent y arriver. 
(Maria-Isabel Rond on, 201 0) 
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Monique me raconte ce qui l'a le plus marquée dans son expérience du candomblé: «C'est 

vraiment une ferveur collective où ils étaient tous ensemble. On aurait dit que chacun était 

important individuellement et que Je tout aussi était important » (Monique Dansereau, 20 Il). 

Geneviève Dussault14 a été témoin du même phénomène social au Bénin . E lle affirme que le lien 

familial est très fort et très important: « Des petites sociétés familia les [ . .. ]. Tu sens que la 

famille et la filiation sont impottantes, parce que, lorsqu ' ils te rencontrent, les Béninois te disent 

tout de suite ' C ' est mon frère ' . C 'est important » (Geneviève Dussault, 2011 ). 

Tolérance 

Maria-Isabel et Geneviève mettent en lumière la grande tolérance dont fait preuve la population 

bahianaise et béninoise: ces gens ont une capacité remarquable d 'accueillir et d ' accepter les 

différences de chacun. Maria-Isabel relate que les Brésiliens ne vivent pas les dualités qui sont 

très présentes dans d'autres pays occidentaux. Ils n'ont pas à faire de choix entre deux réalités, 

car ils les acceptent toutes deux. Comme elle le souligne, pour les Brésiliens, il n'y a pas de choix 

à faire entre, par exemple, le bien et le mal ou entre le corps et l'esprit. La cohabitation de forces 

contraires, que la culture occidentale moderne tente d'annuler, est possible dans les cu ltures afro­

brésilienne et africaine. Au lieu de se confronter, ces forces s' additionnent. Maria-Isabel se réfère 

aux propos qu 'a émis un psychanalyste brésilien lors d ' une rencontre internationale des 

psychanalystes jungiens ayant 1 ieu à Montréal en 20 l 0 : 

14 En 2008, Geneviève Dussault a séjourné au Bénin où elle a fait un stage de danse et où elle a observé 
le rituel du vaudou. 
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On parlait du 'End or', le 'Soit ça ou soit ça'. Le psychanalyste brésilien disait que la 
différence, au Brésil, c'est qu'ils n'ont pas le 'Soit ça ou soit ça' , ils ont le 'Ça et ça'. Les 
choses, pour exister, ne se contredisent pas, ne s'annulent pas. Admettons les religions 
ou admettons le bien et le mal ou le corps et l'esprit. Ce n' est pas l' un ou l'autre. Je 
pense qu'il parlait des pays occidentaux particulièrement, parce que le Brésil fait partie 
de l' Occident. Il disait qu'au Brésil , contrairement à d'autres pays occidentaux où il y a 
beaucoup de ces dualités-là, tout s'additionne. C'est vrai, tu le vois à plein de niveaux. 
(Maria-Isabel Randon, 201 0) 

Geneviève constate le même phénomène dans les pratiques religieuses au Bénin. Tout le monde 

est animiste, mais cela n'empêche pas les gens d'adopter également soit la religion musulmane ou 

catholique. 

Pour eux, le mélange des religions n'est pas incompatible. C'est ça qui est fascinant. 
L'animisme fait tellement partie de leur monde que tu peux aussi pratiquer une autre 
religion. Pour eux, ce n'est pas une religion, c'est une façon d 'être . C'est leur pays qui 
est comme ça, c ' est pour ça que ça ne s'oppose pas. C'est ce qui rajoute à la complexité. 
Ça fait pa1tie des choses évidentes [ . .. ]. C'est une société très tolérante. Très, très 
ouverte. On te prend comme tu es, avec ta relig ion, avec tes croyances, c'est la beauté 
aussi. (Geneviève Dussault, 2011) 

De la même façon , le candomblé ne crée pas de dualité chez le pratiquant; la valeur de la 

spiritualité vécue ne dépend pas du sacrifice que le fidèle fera de sa vie envers sa re ligion. Le 

rituel du candomblé est festif. Comme l'exprime Maria-Isabel, la danse, la musique et la fête font 

partie de la religion et ne lui enlèvent pas sa valeur spirituelle. 

Dans le candomblé, tu n'as pas à sacrifier quelque chose. Tu n'as pas à sacrifier ton corps 
ou ta sexualité ou tes défauts ou tes vices. Ça, ça ne t'empêche pas d' être et d'avoir une 
force ou un lien spiritue l très fort. Ce n'est pas l' un ou l'autre. Dans toutes les grandes 
fêtes des orixas, les fêtes populaires, pas dans le candomblé, mais dans les fêtes populaires 
qui sont souvent les fêtes des saints, ça finit toujours par un gros party. Ça va ensemble, 
avec l'alcool , la danse, la musique, il y a toujours une partie très festive. Ça n'empêche 
pas la force spirituelle de l'événement. Personne ne va critiquer ça, les gens du candomblé 
ne vont pas critiquer ça. (Maria-Isabel Randon, 2010) 

Comme le souligne Maria-Isabel, cette absence de dualisme, cette ouverture vers une expression 

spontanée et libre entraîne une qualité de vie sur le plan de la santé mentale. La capacité 
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d 'acceptation, que Maria-Isabel a remarquée lors de son séjour au Brésil, a un côté thérapeutique, 

car on se sent moins accablé par la press ion socia le: une personne qui est différente des autres est 

acceptée et peut trouver sa place dans le milieu afro-brés ilien, place qu ' e lle ne retrouverait pas 

nécessairement en contexte occidental moderne . 

La capacité d ' entrer et de voyager dans différentes dimensions est normale au Brésil. Ce 
n 'est pas de la folie en tant que telle. Ici [au Québec et en Amérique du Nord] , ce n ' est pas 
du tout accepté. Tandis que là, ça fa it partie. C ' est quelqu ' un qui est sensible et c ' est 
normal, il y en a plein. Ce n'est pas nécessairement de la fo lie. 
(Maria-Isabel Rondon, 20 l 0) 

La danse : une pratique sociale 

Joao Jorge Santos Rodrigue, prés ident d' Oiodum 15 (dans Bagwe ll , 1993), relate que, pour la 

plupart des Africains qui arrivèrent au Brési l, la musique, la danse et le théâtre fa isaient partie 

intégrante de leur vie. Ils dansaient pendant le travai l; c ' éta it une faço n de garder contact avec 

leurs racines. 

Dans la communauté afro-brés ilienne pratiqua nt le candomblé, la danse sett à la transmi ss ion de 

la spiritua lité et du savo ir. Daniel (2005 ) mentionne que les performances de danse et de musique 

suggèrent les mythes et rappellent l' histo ire culturelle de la communauté. E lles faço nnent et 

influencent le comportement de la vie quotidienne. Pour cette auteure, par le rituel de danse et de 

musique, les fidèles mettent en action ce qu ' ils ont appris, ce qu ' il s sentent, ce qu' il s imaginent. 

I ls représentent des sensations, des idées, la connaissance et leur compréhension du monde. Il s 

témoignent de leurs connexions spirituelles, ils affirment leurs convictions. 

15 Créé en 1979, Olodum est un groupe culturel afro-brésilien situé à Salvador de Bahia. À travers les 
arts (musique, danse, théâtre), il offre des activités aux jeunes, particulièrement aux plus démunis, dans un 
but de leur redonner une estime d'eux-mêmes. Le groupe s'est donné pour mission de lutter contre le 
racisme et les inégalités socioéconomiques, et de promouvoir et soutenir la communauté afi·o-brési lienne 
(site Web consulté en novembre 201 1 à l'adresse suivante : http://www.narin.com/olodum). 



41 

Geneviève relate qu 'au Bénin, la danse permet de créer et de resserrer les liens sociaux. Auss i, 

Geneviève démontre à quel point la danse fait partie de la culture bénino ise. En visitant une 

marchande de ti ssus, cette dernière a corrigé une danse que Genev iève avait apprise avec son 

professeur de stage, un professionnel du milieu de la danse au Bénin . Cet exemple démontre 

clairement qu ' au Bénin, la danse est répandue à travers l'ensemble de la population et que, même 

si les gens n ' en font pas un choix de carrière, c'est une connaissance qui se transmet de 

génération en génération. « Tout le monde sait danser. La marchande de ti ssu sait danser. Ici [au 

Québec], ce n'est pas comme ça. Il y a plein de gens qui n'ont jamais dansé de leur v ie » 

(Geneviève Dussault, 2011). 

Maria-Isabel abonde dans le même sens en abordant le thème de l' apprentissage de la danse par 

imprégnation auquel elle a assisté dans les terreiros de Salvador 

C'est juste en regardant, en le vivant, en cohabitant avec ça. Ça évolue, chacun apporte 
son grain de sable ce qui fait que ça l'a évo lué à di fférents endroits de di fférentes façons. 
Tout ce savoir est conservé et passé à travers le corps et d ' une façon non formelle, dans 
le sens qu ' on apprend en le vivant. (Maria-Isabel Rondon, 201 0) 

Dans Je même ordre d' idées, se reportant aux propos d ' un ami haïtien, Monique affirm e qu 'en 

Haïti, les enfants sont baignés dès la naissance dans la danse; ce lle-ci fait partie de leur vie. Lors 

du carnaval de Port-au-Prince, les enfants imitent les grands en suivant le rythm e de la musique 

avec leur corps. Les occasions de danser sont fréquentes. 

[ . .. ] le peuple noir a toujours dansé. J'ai l' impress ion que ça faisait pattie d ' un ritue l et 
de leur vie. Donc, c'était quelque chose qui était dans leur sang. C'éta it inné. J'avais un 
ami haïtien qui me di sait : «Chez nous, on commence à danser à trois ans. Quand il y a 
le carnaval, les enfants de tro is ans sont en arri ère des rideaux, il s regardent par la fenêtre 
et ils dansent ». Alors, justement, je suis allée au carnaval de Port-au-Prince et tout le 
monde danse dans la rue. Donc, c'est pour ça que j e pense que ça fai t partie de leur vie. 
(Monique Dansereau, 2011) 
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2.3.2 Danse des orixas: élément important du candomblé 

Le but d ' une cérémonie de candomblé est celui de recevo ir la v isite des orixas dans la 

communauté . Les déités se manifestent aux humains sous forme de danse. À chaque dieu est 

a ssocié un ou des rythme(s) particuliers et des mouvements spécifiques. Une grand e partie des 

mouvements de la danse des orixas font référence à des actions exécutées en natu re comme 

chasser, pêcher, se baigner. Maria-Isabe l explique que la plupart des mouvements ont une 

s ignification liée à un mythe, à une histoire ou à une action précise associée à l'm'ixa qui est 

incarné, comme par exemple prendre un bain, se regarder dans le miro ir, se ba igner dans une 

riv ière, coudre le fil et des pêcheurs. Lorsque Maria-Isabel suiva it des cours de danse des orixas 

a u Brés il, son professeur informait les étudiants quant à la s ignification des mouvements qu ' il 

leur enseignait. 

Selon Trujillo (dans Bagwell, 1993) les fidè les du candomblé utili sent la danse et la mus ique pour 

communiquer avec les orixas. Walker (ibid. ) aj oute que les dé ités appartenant au panthéon du 

candomblé veulent danser. E lles v iennent dan s la communauté pour manifester la faço n dont e lles 

existent dans la nature. E lles n'existent pas de faço n statique; au contra ire, e lles sont des fo rces de 

la dynamique de l' univers. L ' anth ropo logue renchérit en rappe lant que l' océan n ' est j ama is 

statique, son mouvement est constant. Le tonnerre et les éc lairs sont auss i en mo uvement. C ' est 

pourquoi pour l' homme, en qui la vie se manifeste par un corps qu ' il fa it bouger, la danse est la 

porte d ' entrée pour contacter les divinités, car e lle résonne parfaitement avec l'énerg ie mouvante 

de l' univers. 

À la lumière des définitions fo urnies par le Dictionnaire de la danse (Le Moal, 2008), j e 

cons idère la danse des 0/'ixas comm e une fo rme de danse ritue lle qui appartient à la grande 

famille des danses tradi tionnelles. 

Se lon le Dictionnaire de la danse, la danse traditionnelle tire ses origines des sociétés 

pré industrie lles. Cet ouvrage décri t ce type de danse comme étant « l'expression d ' une 

communauté »; e lle est divers ifiée, car chaque région du g lobe développe« ses propres formes». 

De plus, la danse trad it ionnelle « réactive des danses qui appartiennent au passé». E lle est 
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souvent une« occasion de rassemblements festifs» (Le Moal, 2008, p. 816). La transmission de 

la danse traditionnelle se fait d ' une génération à l'autre de façon orale, par imitation, comme c'est 

le cas pour la danse des orixas. 

À la danse traditionnelle, le Dictionnaire de la danse greffe une sous-catégorie qui attire mon 

attention: la danse rituelle. Celle-ci est définie comme un «genre de danse traditionnelle 

répondant à des fonctions particulières dans l'ordre communautaire de la tradition concernée » 

(ibid., p. 797) . Dans cette forme de danse, la frontière entre le sacré et le profane est mince. En 

danse rituelle, il est possible que le danseur entre en état de transe. Le Dictionnaire de la danse 

précise que « l'aspect le plus fréquent des danses ritue lles est l' invocation des divinités, esprits, 

saints, ancêtres ou puissance cosmiques afin de s'attirer leur grâce ou de so lliciter des faveurs . 

[La danse] acquiert une valeur de prière[ ... ], d 'offrande. Elle peut également[ ... ] constituer une 

expression du divin » (ibid.). 

Le Dictionnaire de la danse mentionne qu'une des fonctions de la danse rituelle est le 

« défoulement de pulsions enfouies le reste du temps» (ibid.). Les danses rituelles « sont souvent 

mimétiques, le danseur adoptant le comportement du personnage qu ' il incarne ou qui est censé le 

posséder: animal , divinité, archétype » (ibid.). De plus, en danse rituelle, danse et musique sont 

intimement 1 iées; « [ ... ] certains tythmes ou passages musicaux [ ... ] [entraînent] la modification 

des états de conscience du danseur » (ibid.). Toutes ces caractéristiques attirent mon attention 

parce qu 'elles sont aussi présentes dans la danse des orixas. 

Dans les cours de danse des orixas auxquels je participe, Maria-Isabel enseigne chaque semaine 

la danse d ' une divinité différente. Pour moi , la difficulté de cette dan se réside surtout dans la 

coordination du haut et du bas du corps : un patron rythm ique complexe est confié aux pieds, 

alors que les bras exécutent d ' amples mouvements souvent sur un tout autre rythme. En 2007-

2008 à Montréal, j ' ai suivi des cours de danse congolaise avec Zab Maboungou 16 où je retrouvais 

16 Zab Maboungou a grandi au Congo. Chorégraphe, enseignante de danse et philosophe, elle est 
fondatrice d' une école et d'une compagnie de danse afro-contemporaine à Montréal nommées« Nyata­
Nyata » (site Web consulté en décembre 2011 à l'adresse suivante: http://www.nyata-nyata.org). 
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cette même diffi culté de coordination; j'ai auss i visionné des séquences de danse africaine où les 

danseurs relevaient ce défi. Pour ces raisons, j 'associe cette particularité de la danse à la danse 

africaine en général. 

Comme mentionné précédemment, lors d' une cérémonie de candomblé, la danse est prat iquée par 

les initiés. La pratique du candomblé à Bahia ne permet qu 'aux initiés membres de la 

communauté de danser et de s' incarner. D 'autres pratiquants initiés provenant de terre iros vo isins 

sont invités seulement à assister au rituel sans toutefo is pouvoi r y pa1tic iper. Quand un initié entre 

en transe, il se fa it posséder par une divinité. La transe, première étape de la possess ion, qu i est 

s uivie de la danse de l' orixa, sont deux mani festations de la descente des dieux au se in de la 

communauté. 

Leopo ldo S. Da Rocha un pai de santo17 (dans Bagwe ll , 1993), expl ique que la danse est un 

moyen d'entrer en re lation avec le monde divin. Selon le prêtre, le chant et la danse ouvrent la 

communication avec les orixas. Les divinités sont appelées à descendre dans la communauté par 

les rythmes des tambours. Ensuite, e lles se manifestent à travers le corps des danseurs ini tiés . 

2.3.3 Technique Silvestre 

Je dois présenter au lecteur l'autre forme de danse que j e pratique avec Maria- fsabel, 

conjointement à la danse des orixas : la techniq ue Silvestre. Cette danse, créée dans les an nées 

quatre-vingt, tire ses origines de la danse des orixas. La créatrice de la technique, Rosangela 

Silvestre, est née au Brésil dans les années so ixante d ' une mère prêtresse d' une maison de 

candomblé. Rosangela S ilvestre a inclus, à une esthétique de danse moderne, la force des 

symboles spiri tuels uti lisés dans la danse des orixas. E lle a emprunté des éléments propres à la 

gestuelle des orixas, comme l'angle des bras ou des pos itions de main s, pour a limenter sa propre 

technique de danse. Ainsi, la créatrice sort de leur contexte re ligieux des symboles qui prennent 

17 Prêtre dirigeant la cérémonie de candomblé. 



45 

alors une signification nouvelle. De plus, Rosangela Silvestre a universalisé ces symboles en les 

associant à un élément de la nature. Ainsi, tout le monde, peu importe d'où il vient, peut en saisir 

le sens. En effet, les élèves de Rosangela Silvestre, qui proviennent des quatre coins du monde, ne 

connaissent pas le bagage symbolique reposant derrière ces gestes. Par conséquent, ils les 

exécutent en les investissant d'un nouveau sens. Ceci est un exemple parfait de « bricolage » 

syncrétique présenté précédemment. 

2.3.4 Arbre de concepts 

Voici une schématisation des concepts traités par cette étude dans laquelle on peut remarquer un 

double mouvement qui relie le bas au haut et le haut au bas de l'arbre. Cet aller-retour incarne la 

connexion, concept chapeautant la recherche et que je considère comme étant le fil conducteur de 

mon cheminement de chercheure. 
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Figure 2.2: Arbre de concepts 
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Figure 2.3: Arbre de concepts simplifié 
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2.3.5 Concepts clés 

La connexion 

Le concept de connexion chapeaute cette étude. La connexion amène avec elle la notion de 

relation. J'ai choisi ce terme comme concept principal de ma recherche justement pour son 

rapport étroit avec les idées de contact, de rencontre, d ' union avec quelque chose (Tardif, 

Fontaine, Saint-Germain, 2003). Le terme «connexion » renvoie à l' idée de liaison, d ' union 

entre différents éléments. Ses racines latines sont cum qui signifie « avec » et nexus qui veut 

dire « nœud formé avec des cordes» (Cellard, 1979, p. 63). Mon expérience personnelle de la 

danse m'a amenée à me connecter à une zone intérieure, intime et profonde de moi-même. Ce 

vécu, parce qu'il m'a donné accès à un état de bien-être jamais ressenti à d 'autres moments, 

m'a incitée à le rechercher constamment, il est devenu une s01te de quête personnelle. Cette 

quête s'approfondit aujourd'hui par la réalisation de ce mémoire de recherche. 

Dans le cadre de cette recherche, la connexion est un concept fonctionnel. Son rôle est celui 

d'unir entre eux différents concepts théoriques auxquels je m' intéresse, chacun représentant 

un étage de l'arbre de concept 18
: soit le monde spirituel (sommet de l'arbre), les forces 

(centre de l'arbre) et la danse (bas de l'arbre) . La connexion articule les concepts théoriques 

les uns aux autres : la connexion du monde profane au monde spirituel; la connexion des 

forces avec les hommes ou avec le monde spirituel; la connexion que la danse permet de faire 

entre les hommes et les forces; la connexion des hommes au monde sp irituel via la 

transcendance. Le présent chapitre a pour mission de définir et de situer chacun de ces 

concepts. 

Monde spirituel 

Au sommet de l'arbre se retrouve le monde spirituel , monde de l' invisible, monde abstrait qui 

englobe l'univers du divin. Peut-être parce qu'il lui est inaccessible, ce monde a toujours 

18 Voir fig. 2.2, p. 46. 
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fasciné l' homme qui cherchera à entrer en connexion avec lui . Le monde divin est proposé 

par une société, par une tradition. Dans le présent contexte, cette société est celle du 

candomblé. Cette recherche me permet de rencontrer ce type de spi ritualité; cette démarche 

est aussi un prétexte pour approfondir une réflexion sur le sujet. 

Le candomblé rend hommage à des divinités et les pratiquants contactent ces divini tés au 

moyen de rites qu 'on peut considérer comme spirituels parce que leur fo nction est celle de 

rencontrer un monde invisible. 

La philosoph ie décrit la spiritualité comme la« qualité de ce qui est spi ri tuel, immatériel » 

(Nouvelle encyclopédie du monde, 1962, p. 5438). La spi ritualité s'oppose à la matér ialité. 

Elle s' intéresse à l'âme. Les termes spiri tualité et âme sont d'ailleurs connexes, car ils 

renvoient tous deux au composant spirituel de l'être humain . L'origi ne latine du mot 

spiritualité est spiritus qui sign ifie esprit, souffle. Spiritus dérive quant à lui de spirare qui 

veut dire souffle r (Bouffartigue et Del rieu, 198 1, p. 93). On peut constater que les noms 

signifiant souffle ont une vocation à désigner ce qui est détaché du matériel. 

Pour ma pat1, j 'envisage la spiritualité comme l' essence de la vie. La spiritualité est la 

dimension in térieure de mon être que je contacte en prenant consc ience de moi, en arrêtant 

les activités qui m'extériorisent pour m'attarder à mon âme et aux connexions plus subtiles 

que j 'arrive à établi r avec le monde. Comme l'exprime si bien Tremblay (2004): 

[La sp iritualité] C'est une ouverture vers l'inconnu. Ce n'est pas quelque chose 
d'extérieure à ce que je vis au quotidien, mais qui éc lai re plutôt mes actions, les relie 
entre elles. La spiritualité est 1 iée à 1 'ouverture, 1' épanouissement, la création, la 
force de vie. (Tremblay, 2004, p. 1 0) 

En ce qu i me concerne, la danse me permet de plonger dans cette « force de vie» que je situe 

dans mon for intérieur. Ainsi, par la danse, je cherche à entrer en connexion directe avec mon 

âme. Voi là pourquoi je qualifie ma quête personnelle de spirituelle. 
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Les forces 

Cette recherche emploie le terme « forces» pour décrire les éléments qui permettent au suj et 

de se connecter au monde divin. Dans, semble-t-il, toutes les cultures du monde, l' humain 

ressent la présence d ' une puissance plus grande que lui , une pui ssance impa lpable, invisible, 

qui lui est inaccessible, mais avec laque lle il veut entrer en relation (God in, 2007, p. 120). 

Pour satisfaire ce beso in de connexion au div in, l' humain passera donc par l' intermédia ire 

des forces qu ' il peut sentir, vivre, incarner ou même vo ir. Celles-c i j ouent le rô le 

d ' intermédiaire entre le monde spirituel et profane, e lles sont un agent de liaison entre ces 

deux pôles. Il existe un double mouvement entre les fo rces et le monde profane et entre les 

fo rces et le monde spirituel; cet aller-retour constant permet aux hommes d'entrer en contact 

avec le monde spirituel et vice-versa. 

La fo rce est un outil dont l' homme se sert pour passer à l' action. E lle requiert un engagement 

global de la part de la personne qui fa it appe l à elle. Elle retient l'attention de la personne, 

elle sollicite son activité mentale et émotionne lle, son attention et sa concentration. C 'est 

parce que l' homm e croit en elles que les fo rces ont du pouvo ir et qu ' e lles peuvent agir 

comme agent de transformation. La définit ion que le domaine de la phys ique donne de la 

force correspond parfa itement au sens que j e lui octroie dans cette étude : en phys ique, la 

force est vue comme un « Principe d 'action, [une] cause quelconque de mouvements, de 

changement » (Le Petit Robert, 2011 , p. 1074). «La fo rce qu i s'exerce sur un corps permet 

d 'expliquer son changement d 'état » (Zarader, 2007, p. 230). Effectivement, les forces 

intérieures et extérieures ag issant dans le phénomène de recherche spirituelle par la danse 

encouragent le sujet à vivre un changement d 'état psychique autant que phys ique. Les agents 

de transformation que sont les forces exercent leur « pouvo ir, puissance, in fl uence, autori té » 

(Le Petit Robert, 201 1, p. 1073) sur l' individu. On présente aussi la force comme une « cause 

capable de modifier le mouvement d ' un corps ou de provoquer sa déformation » ou encore 

comme « toute cause provoquant un mouvement, un effet » (Dictionnaire de la langue 

française, encyclopédie et noms propres, I 989, p. 517). 

J'ai séparé les forces en deux catégories : la première contient les forces intérieures (FI), 

celles que l'être humain porte en lui, comme ses va leurs, ses croyances, ses désirs, ses 
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émotions. La seconde correspond aux forces extérieures à l' homme (FE), forces mises de 

l'avant par le rituel du candomblé qui sont englobées dans le cosmos. Dans le contexte de 

cette recherche, j ' utilise le terme cosmos pour désigner les déités ou orixas. En effet, les 

adeptes du candomblé croient que les orixas incarnent les éléments de la nature et les 

ancêtres que leur tradition a divinisés. Il est supposé que ces forces, avec lesquelles l'adepte 

du candomblé entre en relation, exercent une influence sur lui. 

J'ai placé les forces sous la bannière du collectif parce qu 'elles sont créées et entretenues par 

la collectivité. Les valeurs et les croyances que le sujet porte, les désirs et les émotions qui 

l'habitent, l'autorité octroyée aux orixas sont des notions qui se transmettent par l' éducation, 

par la vie en société. Elles font partie du bagage de l'être humain civilisé. 

Forces intérieures (FI) 

Valeurs 

Dans le cadre de cette recherche, j ' utilise le terme valeur pour parler des facteurs permettant à 

un individu d'orienter sa vie, de déterminer certaines nonnes qui dirigeront sa conduite. 

Valeur tire ses racines latines de valor et de valere, qui signifient «être fort, pui ssant » 

(Baraquin et al., 2005, p. 308). «La racine [latine] val exprime d 'abord l' idée de vigueur et 

de santé, puis celle de valeur» (Bouffartigue et Delrieu, 1981 , p. 77). 

Dans le même ordre d'idée, selon le petit Larousse illustré (1988), le terme valeur réfère à 

« ce qui est posé comme vrai, beau, bien, selon des critères personnels ou sociaux, et sert de 

référence, de principe moral »(p. 1 023). 

Croyances 

· La croyance dispose à agir: «toute action s'opère sur la base d ' une croyance, et toute 

croyance n'est jamais simplement ' théorique' , mais désigne la possibilité d'une action.» 
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(Delecroix dans Zarader, 2007, p. 13 7) . C'est en ce sens que j e la considère comme une force 

intérieure. Les croyances que nous portons nous font prendre des décisions qui orientent le 

cours de notre existence. 

Du latin credere, croyance renvoie à la faculté de cro ire, à une « atti tude de l' esprit qui 

affirme que lque chose sans pouvoir en donner de preuves, avec un degré plus ou moins grand 

de probabilité» (Baraquin et al. , 2005 , p. 82). 

Descartes oppose croyance et vérité. La croyance ne fait pas appel à la rationalité, mais plutôt 

à la confiance. E lle est la « connaissance imparfaite, qui ne cherche pas à voir les choses 

telles qu 'elles sont mais telles gu 'on nous les a racontées [ ... ] » (Blay, 2006, p. 174) 

Les adeptes du candomblé croient en leur religion et y investi ssent beaucoup d 'énergie. Leur 

foi influence leur quotidien. En ce qui me concerne, la croyance que j ' entretiens envers 

l' existence de la spiritualité, d ' une dimension invisible et intangible de l' existence, m' oriente 

dans un parcours de vie au sein duquel j e cherche à répondre à une quête qui se nourrit de 

croyances qui me sont personne lles . À travers une multitude de poss ibilités qui s 'offra ient à 

moi , j 'ai fa it un choix précis auquel j e crois et qui me pousse à ag ir dans une direction qui 

m'est personnelle. 

Désir 

Une autre force que je considère comme intérieure est le dés ir. En latin , desiderare signi fi e 

« ' cesser de contempler' , puis, par glissement de sens ' constater 1 ' absence ' , puis ' chercher à 

obtenir ' , ' tendre vers quelque chose qu 'on n' a pas et qu 'on considère bon pour soi'» (Blay, 

2006, p. 199). Le désir fa it donc référence à un manque à combler. 

L ' expression « tendre vers », que l 'on retrouve dans cette définiti on, attire mon attenti on : 

elle me ramène au double mouvement opérant entre les forces et le monde spirituel et aussi, 

celui existant entre le monde profane et les forces. Le monde profane a le désir de contacter la 
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dimension spirituelle de l'existence; ce désir ultime engendre un désir secondaire, soit celui 

d 'entrer en connexion avec les forces (voir fig. 2.2 et 2.3, p. 46 et 47). 

Appétit, aspiration, souhait sont tous des synonymes de désir. Spinoza compare le désir 

propre à l'homme à un appétit qui a pour fin la conservation de celui-ci. Le désir serait donc 

lié à la survie de l'être humain. Parce qu'il tend vers un objet extérieur à l' homme, le désir 

« porte à regarder plus l'avenir que le présent ou le passé[ ... ] » (Blay, 2006, p. 200). 

Spinoza lie le désir à l' imagination. Dans la même optique, Freud présente le désir comme 

une « hallucination interne[ ... ] celle d ' une primitive satisfaction de beso in qui a laissé sa 

trace dans la mémoire » (Baraquin et al., 2005, p. 91 ). Cette affirmation engendre un 

questionnement : ce qui semble si universel chez les hommes, soit de créer un univers divin , 

spirituel et de contacter des êtres supérieurs, prendrait-il sa source d' une mémoire ancestrale 

qui abrite la « primitive satisfaction de besoin » dont parle Freud? 

Au Moyen Âge, les métaphysiciens et théologiens considéraient que la source du dési r se 

trouve dans la« participation de l'étant fini à l'être absolu» (Dictionnaire de la philosophie, 

2006, p. 488). Le désir pousse l' homme à la transcendance qui le conduit vers l'autre ou vers 

une représentation divine. L'homme dépasse ses propres limi tes pour rencontrer l'altérité, 

qu'elle soit son égale ou de nature divine. 

Pour Kant, la raison ou la volonté est un devenir du désir. C'est en ce sens que je perçois le 

désir comme une force intérieure qui mobilise l'énergie de la personne et l' incite à passer à 

l'action. On éprouve d'abord un manque, cette absence conduit à la création d ' un désir qui 

tend vers une fin «connue ou imaginée» (Blay, 2006, p. 199). Ce« tendre vers » utilisera la 

raison et/ou la volonté pour arriver à ses fins. 

Dans le cas de la danse des orixas, l'obj et de désir est imaginé: la tradition du candomblé a 

créé un univers divin, un panthéon qui abrite différentes divinités que les fidèles désirent 

rencontrer en les incitant à descendre ici-bas, sur terre. Ce désir mobilise plusieurs personnes 

qui partagent les mêmes croyances. Il pousse les fidèles à fai re des offrandes, ce qui leur 
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demande de passer à l' action en donnant aux divinités différents présents: danse, musique, 

chant, nourriture, sacrifices animaux, etc. 

Émotions 

La dernière force que je considère comme intérieure est 1 'émotion . Provenant du latin 

emovere qui signifie « ôter d'un lieu, ébranler » (Bm·aquin et al., 2005 , p. 112), le terme 

émotion fait référence au mouvement. Blay (2006) compare l'émotion à quelque chose « qui 

met en mouvement et nous jette dehors » (p. 243). Cette dernière description me rej o int 

particulièrement : je vois l'émotion comme une force qui appartient intimement au sujet, car 

elle naît dans son for intérieur. Cette force propulse l' individu vers le monde extérieur; ainsi , 

l' émotion permet à l'être humain de s ' ouvrir à l' altér ité et d ' en faire la rencontre. L 'émotion 

est aussi liée à la survie. En effet, Desca1ies décrit l' émotion comme une « agitation de 

l' âme qui nous informe sur ce qui est utile et joue un rôle dans la conservation de la vie» 

(ibid. , p. 112-113). « L'émotion est la manifestation de la lutte pour l' adaptation » (Blay, 

2006, p. 243). Le monde extérieur bouge et se transforme, il change à chaque instant. La 

capacité propre à l'homme de suivre le mouvement extérieur par son propre mouvement 

intérieur, celui-ci se traduisant par les émotions, est une manière de survivre en s' adaptant au 

monde au sein duquel l' être humain évo lue. A insi, l' émotion demeure « indispensable [ . . . ] 

pour parvenir à une décision et agir » (ibid.) . 

Il est difficile de parler d'émotion sans me référer à Damasio ( 1995), neuroscientifique 

renommé et professeur de neurologie, ayant démontré le lien indi ssociable que les émotions 

entretiennent avec la pensée et le corps. En effet, Damasio (1995) « cons idère que les 

émotions sont, en essence, constituées par des changements survenant dans l' état du corps » 

(Damasio, 1995, p. 183). 

Pour ce chercheur, les émotions sont entre autres utiles à la survie. Il donne l'exemple de 

l' émotion de peur qui pousse l' individu en danger à se cacher, ou encore, l' émotion de la 

colère, qui donne la force d 'affronter un concurrent. Selon Damasio (1995), l' émotion est 

directement liée à la régulation des fonctions biologiques de l'organisme; elle joue ainsi le 
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rôle d'agent de liaison entre les« processus rationnels et non rationne ls » (ibid., p. 171). Ce 

scientifique présente l' émotion comme une conséquence d ' une réaction corporelle. 

L'environnement dans lequel l' individu évolue stimule l'organisme humain et « déc lenche un 

type de réaction corporelle spécifique qui suscite l'express ion d ' une émotion » (ibid. , p. 173). 

À la lumière de ces considérations, je conçois les émotions comme une force intérieure parce 

qu 'elles guident l' individu et l'aide à faire des choix et à décider. À cet effet, Damasio (1995) 

s 'oppose à la pensée de certains philosophes qui ont fortement influencé l'Occ ident 

moderne: Platon, Descartes et Kant croyaient que seu l le raisonnement pur permet à l' être 

humain de prendre une décision. S' opposant à cette croyance, Damasio ( 1995) met en valeur 

la relation existante entre la faculté de raisonnement et les émotions. (] affi rme que l' homme 

possède un « système d'appréciation automatique des conséquences prévisibles [ .. . ]. C'est un 

système qui vous donne, en quelque sorte, des indications d 'orientation » (ibid. , p. 226). Ce 

système serait directement nourrit par les émotions. 

Forces extérieures (FE) : le cosmos 

Dans le candomblé, le cosmos représente les forces mises de l' avant par la tradition sous­

jacente à cette religion. Cosmos vient du grec kosmas. Le terme signi fie ord re, ordre de 

l' univers, monde (Dictionnaire de philosophie, 2006, p. 78), forces, puissances naturelles, 

surnaturelles, divines (Dictionnaire de la langue française, encyclopédie et noms propres, 

1989, p. 306). 

Blay (2006) présente ainsi le cosmos : 

[Un] ordre universel [ . . . ] auquel il est absolument impossib le de se soustraire. 
Kosmas grec [est] considéré comme « en so i », un grand vivant, une belle totalité 
bien liée et finalisée englobant tous les étants dans laquelle l' homme prend place 
comme spectateur mais à laque lle il participe. (Blay, 2006, p. l66) 

Pour Platon, le cosmos désigne le «monde non seu lement ordonné mais hiérarchisé : 

harmonie du c iel, de la terre, des dieux et des mortels» (Dictionnaire de philosophie, 2005 , 

p. 78). La hiérarch ie dont parle Platon se man ifeste ici par une autorité que le cosmos exerce 
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sur l' homme. En fait, les forces cosmiques ont accès au monde spi rituel qui demeure 

inaccess ible à l ' homme. Donc, l' homme reste dépendant des forces cosmiques pour répondre 

à son besoin de transcender sa réalité terrestre et de voyager du monde profane vers un 

monde spirituel (voir fig. 2.2 et 2.3, p. 46 et 47). 

Cette recherche aborde le cosmos dans le même sens que Blay (2006), lorsq ue celui-c i amène 

l' idée d '« unitotalité cosmique». Le ph ilosophe présente le cosmos comme un « organisme 

unique», il y a« dépendance réciproque de tous les membres de la tota li té cosmique» 

(p. 166). Une influence est exercée par les fo rces cosmiq ues sur les humains et ceux-ci 

utilisent les forces pour rejoindre l' inaccess ible. On parle alors de double mouvement, d ' un 

aller-retour constant entre l' homme et les forces cosmiques. Il y a un échange entre eux. Je 

fais un para llèle avec le candomblé : les adeptes de ce ritue l contactent les divinités pour leur 

faire des offrandes, alors qu 'en retour, ce lles-ci les v isitent et leur octro ient certaines faveurs, 

comme des guér isons. 

Daniel (2005) qualifie les orixas de force cosmique (p. 1 ). La dimension cosmique de 

l'existence fa it partie intégrante du rituel du candomblé. De nombreux auteurs traitant de la 

danse et de la spiritualité parlent du lien cosmique qui existe entre les humains et les forces 

surnaturelles. Amar (1999) compare le mouvement du corps à une manifestation des lois 

cosmogoniques qui « régissent les mouvements secrets des astres et des hommes » (Amar, 

1999, p. 149). Ces lois dépassent l' humain qui dev ient « l' instrument d ' une énergie 

universelle retenue un instant dans un corps » (ibid.) Lory (1999), spéciali ste de la« mystique 

et de l' ésotérisme de l'Islam class ique» (L01y, 1999, p. 157), étudie la danse soufie, ce lle 

pratiquée par les derviches tourneurs. L' auteur parle aussi d ' un courant qui c ircule parmi tout 

ce qu i existe; il qualifie également ce courant de « co sm igue » (ib id. , p. 9 1-92). En d 'autres 

mots, nous pourrions dire qu ' il existe une énergie provenant de l' au-delà qui re lie tous les 

êtres entre eux. 

À cet effet, Daniel (2005 , p. 81 -82) présente les trois royaumes de l' existence, concept 

provenant du candomblé qu iexp lique le rapport existant entre les hommes, les autres formes 

de v ie, les ancêtres et les divinités. Dans le candomblé, ces trois royaumes sont symbolisés 

par trois cerc les concentriques. Ces royaumes sont soumis à une hiérarchie : le royaume 



57 

cosmique chapeauterait les deux autres royaumes, so it celui des ancêtres et celui des êtres 

terrestres (humains, animaux, végétaux). La dimension cosmique renferme une essence qui 

dépasse l' humain; de ce fait, e lle explique l' inexplicable, e lle retient ce qui demeure, depuis 

le début des temps, un mystère pour l' homme. E lle contient les secrets de la vie sur terre. 

Figure 2.4 : Les trois royaumes de l'existence 

1) Royaume des êtres terrestres : humains, 

plantes et animaux 

2) Royaume des ancêtres 

3) Royaume cosmique : divinités __________ _ 

Éléments de la nature 

L'eau, le feu , l' air, la terre sont cons idérés comme des éléments de la nature. Tant et auss i 

longtemps que 1 ' homme ne comprend pas les phénomènes naturels (tempêtes, éclairs, 

tremblements de terre, etc.), il en aura peur. Il aura recours au monde div in pour expliquer ce 

que sa raison ne comprend pas. Par conséquent, il divini sera ce qui le dépasse (Godin , 2007, 

p. 121). 

Maria-Isabel affi rme que, dans la danse du candomblé, le rapport à la terre est très important, 

il y a toujours un contact avec le so l. La danseuse se rappelle qu 'au Brés il , son professeur de 

danse insistait constamment sur 1 'enrac inement et encourageait le contact des pieds bien 

plantés et ancrés au sol plutôt que l'é lévation sur demi-pointe. 

Dans le candomblé c'est très, très important. Tu le vo is dans la danse, il y a toujours 
un contact avec le so l. Dans mes cours de danse, mon professeur disait que, pour 
certains pas, on pouvait avoir tendance à aller sur la pointe des pieds; elle disait tout 
le temps d'avoir les pieds bien sur le so l. (Maria-Isabel Rondon, 201 0) 



58 

Genev iève aborde le thème de la nature en mentionnant que ce lle-ci est sous-j acente dans les 

mouvements interprétés par les danseurs béninois. E lle préc ise toutefo is que le rapport à la 

nature n' est pas ense igné; on n' en parle pas, peut-être justement parce qu ' il est omniprésent 

dans la culture des gens. 

E lle ajoute avoir vu des troupes de danse répéter dans le sable ou dans un champ, faute 

d ' avo ir accès à une salle. Afin de se rapprocher de ce que peuvent v ivre ces danseurs, 

Genev iève rappelle comment la danse et le mouvement sont ressenti s di ffé remment lorsque 

nous avons la chance de danser à l'extérieur. 

Les danseurs répètent dans le sable ou dans un champ parce qu ' il s n' ont pas de sa lle . 
Ma is, c 'est sûr que, danser toujours dehors .. . Nous, à chaque fo is qu 'on a la chance 
d'avo ir des expériences extérieures, on vo it comment ça change n' est-ce pas? Ce 
n' est pas pareil. Eux, il s fo nt ça tout le temps. (Genev iève Dussault, 20 li ) 

Les orixas, les déités: manifestation des croyances collectives 

Le terme « déité » signifie divinité, dieu ou déesse de la mytho logie. Le mot vient du latin 

chrétien deitas (Dictionnaire de la langue française, encyclopédie et noms propres, 1989, 

p. 357) qui signifie nature div ine, être div in (Bouffartigue et Delrieu, 198 1, p. 90). On peut y 

reconnaître l'origine du mot Dieu qui , lui , vient de deus. 

À l' instar du phénomène de re ligion, le besoin de cro ire en des dieux semble inhérent à l' être 

humain ; des historiens et philosophes le disent présent à toutes les époques et dans toutes les 

cultures (Blay, 2006, p. 729). 

Le candomblé est une religion polythéiste. Son panthéon est formé de nombreuses divinités 

ou orixas : Xango, Y ansan, Yemanja, Oxum, Ogum, Oxossi ... Il y a auss i Oludumare, une 

div in ité suprême qui ne s' incarne pas. Les humains ne peuvent donc pas entrer en relation et 

comm uniquer avec e lle . E n fait, Oludumare aurait créé les orixas pour établi r le contact avec 

le monde terrestre. U n arbre de concepts bât i à pa1ii r des é léments appartenant au candomblé 

est présenté à la page 60. Oludumare est placé dans l' espace supérieur de l'arbre, celui 

réservé au monde spiri tuel, au monde de l' invisib le, tandis que les orixas sont placés dans 
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l' espace intermédiaire, celui des forces extérieures. Un poteau, une sorte de mat, est 

habituellement érigé au centre de l'espace de danse réservé à la cérémonie de candomblé. Ce 

poteau permet la descente des divinités sur terre et assure leur retour dans l'au-delà. Je le 

perçois comme un symbole de la transcendance. Ainsi, je le compare à un canal à travers 

lequel la transcendance opère. 



Figure 2.5 : Arbre de concepts lié au candomblé 

• 
Poteau central 

• • • • • • • 
L'imaginaire : 

60 

Le poteau central symbolise la 
connexion entre le monde profane et le 
monde spirituel. Selon la croyance 
propre au candomblé, le poteau permet 
la circu lation des orixas du haut vers le 
bas et vice-versa. 

FORCES , 
Pont entre les FI et les FE XTERIEURES 

Yaleurs, Croyances, Désirs, Émotions 
éléments de la nature divinisés 

et ancêtres divinisés 

Connexion TRANSCENDANCE Connexion 

",Prédisposition du sujet qui 
l'encourage à contacter le 

monde spirituel 

• • • • 
Ill 

• • • • 
Le rituel de danse et de transe permet au 

danseur de se transformer. Cette 
transformation est nécessaire pour que ce 

dernier accède à la transcendance . 
• 

Rites, Danse et Transe : 
connexion aux divinités 

Croyances cGllectives 
inhérentes au candomblé 
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Comme on l'a vu précédemment, le rituel du candomblé permet aux fidèles d ' entrer en 

contact avec les orixas. Cette relation est abordée sous différentes formes par les trois 

personnes interrogées. Maria-Isabel compare la cérémonie du candomblé à une célébration et 

elle parle de la réciprocité de la relation entre les humains et les dieux: les gens de la 

communauté veulent voir les orixas pour leur faire des demandes et pour les remercier des 

faveurs obtenues. En échange, les orixas veulent s ' incarner pour descendre sur terre, ils ont 

donc besoin de la cérémon ie et du corps des fidèles pour s'incorporer. 

Maria-Isabel précise que l'initiation permet au pratiquant de « fixer » l'orixa, c' est-à-dire 

d'associer le fidèle à un seul orixa. Avant d'être initié, le fidèle peut être visité par plusieurs 

entités. Lors de l' initiation, il se liera à une seu le entité. Nous pourrions comparer ce 

processus à un mariage. Maria-Isabel souligne qu'à chacune de ses transes, la personne 

initiée sera possédée par la même divinité. 

Les ancêtres : les origines 

Dans la culture africaine, les vivants entretiennent une relation étroite avec les ancêtres. 

L ' esprit des morts fait partie du quotidien des gens. Les ancêtres sont profondément 

respectés. Daniel (2005) précise qu 'à Bahia, les orixas sont des ancêtres é levés au rang de 

divinité. Ils vivent au royaume cosmique. Parce que les ancêtres exercent une influence sur le 

quotidien des gens, parce qu ' ils guident leurs prise de décision et leurs actions, je les 

considère comme une force extérieure au sujet. 

Bastide (1972), sociologue et anthropologue français ayant observé et étudié sur le terrain le 

candomblé pratiqué dans l' état de Bahia au Brésil, voit le mythe ancestral comme un chef 

d 'orchestre. En fait, en utilisant un langage symbolique, une communication et une solidarité 

prend place au sein d ' une communauté, entre les fidèles pratiquant le rituel. L ' anthropologue 

soutient que les possessions traditionnelles sont la réalisation symbolique des mythes 

intériorisés. Bastide (1972) exp lique que chaque dieu a un visage et une histo ire. Dans le 
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candomblé, l'histoire du dieu est connue; dans la transe, il y a reproduction des mythes. La 

cérémonie religieuse devient un jeu de rôle, ce qui lui donne un caractère théâtral. 

Plusieurs auteurs consultés ont remarqué que le geste dansé entre en contact avec des forces 

invisibles, avec la sphère du surnaturel. L'Africain dira que, par la danse, il dialogue avec 

l' invisible et avec ses ancêtres. Maboungou (2005) souligne que la danse africaine permet 

« la rencontre du monde des vivants au monde des morts » (Maboungou, 2005 , p. 11). La 

danse africaine célèbre sur des rythmes spécifiques « le dialogue sans cesse renouvelé du 

visible et de l'invisible» (ibid. , p. 18). Zana19 (1996) affirme qu 'en Afrique, la danse permet 

d 'entretenir l'énergie des ancêtres. Elle présente la danse comme une force qui pénètre le 

corps et qui le relie à l'humanité entière. 

Il est intéressant de noter que le même phénomène existe dans d 'autres cu ltures. Lory (1999), 

raconte que, chez les soufis, le fait de tourner favorise la rencontre entre l' esprit du danseur, 

ses origines et Dieu. 

Le même facteur d ' interaction avec d'autres forces apparaît aussi en danse rituelle20
. Schott­

Billmann (1999) soutient que « grâce à [ ... ] [la danse], chacun se reliait rythmiquement et 

symboliquement à la terre et au ciel, à lui-même, à son présent, à ses ancêtres, à ses racines » 

(Schott-Billmann, 1999, p. 21). 

Pour les Africains et les pratiquants du candomblé, les dieux vivent au royaume cosmique, 

alors que les ancêtres résident sous la terre. Peut-être est-ce la raison pour laque lle le lien à la 

terre revient toujours dans la documentation traitant de la danse africaine et de la danse 

primitive? Par exemple, Schott-Billmann (1999) mentionne qu 'en danse primitive, la terre est 

19 Élizabeth Zana est une danseuse profess ionnelle française; elle s' intéresse à la spi ritualité et au 
sacré en lien à la danse. 

20 La danse rituelle est définie aux pages 43 et 44. 

---------------------------------------------------------------- -- -- ------- ----
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« fortement sollicitée, frappée [ .. . ] par les pieds des danseurs semblant jai Il ir d'elle » (Schott­

Billmann, 1999, p. 28). Selon l'auteure, ce n'est pas le sol, mais plutôt les forces infinies 

reposant en dessous de lui que le danseur contacte en martelant ses pieds contre la terre. 

L'anthropologue souligne que la terre signifie nature et aussi culture, celle-ci étant 

symbolisée par les morts. Les ancêtres sont vus comme« ceux qui détiennent la clé du trésor 

de la culture, l'origine de la civilisation » (ibid. , p. 29) . 

L'imaginaire 

Dans l'arbre de concepts, l' imaginaire sert de pont entre les Fl et les FE21
• Imaginaire 

prov ient du latin imaginarius qui signifie «ce qui existe en imagination » (B lay, 2006, 

p. 400). Le terme imaginaire renvoie à une « représentation qui n'a pas d'original dans le rée l 

mais qui , paradoxalement, prête à un irréel l'apparence d' une réalité» (Baraquin et al. , 

2005), p. 174). On parle donc d' imaginaire lorsqu'on se transporte dans le monde de l' irréel, 

monde construit par la faculté imaginante propre à l'être humain . 

Dans la définition qu'il donne de l'imaginaire, Durand (dans Baraquin et al. , 2005) fait 

référence à plusieurs notions qui entrent en résonance avec des concepts que j'aborde dans ma 

recherche: le désir, l' inconscient, l' intention de communication et d' universalisation. Durand 

par le aussi de transcender la subjectivité individuelle par la symbolique générale de 

1' imaginaire. 

Foyer du symbolique, langage originaire du désir et de l' inconsc ient traversé par une 
intention de communication affective qui est par essence métaphorique et comporte 
une dimension d'universa li sation . D'où l' idée d'une symbolique générale de 
l' imaginaire qui transcende la subjectivité ind ividuelle. 
(Durand, dans Baraquin et al. , 2005, p. 174) 

Jean (1991) un pédagogue français s'étant intéressé au rôle de l' imaginaire au sem de 

l'éducation, exp lique que la « 'fonction symbolique' [ .. . ] représente un moment dans la 

21 Le FI sont les forces intérieures à l'être humain; les FE, les forces extérieures. 
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démarche imaginante de l' individu, mais un moment constitutif essentiel de toute pensée » 

(Jean, 1991, p. 25). Par cette fonction les différentes facettes de l'être humain (autant le corps 

que l'esprit) sont aptes à graver en eux « un ordre en quelque sorte abstrait/concret» (ibid., 

p. 27). 

Dans le même ordre d' idées, la pensée est« toujours investie par l'imaginaire » (ibid., p. 25). 

Jean (1991) présente l' imaginaire comme« le mot qui désigne les domaines, les territoires de 

l' imagination » (ibid., p. 24). L'auteur définit l' imagination comme la capacité de reproduire 

des images ou d'en créer de nouvelles. Selon lui , cette capacité de représentation est une 

condition essentielle au développement des facultés intellectuelles. À cet effet, il explique 

que «l'imagination est d'abord la faculté par laquelle il nous est possible de dépasser la 

simple perception pour accéder à ce que les psychologues appellent la représentation» (ibid., 

p. 26). 

L' imagination permet donc de faire un pont entre notre vie intérieure (conscience, émotion) 

et la vie extérieure. Nous saisissons de l' extérieur des images, nous en recevons des 

perceptions. L'imagination permet de s'approprier ces perceptions, de les transformer en 

sensations. Ainsi, l'imagination donne « une place et une valeur relatives » aux images et aux 

signes du monde visible (ibid., p. 25). Par l' imaginaire, l'être humain creuse le réel pour 

ensuite mieux l'assumer. L'imaginaire permet à l' homme d'approfondir la connaissance de sa 

vie intérieure. De ce fait, l' imagination unifie l'être humain, car «'la vie rêvée ' donne un 

sens à la vie [réelle]» (ibid., p. 66). Jean (1991) compare l' imagination à un « moteur de 

réunification » (ibid.) . 

L' imaginaire transporte l'être humain ailleurs. Il offre à l' homme la possibilité de se projeter 

dans l'avenir pour ensuite, mieux s'approprier le présent. Autrement dit, l' imaginaire rend 

possible la transcendance qui elle, encourage l'enracinement. La mémoire propre à 

l'imaginaire transforme le sujet et l'entraîne vers l'aven ir. L'homme prend alors consc ience 

qu'il a plus de possibles qu'il ne pouvait le croire. Jean (1991) parle ici de dédoublement: 

l'« imaginaire révèle au rêveur qu ' il est potentiellement autre qu ' il ne le croyait, à l'homme 

archaïque qu ' il est en son corps teiTe et eau, et feu [ ... ] » (ibid., p. 56). L' imaginaire offre 
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l' opportunité de rev1vre le « passé [ .. . ] en le transformant » (ibid., p. 57). Se lon le 

pédagogue, la fonction essentielle de l' imagina ire est celle de« contribuer au déve loppement 

équilibré de la personne» (ibid., p. 65). 

À travers mon regard de chercheure s' intéressant au candomblé, j e vo is les orixas (les FE) 

comme une proposition du rituel qui agit sur le fid èle. Cette propositi on fa it son trava il en 

suggérant une métaphore inspirée des forces de la nature et auss i, du souvenir des ancêtres 

divinisés. La suggestion métaphorique amenée par les divinités se rend à l' homme en passant 

par l' imaginaire. Cette force opère comme un j eu de domino : la métaphore (FE) a un impact 

sur l' imaginaire du fidè le. À son tour, l' imagina ire permet au fidè le d ' être touché par ce que 

la divinité incarne et symbolise (FI) . Ainsi, parce que le sujet ressent et éprouve que lque 

chose que lui propose l' imaginaire, la métaphore agit sur lui. 

« L ' imagina ire se constitue en se structurant, et, de ce fait, il permet à la personne de 

s'enrac iner dans sa cohérence» (Jean, 199 1, p. 66). Les données brutes logeant dans notre 

imagina ire ne sont pas des éléments c la irs à la conscience. Le sujet n' en n'a pas une idée 

précise. En pratiquant une activité créative, l' individu puise dans ces données un matéri e l 

qu ' il la isse émerger. Le produit de sa création sera le polie-parole de l' imaginaire . Le pe intre 

Picasso exprimait bien ce processus par son affirmati on « Je ne cherche pas, je trouve » (dans 

Jean, 1991 , p . 66). Par la création, l'être humain arrive à exprimer l' inexprimable. Le 

Dictionnaire de la philosophie (2006, p. 9 13) démontre à quel point im aginaire et inconscient 

sont inséparables : le premier serait engendré dans le second . Les images extérieures que 

l' être humain perço it nourrissent l' imaginaire. 



-----------------

66 

Figure 2. 6: Rôle de 1 'imaginaire dans la relation du sujet avec le monde extérieur 

Monde profane 

Les images provenant du monde extérieur se rendent au 
monde intérieur et sont emmagasi nées dans 1' inconscient. Ces 
images prennent sens pour le sujet en passant par le filtre de 
l' imaginaire. 

Imaginaire 

MONDE 
EXTÉRIEUR 

Images 

Les images reçues incitent le sujet à ouv rir son monde 
intérieur au monde extérieur. Après avoir incubé dans 
l'imaginaire l' action qu ' il s'apprête à poser, le sujet propulse 
son monde intérieur vers le monde extérieur. Ains i se 
manifeste le pouvoir créateur de l' homme. 

La base de l'arbre de concepts est constituée du monde profane, monde du visible, monde 

concret où vivent les hommes. Profane vient du latin projanum. li faut séparer les deux 

racines latines que contient ce mot pour en saisir bien le sens. Pro signifie devant, tandis que 

fanum renvoie à un lieu consacré, un temple (Bouffartigue, 2004, p. 254). Il est pertinent de 

préciser que janaticus, qui est devenu «fanatique » en français, désigne la personne qui est 

« inspirée par les dieux » (ibid. , p. 253). «Au XVIe s iècle, le mot [fanatique] désigne celui 

qui est en proie à la frénésie religieuse. [ .. . ] Étymologiquement, donc, un FANATIQUE est 

quelqu ' un qui hante les temples, alors qu ' un PROFANE se contente de rester devant sans y 

entrer» (ibid. , p. 253-254). 

En créant le terme profane, l' homme sépare le monde en deux territoires distincts : le monde 

qu ' il considère sacré ou spirituel et celui dans lequel il évo lue au quotidien et qu ' il qualifie de 

profane. Ressentant l'existence d'un monde spiritue l différent de celui qu ' il habite au 
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quotidien, l' homme a développé deux sphères de sa vie pour l'aider à expliquer le monde 

spirituel: l'âme et la religion. 

Âme 

Quand je pense à mon grand-père défunt, je pense à sa manière d' être, à ce qui l'animait, à 

son souffle vital, à ses projets, à ses croyances, à la façon dont il s'engageait dans la vie. Je 

peux résumer cela par un mot: l' âme. Effectivement, pour moi , l' âme est une synthèse de la 

dimension spiritue lle d ' une personne; c'est aussi une façon de rassembler ce qui reste d ' elle 

après sa mort. 

Âme renvoie à l'idée de conscience, d'esprit (Delas et Delas-Demon, 1979, p. 24) . Les 

racines grec et latine du mot âme font référence au souffle, au vent. L'origine latine 

d'âme, ane, veut dire souffle vital; en grec, anemos sign ifie vent (Picoche, 1992, p. 14). 

« Dans une doctrine spiritualiste, [l 'âme est perçue comme un] principe spirituel, [un] agent 

essentiel à la vie, qui, uni au corps, constitue l'être vivant. [ ... ]principe immotiel subsistant 

après la mmi » (Dictionnaire de la langue française, encyclopédie et noms propres, 1989, 

p. 43). L 'âme fait référence à une réalité immatérielle inhérente à l'être humain. Sans âme pas 

de vie, le corps ne peut fonctionner sans e lle. Le terme «animer » vient d 'ailleurs du mot 

latin animare, qui partage avec âme la racine latine anim. Celle-ci fait référence à l'idée de 

donner la vie, de souffle vital et d 'esprit (Bouffartigue et Del rieu, 1981 , p. 82). 

L'âme est aussi décrite comme le « pnnctpe des facultés morales, sentimentales, 

intellectuelles : siège de la pensée et des passions » (Dictionnaire de la langue française, 

encyclopédie et noms propres, 1989, p. 43). 

Dans le cadre de cette étude, j e fais référence au concept de l'âme dans le sens d ' une 

dimension spirituelle de l'être humain constituant sa vie intérieure, sa fibre émotive, ses 

passions, son esprit et ses facultés morales. 
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Religion : manifestation collective de la spiritualité 

La religion et la spiritualité sont intimement liées. La religion est une façon de représenter, de 

symboliser, de pmtager entre humains la spiritualité. La religion propose des croyances que 

l'être humain choisit d 'adopter. En participant à une activité religieuse collective, en 

partageant des croyances, les membres d ' une même communauté s'unissent et s'accordent 

sur la représentation qu ' ils se font de la spiritualité. Ainsi, la relig ion rassemble des êtres 

humains. 

Religion 

Il est intéressant de noter que le phénomène de religion est universe l; toutes les sociétés 

humaines en ont développé une (Godin, 2007, p. 342). «L' histoire des religions ne montre 

nulle part un arrêt de la religion, une coupure de l'é lan mystique dans l' humanité» 

(Encyclopédie Universalis, 2002, p. 625). 

Par ces racines latines liagare et religare, le terme religion renvoie au concept de connexion, 

à l'idée de lier, de relier (Encyclopédie Universalis, 2002, p. 624). En effet, la religion 

[ ... ]apparaît comme un ensemble de pensées (de croyances[ ... ]) et un ensemble de 
gestes et de comportements rituels . Elle possède donc un versant théorique et un 
versant pratique inséparables l' un de l'autre. Souvent, le geste sy mboli se la croyance 
[ ... ]. La religion attache par ailleurs la vie humaine à un au-delà qui lui donne son 
sens. (Godin, 2007, p. 343) 

Baraquin et al. (2005) donne une définition de la religion qui nou s encourage à percevoir le 

candomblé comme une pratique religieuse : 

[La religion est un] ensemble de croyances et de pratiques institutionnali sées relatives 
à un domaine sacré distingué du profane, liant en une même commu nauté morale tous 
ceux qui y adhèrent, et exprimant les modalités du rapp01t des hommes aux dieux ou 
à Dieu . (Baraquin et al. , 2005 , p. 299) 
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Le candomblé regroupe des croyances en des divinités et des pratiques qui visent le respect et 

l' adoration des divinités. Les nombreux ri tes faisant partie du candomblé témoignent du type 

de re lation que les humains entretiennent avec leurs dieux. 

Pour ma part, je navigue davantage dans la dimension spirituelle que dans la dimension 

re ligieuse: ma démarche se situe au plan de l' espri t, de l'âme, elle est de l' ordre de la 

connexion avec la sphère immatérielle de l'existence, plutôt que d' une rencontre avec un ou 

des dieux, comme le sous-entend le concept de religion. 

Rites de danse et de transe 

Une connexion s'établit entre les hommes au moyen de rites qui incarnent et matéria li sent le 

sentiment immatériel de la spiritualité. Ces rites, tels que la danse et la transe, sont des outils 

access ibles à 1 ' homme par lesquels il jette un pont entre sa réalité quotidienne concrète et les 

forces invisibles auxquelles il croit. Une conversation est ain si créée; l'être humain « parle» 

à ces forces, il se laisse influencer et conseillé par elles; il se sert d 'elles pour mieux vivre les 

épreuves ou d ifficu !tés quotidiennes. 

Selon Daniel (2005), les croyances religieuses attachent les hommes au monde spirituel. 

L'auteure souligne que, dans le candomblé, le comportement établi en danse et en musique 

relie le fidè le à la spiritualité. Daniel (2005) explique que les rites religieux sont nécessaires 

pour les pratiques funéraires, les manifestat ions spirituelles, les sacrifices animaux, car ils 

systématisent la relation entre les humains et les divinités. À cet effet, nous pouvons 

considérer le candomblé comme un rite re ligieux. 

Le rite est une « façon de célébrer, en les fa isant parler et agir, des ensem bles de 

symboles[ .. . ] » (Faïk-Nzuj i, dans Maboungou, 2005, p. 23). Se lon Maboungou (2005)22
, le 

rite correspond à « toutes les pratiques à caractère sacré et symboliq ue par lesquelles on 

imprègne les corps et les mémoires» (ibid. , p. 25). 

22 Voir note infrapaginale no. 17, p. 44. 
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La danse: outil d'une quête spirituelle 

Le musicologue allemand Sachs l'avait définie ainsi:« La danse est un ensemble organisé de 

mouvements rythmiques du corps, [ ... ] tout mouvement rythmé du corps qui ne sert pas 

immédiatement au travail » (Sachs, 1938, p. 8-9). Quand on parle du corps humain, on se 

réfère automatiquement au monde profane, au monde du visible. La danse est la base même 

de cette étude, car c'est à travers sa pratique que mes questions ont émergées et que s'est 

manifesté le désir de comprendre et d 'approfondir le domaine de la danse et son lien à la 

spiritualité. Selon mon expérience personnelle, la danse est un moyen de vivre de nouveaux 

états physiques et psychiques, car elle favorise une transformation du corps et du vécu 

émotif. Parce qu'elle favorise le défoulement, elle m'a souvent emmenée à des états de 

relâchement et d'abandon . De ces états naissent des sensations de paix et de sérénité qui 

s'inscrivent en moi telle une empreinte que j e recherche à retrouver constamment. 

Dans mon étude, j 'aborde la danse comme le moyen utili sé par le danseur pour se connecter 

aux forces intérieures et extérieures, et par ricochet, au monde spirituel. La danse devient 

alors une façon d ' incarner la spiritualité. Sachs (1938) affirme que la danse chez l' homme 

« s'intensifie au point de devenir le moyen réfléchi de participer aux forces qui , au-delà de la 

puissance humaine, vont déterminer le dest in ». Par conséquent, « la danse devient sacrifice, 

prière, acte magique » (Sachs, 1938, p. 8). 

Incorporation 

Je ne peux parler de danser sans faire appel à l'idée d ' incorporation . En fait, je perçois la 

danse comme une activité et un processus d'incorporation. 

Le terme incorporation tire ses origines du latin incorporatio, il renvoie à une action : celle de 

mêler à un corps (Bouffat1igue, 2004, p. 85) ou celle « de faire entrer un élément dans un 

tout » ou encore 1 '« action de faire entrer (une matière) dans une autre » (Le Petit Robert, 

2011, p. 1306). La définition que donne Bouffat1igue (2004) du verbe incorporer est 

spécialement adaptée à l' activité de la danse: incorporer c ' est« faire en sorte qu ' une chose 

ou qu ' un individu fasse corps avec autre chose» (Bouffartigue, 2004, p. 85). En danse, la 

---
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personne incorpore un mouvement, une gestue lle. La matière incorporée n'est pas tangible, 

mais l'action et le résultat sont concrets, ils sont visibles. Le danseur fait entrer, dans sa 

matière corporelle, une matière gestue lle. Ce processus n'est pas cérébral. Il se produit sur le 

plan corpore l. On éveille et stimule l' intelligence et la sensibi lité du corps. C'est un autre 

langage. 

Pour Bourdieu, sociologue français, l' incorporation est un processus de socialisation qui 

permet« aux structures sociales (extér iorité) d 'exister sous forme de schèmes, de dispositions 

chez les individus (intériorité) » (dans Faure, 2002, p. 5). De ce fait, « pris dans l'expérience 

du monde social, le corps des individus devient le dépositaire [ .. . ] des structures sociales » 

(Faure, 2002, p. 5). 

Bourdieu insiste sur le fait que l'être humain incorpore des va leurs, des savoirs et des savoir­

faire. Cette incorporation se produit de corps à corps. Le sociologue démontre comment les 

valeurs sont transmises par le mouvement. Pour Bourdieu, la répétition de mouvements ne 

s'ancre pas seulement dans le schéma corporel, mais e lle s' imprime également dans les 

schèmes mentaux. C'est ainsi que des valeurs sont incorporées par le sujet. Le mimétisme, 

ayant lieu en-dehors de la sphère du langage, rend possible cette intériorisation . C'est donc au 

contact des autres que le sujet incorpore des schèmes ou des habitudes . 

Par ailleurs, Wacquant (dans Faure, 2002, p. 5), se référant aux propositions bourdieusiennes, 

avance que « l' incorporation se fait dans une ' communication si lencieuse' et que ' la 

compréhension du corps' 'précède[rait] la pleine compréhension visuelle et mentale '» (ibid.) . 

Ainsi, Faure (2002) souligne qu ' « agir sur les corps [ . .. ] dans une relation pédagogique 

revient [ . .. ] à former ou à transformer progressivement les comportements et les modes de 

pensée des individus [ . . . ] » (ibid. , p. 1 0). 

À la lumière de ces propositions, je me permets d 'affirmer que la classe de danse est un 

contexte privilégié d ' apprentissage par incorporation. 
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Il est intéressant de constater que Rosangela Silvestre, qui a beaucoup voyagé dans un 

contexte professionnel de danse, parle aussi d'incorporation. Selon elle, le corps, tel une 

éponge, incorpore des informations et ensuite, exprime ce que la cu lture lui a apporté. 

« [ .. . ] And again , when 1 put it out, I don ' t question my body if it' s coming from 
India or come from China, my body just put it out ... I don ' t say th at it' s an 
imitation what I'm doing, of different countries, it ' s not an imitation, it's just a 
process ofembody. Y ou embody . 23 » (Rosangela Si lvestre, 2011) 

Ainsi , les propos de cette chorégraphe s ' inscrivent parfaitement dans la ligne de pensée 

développée par Bourdieu. 

Être habité : transe ou possession 

« Danser, c ' est monter au-dessus des deux mondes, 
déchirer son cœur, et s' élever au-de là de sa propre âme. » 

(Rûmî, dans Lory, 1999, p. 97) 

Cette brève description de la danse illustre bien ma conception d ' un être humain en transe ou 

en état de possession. Les auteurs que j ' ai consultés font autant référence à la transe qu ' à la 

possession pour parler de l' état a ltéré des fidèles du candomblé qui se li vrent, par la danse, à 

leur divinité. J'ai donc choisi d'employer ces deux termes tout au long de ce travail. Voici 

leur définition respective. 

Transe tire ses origines du latin ire, qui se traduit par le verbe a ller (Garrus, 2004, p. 98) et de 

trans, qui signifie à travers, au-delà (Bouffarigue, 2004, p. 39). En attachant ces deux racines 

latines on forme Je verbe transir qui « était autrefois employé en deux sens: 1. ' Passer de 

23 Encore une fois, quand je fais sortir de moi le mouvement, je ne questionne pas mon corps 
quand au lieu d'origine du mouvement, s'i l vient d' Inde ou de Chine. Je laisse seulement mon corps le 
faire sortir[ ... ]. Ce que je fais n' est pas une imitation de différents pays, ce n' est pas une imitation, 
c'est un processus d' incorporation. Tu incorpores. (TLDA) 
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l'autre côté' [ ... ] 'Entrer en transe ' signifiait 'se séparer peu à peu de soi-même', d'où 

1 'emploi de transe pour désigner un accès à une exaltation mystique. 2. 'Traverser', 

'pénétrer' [ ... ] » (Gan·us, 2004, p. 98, 99). Pour Mi dol (20 1 0), la transe représente un 

parcours entre deux temps, on pourrait aussi ajouter, entre deux mondes : le monde concret 

du visible et le monde de l' invisible. En effet, l'auteure affirme que la transe « provoque un 

passage de la dissociation de la personnalité à sa réassociation ». Cette transformation permet 

« l' intégration d' un nouveau système de référence au sein d' un groupe » (Midol, 20 10, p. 29). 

Le terme possession, quant à lui , vient du latin possidere qui était formé de l'élément pot 

renvoyant à une « idée de puissance, de pouvoir » (Bouffartigue, 2004, p. 268). Pour le Petit 

Robert (2011) être possédé signifie entre autres être dominé « par une puissance occulte » 

(p. 1975). Le Dictionnaire de la langue française, encyclopédie et noms propres ( 1989) 

définit la possession comme le « fait de détenir quelque chose; facu lté d'en disposer, d' en 

jouir » (p. 1014). Il est intéressant de transférer cette définition générale de la possess ion au 

sens spécifique qui nous intéresse ici , celui de la danse de possession . En effet, lorsqu ' un 

adepte du candomblé entre dans cet état, il se fait posséder! par une divinité. Cette dernière 

détient le fidèle, elle en dispose et en jouit le temps de la possess ion. 

Schott-Billmann (1985) voit la possession comme un retour en arrière dans un passé qui est 

toujours présent à l' intérieur de la personne. L'auteure utilise un terme issu de la 

psychanalyse, la régression, pour nommer ce phénomène qu ' elle illustre ainsi: « [ ... ] le 

possédé haïtien ou brésilien se replonge dans l'Afrique éternelle -sa mère- de qui il a été si 

cruellement séparé lorsqu'on l'a emmené comme esclave » (Schott-Billmann, 1985, p. 73). 

Toujours d'après Schott-B illmann (1985), le possédé touche au « sentiment océanique » 

(nommé ainsi par Freud, dans Schott-Bi llmann, 1985, p. 74) état de non séparation d'avec le 

monde extérieur, état au sein duquel les limites de la personne sont évacuées. 

Étant ainsi un corps-univers, un corps projeté simultanément dans tout le cosmos, un 
corps qui vit consubstantiellement la vie des animaux, des plantes et des pierres, un 
corps infini, éto ile ou fleuve, tigre ou insecte, ce corps n'a pas de limites. 
(Ibid. , p. 74) 
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Concrètement, comment se déroule une cnse de possess iOn appelée auss1 transe? Daniel 

(2005), qui a ass isté à plusieurs cérémonies de candomblé, en donne une description riche. 

L'auteure constate que la possess ion des initiés commence touj ours par un appe l guttural. 

C'est une façon d'alerter l'ekedi24 qui vient a lors en aide au danseur possédé: l'ekedi lui 

enlève ses souliers, son fo ulard, ses bijoux, sa montre. Quand l 'orixa s' incorpore, l'i nitié 

reste sur place et fait trembler ou vibrer ses épaules. Il exécute un mouvement d'a ller-retour 

vers l'avant et l'arrière avec le tronc, il émet auss i le cri assoc ié à ! '01-ixa lorsque ce lui-ci 

entre dans son corps. Chaque orixa possède son cri , grito, particulier. 

Schott-Billmann (1 985) abonde dans le même sens: e lle souligne qu ' un des premiers s ignes 

qui indique qu ' un dieu est en train de s' incarner est un cri lancé par le danseur. Le visage 

change d 'express ion, les yeux se révulsent. Le possédé commence alors une danse 

désordonnée au centre de l'espace cérémonial. Souvent, il continue de crier alors qu' il bouge 

v iolemment. L 'auteure compare ce comp01tement à celui caractéri stique d ' une crise de nerf. 

E ll e parle d 'état d ' inconscience dans ce début de transe. La personne en état de cr ise ne 

communique pas avec autrui, Schott-Billmann la décrit comme un « morceau de fo rces non 

organisées» (1 985 , p. 55). Sa transe est sauvage, pour reprendre un terme employé par 

Bastide (1958). Des membres du terreiro prennent en charge le possédé et le conduisent dans 

une pièce située à l'arrière de l'espace de danse. Il arrive parfo is qu ' une personne non initiée 

entre en transe: on tentera alors d 'exorciser la d iv inité qui est en train de s' incarner. En 

revanche, s' il s'agit d ' un initié, il sera costumé avec les habits appa1tenant à l'orixa qui s ' est 

manifesté. Lorsqu' il revient dans l'espace de danse, le fidè le incarne le dieu, son attitude a 

changé. Son état, auparavant désorganisé, dev ient organi sé; son comportement est mis en 

ordre. Il exécute les mouvements qui sont associés à la divinité. Sa transe est maintenant 

apprivo isée. Il peut auss i entrer en re lation avec les spectateurs et avec les autres dieux, s ' il y 

a d'autres dieux incarnés dans la cérémonie. 

24 L ' ekedi est la personne qui joue le rôle d'infirmier, qui prend soin des initiés lors de lem 
possession. 
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Transformation 

Comme on l'a vu précédemment, la danse favorise un état corporel de disponibilité à la · 

transformation. On parle alors de transformation physique et psychique. Le corps se 

transforme, il devient plus libre, souple, il entre en résonance avec ce qui l'entoure; 

parallèlement, l'esprit, l'âme, la psyché de l' individu se libèrent des contraintes journalières. 

Le suj et accède alors à une autre dimension de lui-même, dimension que je qualifie de 

«spirituelle » parce qu ' elle est vécue et sentie à travers l' esprit, l'âme, en somme, à travers le 

composant immatér iel de l' humain . 

Le petit Larousse illustré (1988) décrit la transformation comme étant le« passage d ' une 

forme à une autre » (p. 995). Dans le candomblé, les fidèles qui entrent en possess ion vivent 

une transformation sur deux plans : ils passent d ' un état considéré comme normal (leur état 

quotidien), à un état de transe (état d'altération tant phys ique que psychique). D'a illeurs, des 

anthropologues ayant étudié la transe (Bastide 1958; Danie l, 2005 ; Schott-Billmann, 1985) 

ainsi que les participantes aux entrevues, constatent cette modification de l'aspect physique 

du possédé et aussi, de son état psychologique. 

Transformations physiques 

Schott-Billmann (1985) décrit cet1ains changements corporels opérant lors de la transe de 

possess ion . D ' abord, le tonus musculaire change chez le possédé; le corps est relâché, très 

souple. Il tremble, il frémit, il est différent du corps « normal », celui du quotidien. Le tronc 

exécute des fl exions qui partent des hanches : le dos reste plat, le buste et le bass in forment 

un seul bloc. Le genou est articulé comme une poulie : le pied se pose à plat au so l. Selon la 

chercheure, « le corps obéit à une anatomie imaginaire qui lui [l e possédé] fait « oublier » 

certaines articulations, répartir autrement son tonus, mod ifier son fonctionnement habituel » 

(Schott-Billmann, 1985, p. 63). Ces modifications donnent au corps des possibilités accrues 

parce qu 'elles libèrent certaines résistances qui sont mises dans la vie quotidienne. L 'auteure 

parle de la force herculéenne du possédé. E lle présente la transe comme une déformation de 

la personne qui s ' incarne: déformation de son corps, de sa vo ix, de son comportement. 
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Transformation psychique : se libérer de refoulements 

Daniel (2005) rappelle que, pendant la période d'esclavage, danse et musique procuraient une 

échappato ire, permettant en quelques sortes de transcender la dureté des conditions de vie 

d'esclave. Le rituel dansé devient un véhicule de communication et d'expression spirituelle et 

artistique. Selon l'auteure, le rituel est un moment de régénération pour une population qui 

souffre d'abus et d'oppress ion. Elle affirme que les populations afro-américaines ont beso in 

de recréer des rituels de musique et de danse pour protéger leur esprit individuel, leur dignité 

et leur appartenance à une famille cosmique, spirituelle. La danse et la musique contiennent 

un répe1ioire de légendes, de croyances et d'attitudes qui aident à résoudre certains 

problèmes. L'anthropologue souligne que le fidèle cherche à être reconnu de l' univers, de la 

communauté et de lui-même pendant qu ' il danse avec virtuosité et expression spirituelle. 

Le candomblé est aussi défi ni comme un moyen de surv1e. En effet, Joao Jorge Santos 

Rodrigue (dans Bagwell, 1993) parle du chant et de la danse comme des outils de résistance 

envers l'oppresseur, outils qu ' utilisaient les Africains de la diaspora25 à Bahia et partout en 

Amérique. Trujillo (ibid.) ajoute que, pendant l'esc lavage, le candomblé était banni . Jusqu'en 

25 Entre le XVIe et XIX• siècle, il y eut dispersion d'Africains en Amérique. Selon Hunold Lara et 
Dabdab Trabulsi (1993, p. 206), à partir de 1550, il y eut un grand nombre d'Africains déportés au 
Brésil comme esclaves. Ce trafic a duré au moins tro is siècles, jusqu 'en 1857. Ce n'est qu 'en 1888, 
que le Brésil passa une loi abolissant 1 'esclavage noir sur ses terres. « D'autres auteurs, comme Robert 
Conrad, pensent que plus de 5.000.000 d'esclaves sont entrés au Brésil : environ 100.000 au XVIe 
siècle, 2 millions au XVIIe, 2 millions au XVIIIe et encore 1,5 million dans les cinquante dernières 
années du trafic. Ces esclaves venaient surtout de la région que les Portugais appelaient la Guinée, de 
l'Angola et du Congo, à partir de la fin du XVIe siècle, pour inclure ensuite la plus grande partie des 
populations de l'Afrique sub-saharienne. » (Ibid. , p. 207) 

L'Amérique du Nord et l'Amérique espagnole, les Anti lles anglaises, françaises, néerlandaises et 
danoises, le Brésil ains i que l'Europe et certaines îles de l'Atlantique ont fait le trafic d'esclaves noirs 
entre le xv• et XIX• siècle (Houdai ll e, 1971 , p. 959). 
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1970, les religions africaines ne pouvaient être pratiquées qu'en secret. Les colons en avaient 

peur parce qu ' il s les percevaient comme des éléments a limentant la rés istance de leurs 

esclaves. Il est important de mentionner qu ' aujourd'hui, le candomblé est pratiqué librement 

à travers le Brésil. Analia Da Paz Santos Leite (ibid.) mentionne que pour elle, sa religion 

n 'est pas un rituel, mai s représente plutôt une énergie et du courage. Pour cette initiée, le 

candomblé est une façon de survivre, il représente toute sa vie. 

De manière similaire, plusieurs auteurs ayant observé et/ou étudié des cultes africa ins ou 

afro-brésiliens, dans lesque ls la transe entre en j eu, voient dans ces pratiques une quête de 

guérison et de transformation vers un mieux-être physique ou psychique, co llectif ou 

individuel. À cet effet, Bastide (1972) nous éc laire sur le rôle que la transe joue dans la 

culture africa ine en nous présentant la vision que cette population a du phénomène. En effet, 

le chercheur a observé que les Africains utilisent la transe comme voie de guér ison des 

troubles psychologiques. De plus, dans cette culture, la maladie menta le est souvent perçue 

comme un signe d 'é lection par les dieux. Comme l'explique l' anthropo logue, lors d ' une 

possession, il y a une restructuration de la personna lité qui permet de se guérir de certains 

troubles psychologiques. Comme mentionné plus tôt, la transe serait une réalisation 

symbolique des mythes intériorisés. On arrive alors à contrôler le corps à travers le mythique; 

autrement dit, on traduit le mythique en somatique. Selon Bastide (1972), les cultes africains 

au Brésil sont un facteur de santé menta le parce qu ' ils jouent un rô le d ' aj ustement soc ia l. Le 

chercheur perçoit le culte afro-brésilien comme essentie l à l' équilibre psychique d ' une 

population qui , par son passé d'esclave, est déshéritée et mal intégrée à la société dans 

laquelle elle évolue. 

Monfouga-Nicolas (1972), une ethnologue s'étant intéressée au peuple haoussa, a observé et 

étudié le Bori, un culte exclusivement féminin pratiqué par cette population au sud du Niger. 

Abondant dans le même sens que ce qui précède, e lle rapporte que, pour les adeptes du Bori, 

la possession et la maladie sont deux manifestations de la présence des dieux sur terre. 

Comme pour le candomblé, le Bori utilise la transe et la possession pour attei ndre ses 

objectifs de guérison. Le but est de libérer le corps de l' âme, de la personnalité qui l' habite, 
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afin de le rendre vide et prêt à recevoir un dieu. Dans ce culte, la maladie se guérit souvent 

par l' initiation de la malade. 

Aussi, Danie l (2005) souligne que lorsqu ' un adepte du candomblé incorpore une divinité, il 

reçoit une médecine socia le: sa dignité et son estime individue lle grandissent. L'adepte 

devient un maillon essentie l du rituel. Dans la cérémonie relig ieuse, la danse nourrit le corps 

physique et social. Le pouvoir, l' autorité et la communauté sont touchés par le culte; il s sont 

parfo is réorganisés ou réaffirmés. Des blessures sociales peuvent auss i être so ignées. 

Il est intéressant de savo ir qu 'à l'époque préhistorique, l' homme pouvait utili ser la danse à 

des fins thérapeutiques. Prudhommeau (1 986) rappelle que, dans le but de fa ire sortir la 

ma ladie du corps souffrant, le sorcier tournait autour du malade en récitant des incantations. 

S' il n'arrivait pas à chasser la maladie, la danse du chaman devena it vio lente. JI y avait auss i 

des danses collectives pour agir sur le responsable de la maladi e, celui-ci étant soit un 

humain, une divinité ou un animal. Cette fo rme de thérapie m' amène à établir un lien avec le 

candomblé: un parallèle s' impose entre l'action de chasser la ma ladie du corps souffrant et 

ce lle d'exorciser la personne non initiée qui est possédée par une déité. Aussi, les danses 

collectives, qui unissent les forces des membres d ' une même communauté dans un but 

thérapeutique, ressemblent au phénomène de rituel vécu dans le candombl é qui se déroule de 

la même façon: on se rencontre et on unit nos énergies, afin d ' interagir avec des pui ssances 

surnaturelles auxquelles on tend une demande d 'ordre thérapeutique, une guéri son co llective 

ou individuelle. 

Monique a observé ce phénomène. La fo rme ci rculaire, très présente dans le candomblé, lui 

semblait détenir .un pouvoir de communication des fidèles entre eux: 

Je pense que c'était pour se communiquer une force et donner, insuffler cette fo rce­
là aux deux danseuses en transe ... Je l' ai interprété comme ça: ensemble on 
communique notre force. J'ai l' impression, (dans ma tête, elle éta it possédée du 
démon), on va toutes y aller ensemble et on va essayer de faire sorti r le démon . 
(Monique Dansereau, 2011 ) 
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De même, notons que le phénomène de guérison est aussi observé dans d 'autres pratiques 

dansées. Par exemple, Rose-Eberhardt (dans Kerr-Berry, 2008) explique que la danse 

africaine permet d'accéder à la guérison parce qu'elle déploie une énergie bienfaitrice. Pour 

ce professeur, les répercussions du mouvement sont thérapeutiques. Elle affirme que 

lorsqu'on bouge, on démantèle nos barrières. De surcroît, lorsqu'on bouge en groupe, dans un 

même temps, dans un même lieu, il n'y a plus de frontière, il y a seulement l'émergence 

d'une énergie positive. 

D ' un autre point de vue, plusieu'rs auteurs français renvoient à une perception 

psychanalytique du processus de guérison qui a lieu dans le cadre d ' un culte de possession. À 

l' instar de Bastide (1972), Lapassade (1997), philosophe et socio logue françai s, voit la 

possession comme saignante parce qu 'elle casse l' identité de la personne. Un phénomène de 

dissociation psychique a lieu; la possession permet d'incarner les troubles de la personne 

dans un mythe et donc, en quelques sortes, d ' installer une distance entre le possédé et ses 

problèmes. Midol (2010) abonde dans le même sens. Selon el le, 92% des sociétés utilisent la 

transe pour guérir. Elle amène l' idée que, par la transe, l ' humain peut toucher ce qui l'effraie. 

On utilise « la transe pour approcher ce qui terrifie, ce qui déstructure la conscience et 

l'identité d'un peuple» (Midol , 2010, p. 27). La déstructuration que provoque la transe 

génère ensuite une restructuration qui permet le retour à l'équilibre psychique de l' initié. 

Midol (2010) parle d'abandon du possédé qui se laisse devenir autre. Ici , l'auteure éclaire ma 

question de recherche en citant le psychanalyste Winnicott (dans Midol , 201 0). Ce dernier 

affirme que « la psyché réside dans le corps » (p. 87). Donc, en agissant sur le corps, on 

contacte la dimension psychique de l'être humain. On pourrait dire alors qu 'en incarnant des 

déités par la danse, les adeptes du candomblé entrent en relation avec leur monde intérieur 

individuel €t collectif.« La 'terre' du danseur primitif est donc aussi le ' terreau ' laissé dans le 

psychisme de l'être humain par la mémoire de cette première relation au monde extérieur, 

d 'où il tire la force de s'affirmer en tant qu 'être humain individué » (Midol , 2010, p. 30). 
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Transcendance : pont entre visible et invisible 

Lorsque la transformation attendue opère, l'homme accède à une transcendance: il réussit 

alors à dépasser sa réalité matérielle pour pénétrer dans une réalité spirituelle et intangible. 

Dans l' arbre de concepts, la ligne qui relie le bas du schéma au haut est pointillée parce que 

la connexion entre le monde profane et le monde spirituel est indirecte puisqu 'elle passe par 

l'intermédiaire des forces. Cette relation est symboli sée par une flèche à double sens: le sujet 

rejoint la dimension spirituel le de son existence, il 1' incorpore, il la vit; en retour, le monde 

spirituel transforme le sujet, il donne un sens à sa vie et lui apporte réconfort, bien-être et 

parfois, guérison. 

J'aime comparer le concept de transcendance à un pont ou à une échelle qui permet à 

l'homme, normalement destiné à obéir aux contraintes qu ' impose sa réalité terrestre, de 

dépasser ses limites. En s'occupant d' un domaine impalpable de la vie humaine, la 

spiritualité appe lle à la transcendance. 

Jousset (2009) parle de la transcendance comme un « dépassement de soi en repoussant ses 

limites (autant internes qu 'externes) » (p . 122). 

Certains philosophes (Sénik, Morali, Médina, 1984, p. 613) donnent au terme transcendance 

le sens de l'absolu . D' un point de vue métaphysique, la transcendance renvoie à une nature 

supérieure qui ne fait pas patiie du monde sensib le, mais qui peut se situer, par exemple, au 

plan divin . Dans cette conception du terme, il y a rupture avec le monde ordinaire, le monde 

concret du quotidien; on tend vers un absolu, qui est perçu comme un état supérieur à la 

réalité tangible de tous les jours. Chez Kant, la transcendance représente «ce qui est au-de là 

de toute expérience possible. [ ... ] Nous appelons immanent les principes dont l'application se 

tient absolument dans les normes de 1 'expérience possible, et transcendant ceux qui sortent de 

ces limites » (dans Auroux et Weil , 1990, p. 243). 

Pour Lalande (1983), la transcendance suppose « [ . .. ] l' intervention d' un principe extérieur 

et supérieur[ ... ]» (p. 1144). Le philosophe la présente comme un mouvement, un aller vers 

un principe supérieur et extérieur à soi, qui reste inaccessible, mais vers lequel l' humain tend . 
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Mouvement par lequel le mo i individuel, en méditant sur son existence, ou en 
éprouvant un sentiment d ' ango isse devant cette existence, atteint l' ex istence d' un 
être autre que lui-même, et d ' une puissance supérieure à la s ienne. 
(Lalande, 1983, p. 1143) 

C'est la conscience qui octro ie une place à la transcendance, qui la crée en quelque sorte : 

[La transcendance] est posé[e] par la consc ience comme quelque chose d ' autre qui la 
dépasse; chez les phénoménologues, qui résulte de l'action par laquelle la 
conscience, en étant conscience de quelque chose, se transcende, se dépasse vers un 
objet. (Auroux et Weil , 1990, p. 243) 

La transcendance dépasse toute frontière donnée ou imposée par la consc1ence, e lle ne 

possède pas de limite. En ce sens, le ph ilosophe Pascal l' identifie à une é lévat ion sans fin : 

« Cette élévation est s i éminente et si transcendante qu 'e lle ne s'arrête pas au cie l, il n' a pas 

de quoi la sati sfaire; ni au-dessus du c iel, ni aux anges, ni aux êtres les plus parfa its, etc. » 

(dans La lande, 1980, p. 11 44) . 

Par la danse et la transe, les adeptes du candomblé entrent dans une sphère qui n'est pas ce lle 

de leur réalité quotidienne : ils utilisent la transe pour ouvrir une po11e sur un un ivers divin , 

inaccess ible, ce lui de leurs dieux. La transformation vécue dans le ritue l du candomblé, 

autant que ce lle que j ' ai expérimentée personne llement dans mes expériences de danse, 

pourrait être nommée «transcendance» parce que cette transformation prov ient d ' un 

dépassement total de so i. 
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CHAPITRE III 

MÉHODOLOGIE 

Tout d'abord, j 'aimerai s rappeler au lecteur l'objet de ma question de recherche: « Pourquoi 

deux personnes occidentales (dont moi-même) passent-elles par la danse, inspirée du rituel 

religieux afro-brési lien du candomblé, pour vivre une expérience spirituelle, voire de 

· transcendance? » De cette question, une sous-question est née: « Dans le candomblé, 

pourquoi utilise-t-on la danse pour entrer en contact avec les dieux? » 

3.1 Modèle qualitatif 

Mon étude est de type qualitatif. Cette forme de recherche tend à «extraire le sens » 

(Mucchielli et Paillé, 2008, p. 9) d' un phénomène, à reformuler un point de vue, à interpréter 

une expérience vécue ou observée. Le type de données que requiert la recherche qualitative 

correspond tout à fait à l'orientation que j 'a i empruntée: témoignages, notes de terrain , 

observations. D'autre part, selon ces mêmes auteurs, « l'ensemble du processus est mené 

d' une manière « naturelle », sans appareils sophistiqués ou mi se en situation artificie lle, selon 

une logique proche des personnes, de leurs actions et de leurs témoignages [ ... ] » (p. 9). 

L'analyse qualitative« vise la compréhension des pratiques et des expériences[ .. . ] » (p. 9) . 
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3.2 Méthode ethnographique 

En effet, ma recherche a pour objectif de décrire, comprendre et interpréter un phénomène 

vécu par des personnes partageant une même époque et une même culture (Martinez et 

Vasquez, 1999). Pour cette raison, mon étude a un profil ethnographique. Comme l'expose 

Tremblay (2004) « la méthode ethnographique analyse et situe le sujet et l'objet dans un 

contexte » (p. 30). Ici , le sujet est le rôle de la danse dans ma propre quête sp irituelle. Le 

contexte est celui d' un cours de danse des orixas et de technique Silvestre se passant à 

Montréal en 2010-2011. Je tiens à préci ser que je n'étudie pas le candomblé sur son lieu 

d'origine. Je vis le phénomène étudié à travers l'enseignement d ' un professeur ayant 

séjournée au Brésil pendant trois ans. Mon terrain d 'étude n'est donc pas les terreiros 

brés iliens, mais une classe de danse se déroulant à Montréal. 

3.3 Outils de cueillette de données 

Les données que j 'ai récoltées sont considérées comme étant qualitatives, c'est-à-dire 

qu 'elles font référence à des témoignages humains rendant compte d ' une expérience vécue ou 

observée. 

Voici maintenant une description détaillée des outils de cueillette de données que j ' a i 

utili sées pour réaliser mon étude. 

3.3.1 L 'entrevue 

Daunais (1984) soutient que l'entrevue reste parfois la seule faço n d ' avo ir accès à de 

l' information lorsque le sujet d'étude a été peu invest igué et qu'i l n 'est pas facilement 

access ibl e. Voyons pourquoi cette affirmation me concerne. 



84 

Ma recherche contient deux aspects : le premier est personnel, il abrite ma quête spiritue lle 

par la danse; le second, que je nomme ethnographique parce qu ' il se penche sur une pratique 

étrangère, s' intéresse au candomblé. Ces deux pôles de ma recherche nécess itent le 

témoignage de personnes poursuivant une quête spirituelle par la danse et/ou ayant observé le 

rituel du candomblé ou celui du vaudou qui , rappelons-le, est un rituel patiageant les mêmes 

origines africaines que le candomblé. 

En effet, la quête spirituelle par la danse n'est pas un sujet très abordé dans la li ttérature. 

Comme le souligne Tremblay, 

Parce qu ' il y a peu de connaissance sur le sujet, et parce que le suj et n'est pas 
d 'accès facile, la source principale de collecte de données est ' l'entrevue non 
directive' (Daunais, 1984). Selon Daunais, 'en face d'un champ d ' investigat ion 
encore 'v ierge', l'entrevue présente souvent l' unique mode d 'accès ' (p. 25 1). 
(Tremblay, 2004, p. 30) 

Parfois, ce que j 'ai vécu à travers ma quête spirituelle par la danse se retrouve dans le 

témoignage de certaines personnes interrogées. Ma propre expérience se voit alors renforcée 

par celle que mes pairs partagent avec moi. 

Comme la danse que je pratique pour vivre ma quête spirituelle est issue du candomblé, j ' ai 

senti le besoin de connaître plus en profondeur ce phénomène re ligieux. Le candomblé est 

méconnu à Montréal. La communauté brés ilienne y est restreinte et ce rituel ne s'y pratique 

pas. De surcroît, la documentation est surtout écrite en portugais, donc inaccess ible pour moi 

qui ne comprends pas cette langue. Par conséquent, les entrevues devenaient essentie lles, car 

elles m'ont donné de précieux renseignements «vivants». Pour approfondir ma recherche 

traitant du candomblé, j 'ai dû dépasser la perception strictement intellectue lle du phénomène, 

perception à laquelle j 'ai eu accès, dès le début de ma recherche, en consu ltant des ouvrages 

traitant du candomblé, de la transe, de la danse afr icaine. Interroger des personnes, qui ont 

vécu le ritue l auquel je m'intéresse, m'a rapprochée de la situation rée lle. L'entrevue m'a 

permis de recevoir de la source une information que je ne pouvais obtenir autrement en 

demeurant à Montréal. 
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J'ai opté pour un entretien semi-structuré; un questionnaire orientait le déroulement de la 

rencontre, il donnait une ligne directrice aux questions posées, sans pour autant rendre 

l'entrevue rigide. Au contraire, si l'interviewé ressentait le besoin d'aborder un thème 

intéressant auquel je n'avais pas pensé, le contexte d'entrevue avait la souplesse de laisser la 

personne s'engager dans une nouvelle avenue, de s ' exprimer dans le vocabulaire de son 

choix et selon «son cadre de référence personnel » (Tremblay, 2004, p. 31). Le guide de 

questions m'a aidée à ne pas perdre le fil conducteur de l'étude et à orienter l'entrevue en 

fonction des buts visés si l'on s'en écmtait. 

Aussi, puisqu ' il y a eu plus d'une personne interrogée, je dois spécifier que je me suis servie 

du même guide de questions pour toutes les entrevues, en ajustant des demandes que j 'ai 

personnalisées selon la connaissance que j 'avais de chaque interviewée, de leur champ 

d' intérêt, de leur expérience du candomblé ou du vaudou, et, pour certaines participantes, de 

leur expérience relative à leur quête spirituelle. 

Selon Green et Stinson (1999), le chercheur doit posséder la qualité d 'écoute envers celu! 

qu ' il interroge. Comme le rappelle Daunais (1984), dans l'entretien semi-structuré, le 

chercheur fait office de guide, de motivateur en qui l' interviewé trouve une écoute essentielle 

au déploiement de ses propos. Les candidats interrogés risquent de ne donner qu ' une réponse 

brève tant et aussi longtemps qu ' ils ne sentiront pas que leur interlocuteur est intéressé 

(Green et Stinson, 1999). À cet égard, le chercheur motivera le participant en résumant ses 

propos à la fin d'une affirmation de sa part. Souvent, cette rétroaction ouvre sur une nouvelle 

question ou sur un approfondissement de ce qui vient d'être dit, ce qui , bien sûr, peut s ' avérer 

fort nourrissant pour l'avancement de la recherche. 

Sans délai, les entrevues ont été transcrites à 1 'ordinateur après leur réalisation. Je n'ai pas 

attendu que toutes les entrevues. soient accomplies pour amorcer l'examen des données 

recueillies; en fait, l'analyse a débuté tout de suite après la première collecte, ce que Paillé 

(1996) nomme «analyse par théorisation ancrée ». Ainsi, les réponses obtenues peuvent 

transformer la ligne directrice des questions lors d' une éventuelle deuxième entrevue. De ce 
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fait, la recherche évo lue pendant le processus de cuei llette de données. Je me penche 

davantage sur cette méthode d 'analyse un peu plus lo in dans ce chapitre. 

Participantes aux entrevues de la recherche 

Pour atte indre ce résul tat, j 'ai interrogé tro is personnes ayant ass isté au candomblé sur sa 

terre d 'orig ine (le Brésil ) et une personne ayant ass isté au vaudou. 

La principale participante, Maria-Isabel Rondon26
, m 'a accordé deux entrevues d ' une durée 

de deux heures chacune. Maria-Isabel a vécu tro is ans au Brés il où e lle s'est fo rmée comme 

professeur de la technique S ilvestre et de la danse des orixas. Aujourd ' hui , e lle enseigne ces 

deux formes de danse à Montréal. Ri che d ' une expérience prolongée sur le terra in et d ' une 

présence régulière au rituel du candomblé, c'est sur la base des propos de Maria-I sabe l que 

ma recherche a pris fo rme. 

Afin de consolider les info rmations amenées par Maria-Isabel et auss i, pour enrichir ma 

recherche d ' un autre regard, j 'ai interrogé Monique Dansereau, une Québéco ise retra itée 

ayant ass isté, dans les années quatre-v ingt, à deux ri tuels de candomblé au Brés il. Monique a 

partagé avec moi son expérience de spectatrice du ritue l. 

Aussi, il m' a semblé pe1tinent d'aj outer aux données récoltées le témoignage de Genev iève 

Dussault, chargée de cours au département de danse de 1 'Univers ité du Québec à Montréal. 

En 2008, Geneviève a participé à un stage de danse africaine au Bénin . Lors de ce séjour, 

d ' une durée de quatorze j ours, elle a ass isté à quelques ri tuels vaudous. J'ai pu fa ire des li ens 

entre certa ins aspects de la culture afro-brés ilienne (ceux rapportés par Maria-Isabe l, 

Monique et Rosangela Silvestre et ceux réco ltés lors de mes lectures) et de la cul ture 

béninoise. L'échange avec Genev iève se voulait tout d'abord très info rme l, mais la qualité de 

son témoignage m'a encouragée à l'u tili se r pour déve lopper ma réflexion. 

26 Tout au long du mémoire, après les avo ir présentées une première fois par leur prénom et leur 
nom, je nommerai les pmticipantes aux entrevues seulement par leur prénom, à l'exception de 
Rosangela Silvestre; à sa demande, je la nommerai par son prénom et son nom. 
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Finalement, j'ai eu la chance de côtoyer Rosangela Silvestre27 lors de son passage à Montréal 

en mai 2011. Son témoignage s'est avéré important pour ma recherche pour deux raisons : 

elle a vécu de près le candomblé et s'en est servi pour fonder les bases de sa technique de 

danse. De plus, Rosangela Silvestre accorde une place importante à la spiritualité dans la 

danse. 

3.3.2 Journal de bord 

Eri second lieu, de septembre 2010 à juin 20 Il, j 'ai colligé dans un journal de bord des 

impressions, des commentaires, des réflexions, des prises de conscience que ma patticipation 

au cours de danse des orixas et de technique Silvestre, dispensé par Maria-Isabel, m'a 

amenée à faire. Ici, le professeur joue un rôle d ' intermédiaire entre son élève et un univers 

culturel auquel je n'ai pas accès en demeurant en Amérique du Nord . Maria-Isabel fait office 

d 'ambassadrice d'un style de danse très peu répandu au Québec. Effectivement, dans cette 

province, elle est la seule professeure certifiée pour enseigner la technique Silvestre. Dans ses 

cours, elle transmet aussi les mouvements associés aux orixas, autre forme de danse très peu 

transmise en dehors de son lieu d'origine, le Brésil. 

Le cours de Maria-Isabel représente pour moi un voyage hebdomadaire. Une fois par 

semaine, je plonge dans les rythmes et les mouvements afro-brésiliens propres au candomblé. 

Le professeur reproduit ici ce qu 'elle a appris et perfectionné pendant trois ans, de 2005 à 

2008, à Salvador, au Brésil. Le tiers de la séance (trente minutes) est réservé à la danse des 

orixas. Ainsi, je peux vivre le mouvement appartenant aux déités, incorporer la gestuelle et 

sentir le tythme propre à chaque divinité. Ce cours m'offre un contact direct avec la danse 

que je souhaite comprendre et dont je tente de saisir 1 'essence par mon travai 1 de recherche. 

En outre, cette expérience de la danse des orixas donne une réalité physique aux lectures que 

j'ai faites sur le sujet et aux témoignages que j'ai récoltés lors des entretiens. Elle rend 

27 Rosangela Silvestre est présentée plus en détails aux pages 44 et 45. 
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concret et réel ce que j ' ai pu apprendre en consultant différents ouvrages décrivant le 

candomblé et lors des entretiens. 

J' ai aussi pris des notes suite à ma pa1iicipation au stage de technique Silvestre et de danse 

des orixas donné par Rosangela Silvestre elle-même. Cette expérience était des plus riches, 

car j e découvrais une autre façon de transmettre les notions auxquelles j ' ava is été initiée 

pendant huit mois avec Maria-Isabel. Ê tre en présence de la créatrice de la technique de danse 

que j e suis en train d ' apprendre et recevoir d 'elle son ense ignement était une expérience 

unique et puissante; je m' abreuvais à la source. Il se dégageait de Rosangela Silvestre une 

force, une confiance, une maturité et une sagesse que j e recevais lorsqu 'elle communiqua it et 

transmettait son travail. Ce fut pour moi un moment très inspirant, touchant et enrichissant. 

J'attribue l' intensité de cette expérience au fa it d'avoir été initiée à la danse qu 'e lle a créée 

avant de rencontrer la créatrice. 

3. 3. 3 Extraits vidéo 

Dans un même ordre d ' idées, j 'ai enrichi mon immersion au se in du candomblé par l' ana lyse 

de deux vidéos du rituel filmé au Brés il (Bagwell , 1993; Okada, Ichihashi et Ichikawa, 1995). 

J'a i souhaité capter ce qui appartient au domaine de la spiritualité dans les mouvements 

exécutés par les danseurs et en dégager la symbolique. Parallèlement, le visionnement de 

deux v idéos de danse africaine ritue lle yoruba (M itche ll , 1983; Yamamoto, N i hon et 

Kokuritsu, 1996) m' a permis de ti sser des liens entre les mouvements assoc iés au candomblé, 

ceux exécutés pendant les cours de Maria-Isabel et ceux dansés en Afrique, en pays yoruba, 

terre d'origine du candomblé. Cette compara ison me permet de vérifier les liens que j e sui s 

tentée de ti sser entre le candomblé et ses racines africaines et auss i, de saisir l' évo lution de la 

gestuelle appartenant au rituel à partir de sa source africaine. 

J'ai réalisé l'ana lyse des vidéos sans ut iliser de guide de questions préalablement préparées. 

Comme si je faisais partie du rituel, je souhaitais me laisser im biber par la danse, par les 

mouvements que j ' observais. Il était important pour moi de ne pas entrer dans la dimension 
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rationnelle et intellectuelle lors du visionnement; dimension vers laquelle un guide de 

questions m'aurait dirigée. Je cherchais plutôt à être en mode non rationnel, en mode 

corporel. Je voulais me mettre dans la peau d ' un fidèle du candomblé et recevo ir par 

imprégnation la danse telle qu 'elle se transmet en réalité. Ainsi, mon objectif était ce lui de 

me rapprocher de la méthode de transmission des danses que les membres d' une communauté 

de candomblé utilisent. Cette immersion me permettait de garder l'esprit ouve1t et réceptif à 

un nouveau langage. 

3. 4 Analyse des données 

L'analyse des données est qualitative parce que mon étude cherche à décrire et à comprendre 

un phénomène humain vécu par des personnes qui pa1tagent leur expérience. Paillé ( 1996) 

définit ainsi ce type d' analyse: « C'est une démarche discurs ive et signifiante de 

reformulation, d 'explicitation ou de théorisation d' un témoignage, d' une expérience ou d' un 

phénomène» (p. 181 ). L' analyse qualitative est 

[ ... ] une activité longue et patiente d' interprétation passant par une série de procédés 
précis, une suite de réflexions, de remises en question, de découvertes et de 
constructions toujours plus éclairantes, toujours mieux intégrées. 
(Paillé, 1994, p.147) 

Mon travail de chercheure s'est résumé à co llecter des données et à les analyser, afin de 

mettre en lumière la signification des propos recueillis. Comme Mucchielli et Paillé (2008) le 

soulignent, l'analyse qualitative prend un témoignage, un fait observé ou vécu et tente d'en 

«extraire le sens» (p. 9), plutôt que d'en obteni r des stat istiques, comme c'est le cas pou r 

une méthode d'analyse quantitative. L'analyse quali tative rend les « questions conscientes», 

elle est « l'activité d' un esprit qui pose des questions au matériau devant soi et génère en 

retour des thèmes, énoncés, catégories tenant lieu de réponse» (ibid., p. 90). 

Aussi, afin de nourrir et d'enrichi r mon analyse, je me suis référée à des études que j'ai 

présentées au chapitre CADRE THÉORIQUE, études réali sées par des anthropologues et 
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chercheurs s'étant penchés sur le sujet du candomblé, a insi que par des spécialistes 

appartenant à des disciplines connexes à mon sujet soit la philosophie, la spiritualité, la 

soc iologie, la psychanalyse, l' histoire et la danse. 

Comme mentionné précédemment, le type d 'analyse que j 'ai employée a été nommé par 

Pa illé (1 994) « analyse par théorisation ancrée ». Celle-c i est un processus de 

questionnement. Le chercheur qui utili se cette fo rme d'analyse interroge son corpus pour en 

dégager la signification. Il amorce l' analyse en même temps qu ' il recueill e ses données. Cette 

démarche se caractérise par un aller-retour constant entre la réalité étudiée et l' analyse qui se 

construit. Voilà pourquoi nous parlons d 'ancrage de l'analyse dans les données réco ltées. 

En analyse qualitative, le chercheur travaille avec les mots. Il reformule l'explication d ' un 

phénomène pour en fa ire ressortir l'essence. Cette démarche la issera donc des traces écri tes; 

ces traces permettent de nommer que lque chose. Le résultat d ' une analyse qualitative fe ra 

ressortir une « qualité, une dimension, une extension, une conceptualisation de l'obj et » 

(Mucchielli et Paillé, 2008, p. 181). 

De manière s imilaire, selon Green et Stinson (1 999), l'analyse demeure le plus grand défi et 

l'étape la plus créative du processus de recherche. Lors de ce lle-c i, le chercheur est appelé à 

créer des liens entre les différentes données recueillies, sans perdre de vue le fil conducteur 

de son projet qui est incarné par son questionnement de dépati . Par 1 'analyse de ses données, 

à partir du matériel brut réco lté, le chercheur érige une construction en lien avec son obj et de 

recherche. De ce fa it, les résultats nés de l'analyse qualitative sont subj ectifs parce qu ' ils sont 

construits et créés par le chercheur. Comme le souligne Tremblay (2004), la subjectivité est 

im portante dans le paradigme qualitatif, e lle fait partie intégrante de l' interprétation du 

chercheur. Or, toujours d'après Green et Stinson (1 999), le chercheur ne doit pas perd re de 

vue que son interprétation en est une parmi tant d'autre. L 'enjeu n'est pas celui de trouver la 

« vér ité », mais bien de faire la lumière sur un phénomène dans un contexte donné. 

En plus, le chercheur aspire à la plus grande transparence et authenticité possible, autant dans 

l'analyse de ses données que dans la reformulation de l' expérience vécue. Plutôt que d'avoir 
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à prouver les résultats obtenus, comme c'est le cas en recherche quantitative, le chercheur 

qualitati f sera amené à argumenter son interprétation du phénomène ou de l'expérience 

étudiée avec honnêteté et limpidité. 

Cette méthode d'ana lyse est tout à fa it appropriée pour ma recherche qui trava ille avec: 

- le témoignage de quatre personnes ayant vécu le candomblé; 

-le contenu d ' un journal de bord, qui relate mon expérience du mouvement propre à la danse 

des orixas; 

- le compte rendu écrit de l'observation de deux extraits vidéo. 

J'ai imbriqué et réfl échi le tout à travers des liens que j'a i ti ssés avec l' info rmation recue illie 

dans la documentation écrite. Cette triangulation, « util isation de plusieurs sources 

d ' information » (Mucchie lli et Paillé, 2008, p. 95 ), m'a permis de valider mes données; elle 

a confirmé un résultat auquel je suis arrivée ou elle a contredi t une hypothèse de départ. Dans 

le second cas, la triangulation m'amène à reformuler certains quest ionnements et parfo is, à 

réorienter le cours de ma recherche. Croiser les informations obtenues m'a permis d 'év iter de 

sombrer dans une interprétation trop personnelle de la s ituation analysée. Par conséquent, 

cette méthode de travail a encouragé la rédaction d ' un témo ignage respectueux et près de la 

réalité vécue par les acteurs. E lle a eu pour effet d'enrac iner ma direction de recherche, de 

renfo rcer les liens qui se sont offert à moi. En effet, si une idée ou un concept se répétait à 

travers les différentes données recueillies, peut-être était-ce là le s igne que le thème récurrent 

était important, que j e devais en tenir compte, qu' il avait un sens pour ma recherche. 

3.4.1 Les étapes de l'analyse des données 

Voici quatre étapes d'analyse par théor isation ancrée, proposées et expl iquées par Pai llé 

(1994), que j'ai mi ses en pratique lors de l' analyse des entrev ues: 
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Codifier le texte : 

«Qu'est-ce qu'il y a ici?» (Paillé, 1994, p. 154). Pour répondre à cette question, j'ai fait 

ressortir, ligne par ligne, le contenu du propos; seulement un ou quelques mots, inscrits en 

marge, furent nécessaires pour accomplir ce résumé. Je nommais un phénomène. 

Classer par catégories : 

«Qu'est-ce qui se passe ici? » (Ibid. , p. 159). Pour remplir cette tâche, j 'ai regroupé en 

thèmes les idées qui s'apparentaient, les mots synthèses ressortis lors de la codification. 

J'entrais alors dans une conceptualisation du phénomène étudié, je tentais de le comprendre. 

La fin de la catégorisation a donné naissance au chapitre IV (RÉSULTATS) de mon 

mémoire. 

Mettre en relation mes données : 

«Ce que j'ai ici est-il lié avec ce que j'ai là?» (Ibid., p. 167). Pour faci li ter cette réflexion , 

j 'ai suivi le conseil de Tremblay (2004) qui suggère de produire un tableau synthèse des 

thèmes ressortis lors de la catégorisation. À partir de ce tableau, j 'ai créé des liens entre les 

catégories appartenant aux différentes données obtenues : les entrevues entre e lles, les 

entrevues et la revue de documentation, le contenu de mon journal de bord, etc. (voir annexe 

E 1, p. 179). J'ai mis en relation les phénomènes investigués. Le chapitre V (DISCUSSION) a 

pris forme suite à l'achèvement de cette mise en relation. 

L 'intégration : 

«Mon étude porte en définitive sur quoi?» (Ibid., p. 172). Rendue ici, je suis revenue à la 

problématique, afin d'activer mes objectifs et de les unir aux expériences relatées, aux points 

de vues collectés. J'ai dégagé les « thèmes unificateurs et importants qui vont faire la lumière 

sur toutes les expériences» (Tremblay, 2004, p. 37). J'ai cherché le fil conducteur qui 

donnait un sens aux éléments constituant ma recherche. Le chapitre VI (CONCLUSION) a 

été le fruit de l'accomplissement de ce travail. 
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Paillé (1994) décrit deux autres activités d 'analyse, la modélisation et la théorisation. Pour 

ma part, à l' instar de Tremblay (2004), je me suis arrêtée à l' intégration, la quatrième étape 

présentée ci-dessus. D'ailleurs, Pai lié (1996) affirme qu ' une recherche peut s'arrêter à la 

catégorisation et être quand même signifiante. 
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CHAPITRE IV 

RÉSULTATS 

Ce chapitre expose les résultats auxquels je suis arrivée suite à l'analyse de mes données. J'ai 

réalisé ce chapitre en dégageant de mes données quatre thèmes récurrents qui , par 

conséquent, sont devenus les quatre prinxipaux thèmes de la recherche: 

1. L'origine africaine des mouvements de la danse des orixas; 

2. La présence des éléments de la nature dans les symboles des mains introdui ts dans la 

technique Silvestre et leur influence sur mon exécution et interprétation de la danse; 

3. La danse et la transe: ce thème est divisé en six sous-thèmes qui abordent les 

dimensions physique, psychique et spirituelle de la personne s'adonnant à la danse; 

4. La quête spirituelle qui valorise un mode de fonctionnement non rationel. Je présente 

dans cette section la quête de Maria-Isabel qui entre en résonance avec la mienne. 

J'ai divisé cette section en trois sous-thèmes : 

La transcendance qui concerne le dépassement des 1 imites physiques et 

psychiques; 

À la rencontre de l'autre: je quest ionne ici le phénomène d'être attiré par une 

culture autre pour alimenter sa quête sp irituelle; 

Présence de la spiritualité ns la danse des orixas et dans la technique Silvestre. 

4.1 Traditions d'ascendance africaine 

J'ai observé des traces d'africanité qui transpirent des mouvements de la danse des m-ixas. En 

effet, lors des cours de danse des orixas auxquels j 'ai participé, j 'ai pu détecter clairement les 
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orig ines africaines de cette forme de danse. Premièrem ent, les danses de toutes les divinités 

que j ' ai apprises partagent un point en commun : le pied à plat au so l. Le ry thme de la 

musique est fortement marqué par les pieds. En second lieu, j 'ai remarqué une façon très 

africaine d ' utiliser le torse, en particulier les épaules. Chaque divinité fa it trembler ses 

épaules à sa manière. Le mouvement demeure toujours très rapide et il exige une grande 

liberté du corps et un lâcher-prise tota l. Ic i, il est hors de question de fa ire appel à la volonté 

et de contrôler le mouvement. Je dois constamment inhiber mon réfl exe de bouger 

volontairement. Je trouve très diffic ile de m'abandonner ainsi à la danse. 

Une autre gestuelle appartenant à la danse des orixas, le fl échissement constant des genoux, 

se retrouvait auss i dans la danse congo laise que j 'ai pratiquée de 2007 à 2008 au studio 

« Nyata-Nyata » à Montréal avec Zab Maboungou. Ce mouvement me rappelle auss i 

diffé rentes formes de danses africaines que j'ai pu vo ir sur v idéo (Mitche ll , 1983; Yamamoto 

et al. , 1996). Une sorte de ressort s' insta lle dans 1 ' articulation du genou; un rebond 

omniprésent donne au danseur une a llure souple et légère. Personnellement, j e trouve ardu 

d ' incorporer ce ressort. Lorsque j 'arrive à saisir ce mouvement, la loi du lâcher-pri se 

s' impose : je ne dois pas m'accrocher à la sensation éprouvée, ni au mouvement obtenu . Au 

contra ire, il faut laisser aller cet élan, lui permettre de prendre de l'ampleur. Plutôt que de 

m'en accaparer par volonté, et c 'est le réfl exe qui me vient lorsque j e le réuss is, j e dois me 

laisser posséder par lui . Je prête mon corps au mouvement afi n qu ' il s'épanouisse et 

s'exprime à travers moi. 

Suite au visionnement des deux vidéos de danse des orixas (Bagwe ll , 1993 ; Okada et al., 

1995), j 'ai pu reconnaître certains mouvements que j 'avais appri s dans les cours de Maria­

Isabe l. À titre d 'exemple, je choisis un mouvement de balancement des bras a llant de l' avant 

vers l'arrière lors duquel les coudes sont fléc hi s. Quand les bras vont vers l'avant, les poings 

se retrouvent l' un au-dessus de l' autre à la hauteur du stern um. Lorsque les coudes vont vers 

l'arrière, les poi ngs se retrouvent près des épines iliaq ues. Dans les cours de Maria-Isabel, j ' a i 

souvent pratiqué ce mouvement des bras qu i est commun à plusieurs orixas. Sur la vidéo de 

Bagwell (1993), l' initiée de candomblé qui danse exécute ce même mouvement presque tout 

au long de sa danse. La dynamique de son mouvement est investie d 'une plus grande énerg ie 
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que ce que j'ai vu pendant mes cours à Montréal. Le mouvement de bras de cette initiée de 

candomblé est plus rapide et plus précis : e lle arrête le balancement pour le faire changer de 

direction d ' une façon très rythmée et sèche, le mouvement comporte un accent qui annonce 

l' arrêt de l'élan pour ensuite, le faire changer de direction. Cette même gestue lle, que j ' ai vue 

ou que j'ai pu faire pendant les cours de Maria-Isabel, était plus relâchée et exécutée avec 

moins de confiance que cette initiée de la vidéo. Toutefois, j 'ai aussi constaté une différence 

d'interprétation et d 'exécution. Dans ces vidéos, le danseur de candomblé faisait preuve de 

beaucoup plus de fluidité et d 'engagement corporel que ce que j ' ai pu faire ou voir ici , à 

Montréal. 

4.2 Éléments de la nature 

Comme mentionné antérieurement, pour é laborer sa propre technique de danse, Rosangela 

Silvestre s'est inspirée de la danse des orixas lesquels, rappelons-le, sont des êtres spirituels 

représentant les forces de la nature. Ces forces sont très présentes et honorées dans le 

candomblé. Rosangela Silvestre insère dans sa danse des positions de mains et de bras 

appartenant aux divinités. Parce que chacune de ces positions est associée à un élément de la 

nature, leur présence dans la technique rend la compréhension de cel le-ci universe lle et 

accessible à tous les danseurs. 

« [ ... ] the reason that these elements are there [dans la technique Silvestre], it's 
because I a lways try to find a way to the dance is communicate universally. Per 
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example, you can say the word Oxum; Oxum symbolise the river, the fresh water. If 
some people don ' t know the brazilian culture interpretation of the water, they will not 
understand the reference to the word Oxum. But, if I say the word water, they will 
know what it is even they don't know Oxum. They can imagine the inflexion of the 
water, the undulation of the water. They understand what Oxum is. Oxum is right 
there. Xango as a fire; Yemanja as salt water; Obaluaiê as the earth. Ali elements are 
universal. So, I bring to the technique the archetype. I find, in a lot of cultures, the 
same meaning. The universal message is the same. [ ... ]It' s a universal language 
communication. For example, ifyou contemplate the sky and the stars, the stars that I 
see from Brazil are the same stars. [ .. . ] [t's the same moon that y ou see here; the 
same sun. The water, anywhere you go, however where you are, might flow there to. 
But we decide to create meaning, to create tradition to express that. [ ... ]The uni verse 
gives you a chance to find a way to communicate spirituality. 28 29» 
(Rosangela Silvestre, 2011) 

Maria-Isabel enseigne ces symboles dans les cours qu'elle donne et auxquels je participe. 

La base gestuelle et symbolique de la technique Silvestre vient des symboles propres 
au candomblé. Rosangela Silvestre a créé sa technique à partir du ballet, du moderne, 
des techniques occidentales, mais en s'inspirant des symboles des orixas, de certaines 
choses qu 'elle a vues comme l'angle des bras, certains éléments des danses des 
orixas, des interprétations pour les exercices. Elle a universalisé aussi les symboles : 
au lieu de prendre le nom de l'orixa, c'est un élément [de la nature]. (Maria-Isabel 
Rondon, 201 0) 

28 Toutes les traductions de l'anglais sont réalisées par mes soins (TLDA). 

29 La raison pour laquelle les éléments de la nature sont présents [dans la technique Silvestre], c'est 
parce que j'essaie de communiquer la danse de façon w1iverse lle. Par exemple, tu peux dire le mot 
Oxum; Oxum symbolise la rivière, l'eau fraîche. Si des gens ne connaissent pas l' interprétation que la 
culture brésilienne fait de l'eau, ils ne comprendront pas la référence au mot Oxum. Mais si je dis le 
mot eau, ils sauront ce que c'est, même s'ils ne connaissent pas la signification du mot Oxum. Ils 
peuvent imaginer les mouvements de l'eau, ses ondulations. Ils comprennent ce qu'est Oxum. Oxum 
est là. Xango comme le feu; Yemarlja comme l'eau salée; Obaluaiê comme la terre. Tous les éléments 
sont universels. J'ai donc introduit ces archétypes dans la technique Silvestre. J'ai retrouvé, dans 
plusieurs cultures, la même sign ification. Le message universel est le même. C'est une communication, 
un langage universel. Par exemple, si tu contemples le ciel et les étoi les, les étoi les que je vois au 
Brésil sont les mêmes. C'est la même lune que tu vois ici, le même soleil. L'eau, peu importe où tu 
vas, peu importe où tu te trouves, coulera. Mais nous avons décidé de créer une signification, une 
tradition pour exprimer tout cela. L'univers te donne la chance de trouver une façon de communiquer 
la spiritualité. (TLDA) · 
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Conformément à ce qui précède, dans la technique Silvestre, chaque élément de la nature est 

représenté par une posit ion particulière des mains. Toutefois, un placement commun des 

mains revient pour chaque élément : les doigts sont allongés et collés ensemble, les paumes 

sont ouvertes. 

1- É lément terre : les deux mams près du pubis, paumes tournées vers le corps, doigts 

pointant vers le bas; 

2- É lément eau : les mains se placent à la hauteur de la poitrine, paumes dirigées vers le 

corps, le bout des doigts se regardent et se touchent; 

3- É lément air : le dos des mains se touchent, le bout des doigts po intent vers le sternum, les 

coudes sont tenus haut, à la même hauteur que le sternum; 

4- É lément fe u: les bras se placent au-dessus de la tête, coudes pliés, les poignets se cro isent, 

les doigts pointent vers le ciel. 

5- Les quatre éléments : les bras sont en seconde pos ition, paumes tournées vers le bas, avec 

une légère adduction des poignets, les do igts pointent vers l'avant. 

Cette den1 ière posture (no. 5) symbolise la connexion à l' univers. Rosangela Silvestre précise 

que, dans cette position, le corps est ouvert et disponible à recevo ir l' énergie cosmique; les 

bras reçoivent l' information de l' univers et permettent de laisser entrer en so i la connaissance 

provenant du cosmos. 

Tous ces symboles reviennent constamment dans la danse. Au début, lors de l'apprentissage, 

j e les faisais par imitation, de façon un peu mécanique. Maintenant, avec plus d'expérience, 

j e peux ajouter à ma danse le rapport à l'é lément dont il est question. L' interprétation se 

charge alors d 'un sens nouveau. Ces références renfo rcent mon lien aux quatre é léments. Par 

exemple, j e pense à la terre quand j ' exécute la position qui lui est associée, je danse alors en 

communion avec elle. Comme je suis sensible à la nature et attirée par e lle, par sa force et par 

son pouvoir, 1 'ajout de ces symboles à ma danse favor ise mon inve,stissement tant phys ique 

que mental; mon engagement dans le mouvement se voit faci lité, j ' y puise force et énergie. 
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Figure 4.1 : Les cinq positions de mains de la technique Silvestre 

0 

- / ., 
/ 

1> 

~~m~n+ ea."' Él é~e.n+ feù 
0 

(Source: Dessin de l'auteure, 2011) 
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Rosangela Silvestre ajoute que, pour elle, chaque exercice technique entre en relation avec un 

élément: « The grands-pliés in relation with the energy of the ground, to the earth; the 

contractions in relation to the water; the pirouettes, jumps, jetés in relation to the air; and the 

determination, direction, and attack, in relation to the element fire » (Rosangela Silvestre, 

2011). (Les grands-pliés sont en relation avec l' énergie du sol , de la terre; la contraction est 

en relation à l' eau; les pirouettes, les sauts, les jetés, en relation à l' air; et la détermination, la 

direction, l'attaque sont en relation à l' élément feu) (TLDA). 

« In this technique form [technique Silvestre], we try to think that we are the universe body». 

(Dans cette 'technique de danse [technique Silvestre], nous essayons de penser que nous 

avons le corps de l' univers) (TLDA). Pour construire sa technique de danse en faisant valoir 

sa compréhension du corps humain comme étant intimement re lié à l' univers et à ses forces, 

Rosangela Silvestre s' est appuyée, en plus des quatre éléments, sur trois triangles. Elle voit 

le corps humain constitué de trois triangles, chacun représentant une qualité inhérente à l'être 

humain: 

1. Le premier triangle est celui de l'équilibre. Sa base pat1 du bassin et il pointe vers les 

pieds. 

2. Le second est celui des émotions. Sa base s'appuie sur les épaules et sa pointe se 

dirige vers le nombril. 

3. Finalement, le troisième triangle est celui de l'intuition. Sa base s' appuie au ssi sur 

les épaules. Tl pointe vers le sommet de la tête. 



Figure 4.2 : Les trois triangles de la technique Silvestre 
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Intuition : 

e lle reçoit et traite 

l' info rmation. E lle en tire 

une réponse. 

Les messages qui 
prov iennent de l' univers 
sont captés par notre 
intui t ion. 
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Figure 4.3 :Arbre de concepts en lien aux triangles de la technique Silvestre 
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J'ai eu la chance de recevoir l'enseignement de Rosangela Silvestre lors d' un stage de 

technique Silvestre et de danse des orixas qu 'elle a donné à Montréal les 13 , 14 et 15 mai 

2011. J'ai pu y expérimenter clairement le rappori à la nature et aux éléments. 

Suite à ce stage, je comprends mieux le sens de ceriains symboles ou la raison de certains 

exercices . J'ai pu saisir sous un autre ang le la représentation des é léments que Maria-Isabel 

m'avait enseignée. Rosangela Silvestre se seri de plusieurs images renvoyant à la nature pour 

aider les pariicipants de son cours à comprendre et exécuter avec engagement les 

mouvements proposés. 

La classe de Rosangela Silvestre débute par des pliés en première, en six ième et en seconde 

positions. À chaque plié, l'enseignante nous dit « givi ng birth » (donner naissance, TLDA) 

pour nous encourager à relâcher notre poids vers le so l. Pour e lle, chaque plié est un don, une 

naissance. Je trouve forte et efficace l' image qu 'elle associe à cet exercice. Ces indications 

créent un lien direct avec la terre. 

L'expression « giving birth » m 'amène à relâcher la musculature du périnée et celle située 

autour du bassin. Elle me rappelle de m'abandonner: laisser aller mon poids vers le so l, 

ouvrir mes ariiculations et permettre à une détente de s'y installer. Au lieu de répondre à mon 

habitude de danseuse, qui est celle de contracter mes abdominaux pour me souten ir, je me 

laisse guider par l'action d'accoucher, image qui me dirige vers une nouvelle sensation 

corporelle : mes organes, mes fluides, mes os, brefs toutes les composantes de mon corps 

prennent alors leur place sans qu'une contraction musculaire réfléchie et volontaire 

n'interfère. 

En préparation à la danse des orixas, Rosangela Silvestre nous enseigne un mouvement qui 

aide à se connecter à la terre et à soi-même : le tronc penché vers l' avant, nous amenons le 

bout des doigts au sol, comme une révérence, un remerciement ou un don de soi fait à la 

terre. E n retour, les doigts retirent du so l une énergie, une force qui se transmet à tout le 

corps. 
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Voici d ' autres exemples d ' images référant à la nature: lors d'un déroulement du dos en 

position debout, Rosangela Silvestre rappelle que « le corps grandit comme un arbre » au fur 

et à mesure que le déroulement opère. Aussi, pour passer d'un port de bras à la seconde à un 

port de bras en première, l'enseignante parle de « ramener les fruits vers soi ». Ensuite, afi n 

de nous encourager à lancer librement les bras vers le haut, elle nous dit de « lancer les fruits 

dans l'univers » (TLDA). 

Ces différentes images construisent une histoire et ti ssent un fil conducteur qui soutient la 

danse. Personnellement, ces références à la nature m'aident à sentir et à intégrer la gestuelle, 

à me l'approprier, à anticiper sa direction. Le mouvement devient moi. L' imagerie mentale, 

qui renvoie à la nature, m'aide à rendre ma danse plus fluid e et à lui donner une significat ion . 

Parce que l'association aux éléments de la nature entre en résonance avec mes valeurs, 

j ' arrive plus facilement à m'abandonner à la gestue lle et à me fa ire confiance. A insi, je sui s 

soutenue par une trame de fond qui vibre positivement en moi. 

Pendant le cours, être constamment ramenée aux forces de la nature me fait entrer dans une 

dimension plus grande que moi . Dans une classe de danse, peu importe de que l type de danse 

il s'agit, j 'ai tendance à manquer de confiance et à douter de mes hab iletés phys iques et de 

mes capacités d 'apprentissage. Je me compare facilement aux autres participants. Ce 

comportement me déconcentre, il m'éloigne de ma recherche personnelle et de ma quête 

spirituelle. Il m'empêche aussi de m'épanouir et de profiter pleinement du moment présent. 

Par contre, lorsque je su is interpellée sans cesse à me connecter à la terre ou à sentir 

l'ondul ation de l'eau ou l' intensité du feu , je peux plus a isément m'abandonner à la danse. 

Parce que je sors de moi-même et que j ' accède à quelque chose qui me dépasse, j'arrive ai nsi 

à mettre de côté les jugements que je me porte, ainsi que mes blocages physiques et 

psycholog iques . Je compare ce processus à une méd itation : plus je médite, plus je suis 

capab le de faire le vide et de me brancher à l'essentiel. C'est un entraînement qui s ' acquiert à 

force de pratique. Dans le cas de cette forme de danse, l' out il est la référence aux é léments de 

la nature. 
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Une autre constgne que Rosangela Silvestre donne pour favoriser le lâcher-prise et 

l'enracinement est celle de puiser, par les pieds, toute l' information que la terre peut nous 

transmettre. Pour l'enseignante, à l' instar des pratiquants du candomblé, la terre est source de 

force, de sagesse et de connaissance. Rosangela Silvestre nous rappelle que les pieds nous 

permettent de nous connecter à ce savoir. 

La créatrice de la technique Silvestre insiste sur l' importance de l'entraînement physique 

pour arriver à exprimer, avec le corps, les messages provenant de l'univers. 

« 1 needed to train my body fo r ballet pos tttons, for contraction, fo r demi-pliés, 
grands-pliés . . . and ali the movements that give connection with psychology, the 
archetype of the nature, the express ion of the universe. My body needs to be trained 
to answer when I want my body move and express those messages that came from 
universe.30 » (Rosange la Silvestre, 2011) 

4. 3 Danse et transe 

4.3.1 Langage du corps 

En tant que chorégraphe, Rosangela Silvestre parle de la connexion avec d'autres danseurs 

que la danse lui permet de créer. 

30 J'ai besoin d'entraîner mon corps avec les positions de ba llet, avec les contractions, avec les 
demi-pliés, les grands-pl iés. Tous les mouvements donnent une connex ion psychologique, une 
connexion avec les archétypes de la nature, l'expression de l'univers. Mon corps a besoin d'être 
entraîné pour répondre quand je veux qu'il bouge et qu ' il exprime les messages provenant de l'univers. 
(TLDA) 
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« 1 decide to express myself with my body and 1 get out ali these information [de 
l' univers]. Like 1 say, sometime 1 meet sorne different dancers. I feel so connected to 
them. I don ' t question in what kind of technique they have been trained; I love 
technique dance fonns. I can see what it brings to the dancer, what ki nd of training 
they bring to their body. But the day we work together, we make this training 
growing in the way that we can communicate each other.31 » 
(Rosangela Silvestre, 20 11) 

Rosangela Silvestre ne voit pas l'entraînement en danse comme une suite d 'exercices 

purement techniques, mais plutôt comme une communication intime et eng lobante avec son 

corps dans laque lle le vécu corporel n 'est pas détaché des autres dimensions de la personne : 

il exprime une vie intérieure. Pour reprendre les propos de l'enseignante, le corps est un 

instrument au service de l'expression du mouvement. C'est un outil de communicat ion autant 

artistique que spirituelle qui a besoin d 'être entraîné pour mieux s'exprimer et rendre un 

discours clair, juste et raffiné. 

« The body can talk to you; you have a conversation with your body because you 
listen what's going on. Y ou have an essential diving internally. For everything that 
you do, even you raise your fin ger, your ali body feel the vibrant. And you have your 
eyes open, you have your hart open, because you have a conversation with your 
body, it's not necessmy exercises.32 » (Rosangela Silvestre, 20 Il) 

31 J'ai décidé de m'exprimer avec mon corps et d'en faire resso1iir toute l' information [de 
l' univers]. Comme j e le dis, parfois je rencontre plusieurs types de danseurs. Je me sens tellement 
connectée à eux. Je ne me pose pas de question quant au type de technique qu'il s possèdent; j'aime les 
différentes fonnes de techniques de danse. Je peux voir ce que ça leur a apporté, quelle so1ie 
d'entraînement ils ont donné à leur corps. Mais le j our où nous travaillons ensemble, nous fai sons 
grand ir cet entraînement dans l' optique de pouvoir communiquer les uns avec les autres. (TLDA) 

32 Ton corps peut te parler; tu as une conversation avec ton corps parce tu écoutes ce qui se passe. 
Tu vis un plongeon interne essentiel. Tout ton corps ressent la vibration de ce que tu fa is, même s'i l 
s'agit seulement de lever le doigt. Et tu as les yeux ouve1is, tu as le cœur ouvert, parce que tu as une 
conversation avec ton corps, ce n'est pas seulement des exercices techniques. (TLDA) 
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Cette conversation est comparable au double mouvement qui ag it dans deux directions : de 

l' intérieur vers l'extérieur du corps et vice-versa. Comme l' a souligné Voyé (2008), les gestes 

concrets gravent du sens dans le corps. Par l'action, un discours s'y inscrit. 

Maria-Isabe l affirme que la culture afro-brés ilienne est une culture qui se passe dans le corps. 

Ces traditions [les différentes danses des orixas] ont été conservées dans le corps et 
passées à travers le corps. C'est un peu comme l' effet du té léphone. Il y a que lque 
chose qui reste, qu ' on peut reconnaître de l' un à l'autre, mais qui évolue d' une façon 
un peu différente parce que, comme j e le disais dans le cours, chacun danse un peu 
différemment[ . . . ]. (Maria-Isabel Rondon, 2010) 

Elle compare la culture afro-brés ilienne à la culture nord-américa ine qu ' elle qua lifie de 

culture cérébra le. E lle ajoute que parfois, au Brésil , le côté cérébra l manque, ce qui rend les 

gens vulnérables face aux intentions mesquines que peuvent avoir certain s. 

Des fo is, il y a un manque de cérébra l, dans le sens que les gens ne vont pas 
questionner l' autorité. L ' esprit critique, c 'est bon aussi. Les gens peuvent abuser de 
leur pouvoir. Si tu n 'as pas d ' esprit critique, tu es bien plus vulnérable à des 
charlatans. Dans le candomblé, il y a des gens qui abusent de leur pouvoir. 
(Maria-Isabel Rond on, 201 0) 

En constatant que les musiciens du stage auquel e lle a participé au Bénin dansaient en plus de 

jouer de leur instrument, Geneviève renchérit les propos de Maria- Isabe l qui qua lifie de 

« culture dans le corps» la culture brés ilienne. 

Tous ces hommes qui accompagnaient les danseurs du stage se mettaient à bouger 
pendant qu ' il s jouaient. Ils dansent, il s sont tous danseurs. Celui qui donnait les cours 
de danse chantait avec une voix incroyable. Ils connaissent tout, chaque danse est 
associée à un chant, à un rythme. (Genev iève Dussau lt, 20 Il ) 
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4.3.2 Spiritualité incarnée 

Rose-Eberhardt (dans Kerr-Berry, 2008) met en lumière deux phénomènes importants pour 

cette recherche : le lien entre la danse et la spiritualité et l' origine de la danse pratiquée dans 

le candomblé. Cette enseignante affirme que la danse africaine est bâtie sur le rythme. Elle 

ajoute que le relâchement du corps favorise l'état d'extase qui permet alors à la danse 

d'émerger. Selon l' enseignante, dans toutes les sortes de danse, il y a une fo rme de 

spiritualité qui tend à communiquer avec une force surnaturelle qu 'elle nomme Dieu. Dans 

l'article de Kerr-Berry, Rose-Eberhardt présente le type de danse spirituelle qu 'e lle enseigne: 

la prière dansée. Celle-ci peut se rapprocher de la danse que je pratique et aussi, de la danse 

des orixas sur laquelle cette recherche se penche. Rose-Eberhardt soutient que, dans la prière 

dansée, le danseur peut s' unir à l'Esprit Saint. Avec l'expérience, le danseur devient de plus 

en plus habile à s'abandonner au mouvement et à le maîtriser. Il développe une relati on 

particulière avec son (ou ses) dieu(x) et il renforce sa foi. De plus, Rose-Eberhardt ajoute que 

la danse facilite le contact avec la source de pouvoir qui habite l'âme du danseur. Pour cette 

enseignante, la prière dansée dispose à faire un avec l'Esprit Saint, à vivre une consécration 

totale avec Dieu. Ceci rappelle l' abandon aux déités vécu par les initiés du candomblé. La 

prière dansée, dont parle Rose-Eberhardt, peut se vivre en groupe et être pa.iagée. Tout 

comme la danse du rituel afro-brésilien, la prière dansée a pour objectif d' invoquer la 

présence de Dieu dans la communauté. 

Les propos de Rose-Eberhardt éclairent le phénomène que j 'ai vécu à travers la danse et qui 

suscite chez moi tant de questionnements. Suite à la lecture de l' entrevue qu 'e lle a accordée à 

Kerr-Berry (2008), je peux affirmer que ma pratique de la danse se range dans la catégorie de 

pratique spirituelle. Les moments de danse les plus fo rts que j 'ai vécus sont ceux qui 

privilégient 1' improvisation et le lâcher-prise. Effectivement, un relâchement corporel et 

psychique qui opère alors m'entraîne dans une danse très libre qui est dénuée de toute 

ambition de faire un beau mouvement ou d'atte indre un objectif précis. À l' instar des propos 

de la ministre protestante, plus cette danse répond au besoin du corps de s'abandonner au 

mouvement, plus il en émerge spontanément une liaison forte avec mon âme, avec mon être 

profond. Je compare cette union avec quelque chose d'intime à soi, comme une connexion 
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spirituelle. Ce que Rose-Eberhardt nomme Dieu ou Esprit Saint, je le nomme spiritualité. En 

me livrant à une pratique spirituelle par la danse, je développe une relation de plus en plus 

serrée avec ma force intérieure; ma spiritualité s'en voit grandie, nourrie, épanouie. Je 

renforce le contact avec moi-même et, par le fait même, j'approfondis la connaissance que 

j 'ai de moi . J'ai remarqué que cette pratique dansée fonctionne de la même façon que tout 

entraînement physique ou mental : plus je m'y adonne, plus je m'y sens à l'aise et plus je 

bénéficie des bienfaits du relâchement physique et psychique que cela procure. Si je cesse 

d 'exercer la danse, j 'oublie peu à peu son apport à ma vie. Éventuellement, je sens qu ' il me 

manque quelque chose, comme si mon existence est moins remplie, moins riche, qu 'elle a 

moins de sens. 

Dans le même ordre d ' idées, incorporer la spiritualité par la danse me 1 ibère physiquement, 

apaise mon activité mentale et m'amène dans une dimension plus intuitive de l'existence. Je 

me sens alors plus près de mes besoins, plus en contact avec mon for intérieur. Je ressens que 

ma pratique spirituelle renforce ma foi en moi-même, dans les décisions que je prends au 

quotidien. 

De plus, en me référant à la définition du terme « rite », je considère ma pratique personnelle 

de la danse comme un rite. Danser est toujours un moment spécial pour moi , un mom ent 

solennel dans lequel je m'engage entièrement. Parce qu 'elle est pour moi une symbo lisation 

de la spiritualité, je ne peux m'adonner à la danse qu'avec une attitude de respect et de 

recueillement. Danser est une expression corporelle de la dimension spirituelle qui m' habite. 

Danser n'est pas un acte anodin pour moi . Quand je m' investis dans la danse, le temps 

s'arrête et je plonge dans une sphère de la vie qui n 'est pas palpable, ni renouvelable. Chaque 

instant de danse me soulève et me rapproche de la spirituali té . 

Comme plusieurs cours de danse, celui de Maria-Isabel est bâti sur un rituel précis: d'abord 

l'échauffement, ensuite viennent des exercices techniques de placement, puis suivent des 

grands déplacements coordonnés à une gestuelle des bras. Plus la classe avance, plus je me 

l_ ----------------------------------------------------------------------------------------



110 

réchauffe, plus le contact avec mon corps devient intime et fort, plus je me sens portée et 

imprégnée d'une énergie que je qualifie de spirituelle parce que je la vis intérieurement 

4.3.3 Être habité 

Trois participantes aux entrevues affirment que la personne qui entre en transe semble 

possédée par quelque chose qui lui est extérieur. Monique parle du « démon »; Geneviève, 

de « quelque chose qui n'est pas elle» [la personne en transe]; Maria-I sabel, 

d ' « incorporation de l' orixa en la personne qui se met alors au serv ice de la divinité qui 

s' incarne en elle ». Aussi, les trois personnes interrogées quai ifient d ' « étrange » le 

comportement du possédé. De plus, Maria-Isabel mentionne que le fidèle en transe semble 

« absent ». Selon elle, il est fréquent de voir le fidèle agir comme un enfant juste avant de 

revenir à son état normal , avant de sortir de la transe. E lle ajoute qu 'après la transe, le 

possédé n'a aucun souvenir de ce qu ' il vient de vivre, comme si, effect ivement, il n' avait pas 

été présent à l'événement de possession. « Pendant [la transe] ils ne sont pas présents. Puis 

après, c'est l'amnésie; ils ne se rappellent pas de ce qui vient de se passer durant la 

cérémonie, ni pendant qu'ils étaient enfants » (Maria-Isabel Rondon, 201 0). 

Monique compare la transe à un « délire » et à un moment de « folie ». Elle décrit ainsi une 

femme qu'elle a vue entrer en transe au Brésil : 

E lle était comme secouée par moments. Secouée, comme s' il y avait quelque chose 
ou un diable à l' intérieur de son corps. Donc, est-ce qu'elle possédait son corps? Je 
vous dirais qu ' elle n 'était pas tout à fait maîtresse de son corps. 
(Monique Dansereau, 20 Il) 

En parlant des êtres en état de possession, Schott-Billmann (1985) développe une idée qui 

att ire mon attention : parce que son corps est libéré de certaines résistances, une personne en 

transe acquiert des possibilités physiques accrues. Je suis portée à transposer ce phénomène, 

qui est analysé ici sur le plan physique, au plan psychique dans un contexte de danse. 
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Personnellement, j e n ' ai j amais vécu une transe ou une possession. Toutefois, la danse me 

procure des modifications corporelles qui se répercutent sur le plan psychique; j e sens a lors 

mon esprit se libérer. Ces transformations augmentent les possibilités de ma réalité 

psychique, ce que j e suppose être la source du sentiment de liberté qui s' empare de mo i lors 

d ' une séance de danse. 

4.3.4 Transformations physiques 

À l' instar des observations de Schott-Billmann (1985), Maria-Isabel souligne que, lors de 

l'entrée en transe, l'état corpo~el ainsi que l' express ion fac ia le de l' initié se transforment. Elle 

décrit ce qu 'elle a vu lorsque les initiés du candomblé entrent en transe : 

Le baravento, dans le candomblé, c 'est l'état juste avant la transe. On dit que l'orixa 
rôde autour de l' initié. Les yeux se fe rment, il commence à perdre l'équilib re, à être 
étourdi, comme s ' il allait s' évanouir auss i. Tu le vo is là [le tronc tombe vers l' avant, 
la personne ne tient plus son tronc à la verticale]. C'est vraiment comme ça juste 
avant, tu sais que l'orixa essaie de s ' incarner. C ' est comme une lutte parce qu ' il y a 
une lutte à un moment donné pour prendre la place. Une fo is que l'orixa est entré, tu 
vas toujours voir ça [genoux pliés, épaules qui tremblent, tronc penché vers l' avant]. 
Après ça, il va y avoir le mouvement dont j e te parla is [debout, vague dans le tronc 
avec les genoux pliés, le tronc termine sa vague vers l' avant]. Après, il ne sera plus 
en déséquilibre. Il va être plus so lide. Une fois qu ' il s' incorpore, il garde les yeux 
fermés. Le v isage change vraiment beaucoup. La mimique est vra iment plus sérieuse. 
Le visage change, il n'a pas l'air pa isible, il a une express ion intense. 
(Maria-Isabel Rondon, 2010) 

Cet état de déséquilibre, le baravento, éta it très présent dans les deux vidéos que j ' ai 

vis ionnées (B agwell , 1993; Okada et al. , 1995). Pour une Nord-Américaine ne connaissant 

pas les états inhérents à la transe, les danseurs possédés semblaient être sous 1 'effet de 

l' alcool ou de drogue. Leur tête para issait lourde à porter, leur corps mou semb la it n' être 

soutenu que par leur centre, les jambes aussi étaient pesantes et les genoux se pliaient de 

faço n brusque et inattendue, ce qu i donnait aux mouvements de la danse un aspect chaotique. 
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Les propos de Walker (dans Bagwell , 1993) vont dans le même sens que ceux de Maria­

Isabel. L ' anthropologue explique qu 'au début d ' une possession, l' humain dev ient très 

déstabilisé par cette grande fo rce qui pénètre son corps. Après avo ir dansé d' une faço n 

rythmée, l' initié, qui est possédé par un dieu, commence à tituber et à perdre l'équili bre. 

Walker précise que cette perte de contrô le est la transition entre l' état d ' être humain et celui 

de devenir une divinité et de danser pour cette div inité. Analia Da Paz Santos Leite (dans 

Bagwell, 1993) raconte qu 'elle ressent un rythme ou une pul sation battre très fort dans son 

cœur lorsque sa divinité la possède. 

De son côté, Monique a gardé un souvenir fort de l' intensité avec laque lle les possédés se 

livraient à la transe : 

C'était une personne vraiment déchaînée [par la transe]. Déchaînée, déchaînée, 
déchaînée. Après la transe, elle était complètement épui sée. Je me demande s' ils ne 
l'ont pas sortie à bout de bras parce qu ' elle était vra iment, vraiment épu isée. E lles 
[les danseuses possédées] se sont mises à danser d ' une faço n frénétique. C 'était 
comme un tourb illon, comme si elles étaient . . . prises par le démon. C'était des 
mouvements que les autres [les autres danseuses du groupe qui n'étaient pas en état 
de transe] ne fa isaient pas. E lles [les danseuses possédées] les fa isaient beaucoup, 
mais beaucoup, à répétition, il me semble que ça tournait, ça tournait. Ça n' arrêtait 
pas, c'éta it frénétique. (Monique Dansereau, 20 li ) 

Dans un autre ordre d ' idées, Daniel (2005) constate que la danse et la musique sont les 

premiers véhicules pour qu 'opère la transformation reli gieuse et spiritue lle. Dans le rituel du 

candomblé, le corps humain est transformé en une incorporation spi ritue lle. Deux auteures 

que j'ai consultées (Danie l, 2005; Schott-B illmann, 1985) affi rment qu' en état de possess ion, 

les possibilités du corps sont multipliées, exponentielles. E lles ont toutes deux fa it ressortir ce 

phénomène : Danie l (2005) nomme le résul tat de cette transfo rmation spiritue lle corporelle 

« corps suprahumain »; Schott-Bi llmann (1985), quant à elle, parlera de « corps san s 

lim ite». Quand le fi dèle reço it la force sp irituelle, ce lle-ci lui permet de s' exprimer. En étant 

incorporé par une déité, le possédé joue un rô le de conseiller pour la communauté. Ainsi, on 

peut constater qu'en favorisant une transformation du corps, la danse et la transe engendrent 

des transformations psychologiques chez le danseur. 
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4. 3. 5 Transformations psychologiques 

Maria-Isabel a aussi été témoin des transformations psychiques ayant lieu lors d' une transe : 

Il peut y avoir une période de transition après la transe, qu'on appelle ere, c'est l' état 
enfant qui peut durer une heure comme une journée pendant laquelle les possédés 
sont comme des enfants, c'est vraiment drôle. Les gens qui ont été incarnés vont 
sortir et agir comme des enfants. C ' est comme la tran sition entre la transe et l'état 
normal. Tout le monde a un ere, un enfant.[ ... ] Ce ne sont pas de vrais enfants, c'est 
l'esprit des enfants[ .. . ]. Ils parlent plus. Après, les enfants vont interagir, ils ont les 
yeux ouverts. Ils vont te demander des bonbons, ils jouent, ils peuvent te jouer des 
tours, ils ont vraiment une attitude d 'enfant. (Maria-Isabel Randon, 201 0) 

Pour Monique, les instants les plus marquants de la cérémonie sont ceux associés à la transe: 

Donc, quand elles commencent ce délire, cette folie, c 'est très prenant, très prenant. 
Je pense même que la première danseuse est peut-être tombée. On se disait « Oh, 
mon Dieu, Seigneur, est-ce qu ' elle s'est fait mal , qu 'est-ce qu ' il va arriver?» Les 
moments forts , c 'est quand ces deux danseuses- là ont été en transe. 
(Monique Dansereau, 2011) 

Parce qu'elle a assisté à des situations où des gens en transe se mettaient à hurler et se 

lançaient dans la foule en bousculant les spectateurs, Geneviève souligne l'étrangeté du 

comportement des personnes en état de possess ion . 

À la lumière de ces témoignages et des recherches faites sur le sujet, je peux affirmer qu ' il y 

a «modification, changement», donc transformation d'état de la personne qui se livre à la 

transe (Le petit Larousse illustré, 1988, p. 995). 

Schott-Billmann (1977), touche à une compréhension psychanalytique de la possess ion 

rituelle. Elle parle de « l'existence du passé dans le présent » (p. 214). Dans la psyché 

humaine, tout est conservé, rien ne se perd. Par la possession, la personne traduit dans son 

corps un vécu psychique. En effet, au moyen de symboles, l'initié représente au groupe sa 

possession par son dieu ou par son symptôme. Schott-Billmann (1985) parle de la 
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«conversion de la psychosomatique» : les guérisons, dans ce type de rite, « résultent de la 

transformation opérée sur le corps par l'action de certa ines paro les, de certains mythes qui 

transforment le processus maladie-guérison en épopée » (Schott-Billmann, 1985, p. 76). 

De la même faço n, Halprin, danseuse et enseignante de danse, perçoit auss i la danse 

« comme un rituel de guérison (spirituelle et phys ique) et de transformation sociale » 

(Tremblay, 2004, p. 20). Tremblay, qui a réalisé un mémoire sur la danse et la sp irituali té, 

souligne les cinq étapes propres à la guéri son que Hal prin a fait ressortir : 

[ .. . ] l' identification du « problème », la confrontation, le « release », l' in tégration et 
l' ass imilation. Pour elle [Halprin] , partir du mouvement fa it en sorte que la 
transformation est profonde et ressent ie à fo nd à travers la personne. Une réso lution 
mentale d' un problème n'évacue pas obligatoirement les tensions corpore lles, ne 
procure pas l' expérience phys ique nécessaire à la compréhension du problème. La 
danse est une faço n de résoudre un problème avec créativité et engagement 
personnel, fac ilitant l'« empowennent » de la personne, en la mobili sant à tous les 
niveaux. (T remblay, 2004, p. 20) 

Même si j e n' ai pas vécu la transe par le biais de la danse, je peux quand même témoigner 

que celle-ci me transporte parfo is dans une sphère de l' existence di ffé rente de ce lle que je 

connais et que j'habite au quotidien. Dans ces moments, mon état psychique se transforme 

pour s' ouvrir, je me sens plus libre, plus aimante, plus ouverte à la vie. La première sensation 

éprouvée alors, ce lle de la liberté, me conduit à affirm er qu ' une transformation a lieu. Je 

rev iens à Winnicott (dans M idol, 2010) qu i soutient que la psyché rés ide dans le corps. Il va 

de so i qu ' en agissant sur le corps, j e m 'approche de ma d imension psychique, j e suis a lors en 

mesure d'agir sur e lle. Par exemple, j 'arrive parfo is à une sess ion de danse le cœur gros, 

l'esprit soucieux et contrarié par ce1iains tracas de la journée. Dès que la musique des 

percussions se fait entendre, une transition a lieu : le passage d ' une réali té lourde vers une 

légèreté inhérente à l' état de liberté. Dans ces moments-là, je ressens que tout est poss ib le. Il 

n'y a plus de barrière, mon esprit dev ient plus large, plus grand et en même temps, moins 

dense et plus souple. Cet effet de légèreté perdure parfo is pendant plusieurs heures, parfois 

durant une ou deux j ournées. Une force est mise en action par le biais de la danse; cette force 

transforme mon corps phys ique et ma psyché en les assoupl issant : j e passe d' un état triste à 
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celui d 'allégresse, j e transcende des inquiétudes qui me paralysent en une confiance en moi 

qui me propulse et me donne la force d 'avancer et de foncer, j e passe d ' un état de confusion à 

celui de lucidité. Je suis parfaitement d' accord avec Rose-Eberhardt (dans Kerr-Berry, 2008) 

qui affirme que la danse permet de démanteler nos propres barrières. C'est exactement ce que 

je v is quand je m'y adonne. 

4. 3. 6 Se libérer de refoulements 

Pour Maria-Isabe l, la transe est une façon de vivre certa ins aspects refoulés de la 

personnalité. Pour cette raison, cette pratique aurait une fonction thérapeutique. 

Monique va dans le même sens lorsqu 'elle me parle de son impress ion du rôle thérapeutique 

joué par le candomblé: elle vo it le ritue l de transe comme une façon de se débarrasser d ' un 

blocage que lconque. 

Je serai s portée à dire oui [que le candomblé a des fonctions thérapeutiques]. Disons 
que que lqu ' un a une obsess ion ou des vi sions, j ' a i l' impress ion qu ' il veut te ll ement 
s' en débarrasser, que lorsqu ' il arrive à la fin [de la transe] épui sé, il se dit « Ce qui 
avait à sortir de mon corps est sorti ». Je croirais qu 'on ne fa it pas tout ça pour rien. 
(Monique Dansereau, 2011 ) 

Personnellement, j ' ai déjà vécu, par l' intermédiaire de la danse, cette impress ion de me 

décharger d ' une fo rce négative, d ' un blocage psychologique. J' a i le souvenir d ' un spectac le 

auquel je participais en 2002, au cégep de Drummondville. Je complétais ma premi ère année 

dans le programme de danse et nous terminions la sess ion par un spectacle. Une des pièces 

présentées, à laquelle j e participais, éta it formée d ' un amalgame de cou1ies séquences 

dansées composées par les étudiantes du groupe. Le mouvement que j 'avais créé pour cette 

chorégraphie rappelait une gestue lle africa ine : les pieds marquaient les temps forts, toute la 

plante bien appuyée au sol, entretenant ainsi le contact à la terre. Les genoux demeuraient 

pliés, alors que les pas me fa isaient avancer dans un rythme lent mais soutenu. Pendant que le 

bas du corps s'enrac ina it de plus en plus, les bras exécuta ient un mouvement de demi-cercle 

vers le cie l; le buste était proj eté vers le haut, les coudes étaient fléc his, les paumes tournées 
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vers l' extérieur, les mains exécutaient un mouvement de repoussé. Comme si effectivement, 

mes mains tenta ient d 'éloigner de mo i que lque chose d ' inv isible . Ancrage de plus en plus 

lourd, présent et insistant du bas de mon corps, pendant que le haut combatta it, repoussai t, 

affronta it, s'opposait. En relatant ce passage auj ourd ' hui , j 'ai l' impress ion que mes membres 

inférieurs puisaient dans la terre toute l' énergie nécessaire au combat qui se livrai t dans le 

haut de mon corps. Ce mouvement éta it pour mo i un moment de bonheur, parce que j e 

sentais une dé livrance s'effectuer. À cette époque-là, j e n'éta is pas consciente du processus 

émancipatoire qui avait lieu. Tout ce que j e savais, c ' était que ça me fa isait du bien. Je ne 

pensais plus, je laissais mon corps me guider, j e me la issais envahir par une énergie à laque lle 

j e n'avais jamais goütée auparavant. Je m' abandonnais à quelque chose de plus grand que 

moi. 

D ' une part, j 'attribue cette impress ion inhabitue lle de fo rce et d 'envoütement au contexte de 

spectacle: la présence d ' un public déplo ie une énergie qu ' on ne retrouve pas en s ituation de 

répétition. D'autre part, l' intensité avec laque lle j e m'engageais dans le mouvement, en 

même temps que j e me livrais à lui , me procura it une sensation de pui ssance et de fo rce 

évoquée c i-haut. 

Avec le recul , en analysant ce cou1t instant, j ' émets l' hypothèse que cette danse était une 

express ion de libération par la réach1a lisat ion d ' une émotion éprouvée dans le passé. Depuis 

mon très j eune âge (cinq ans environ), je désirais danser, prendre des cours de danse. Comme 

de nombreuses petites fill es, j e me rêva is vêtue du costume des ba llerines exécutant les 

mouvements gracieux que j 'avais pu vo ir dans des spectacles ou des fi lms. À la di ffé rence 

des autres enfants de mon âge, ce désir n'a j amais été exprimé, j e l' ai gardé pour moi. Dans 

mon fo r intérieur, j e devais appréhender un refus parenta l. J'ai donc gardé pour moi ce rêve, 

qui, au lieu de s'estomper avec le temps, devenait de plus en plus important; je continuais de 

rêver, sans j amais oser manifester mon sou hait. Plus le temps passait, plus je grand issais, 

plus ce désir devenai t lourd et douloureux à porter seule. À seize ans, j'ai décidé de prendre 

mes premières c lasses de ballet classique. Désapprobation totale de la part de mon père; après 

quelques classes, j 'ai dû abandonner, incapable d 'affronter l'autorité paternelle. Ce n'est 
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qu 'au départ de la maison familia le, un an et demie plus tard , que j e me suis fin alement 

plongée tête première dans l'assouvissement de mon besoin se faisant de plus en plus criant. 

Aussi, j e comprends que dans cette danse, j e tentais de me débarrasser des miasmes laissés 

par mes démons intérieurs, ceux m'ayant empêchée de m'exprimer, de fa ire valoir mon 

beso in et mon désir. Par la danse, j e me défoula is. E lle devenait mon échappatoi re. Toutes les 

actions que j ' aurai s voulu être en mesure de poser alors que j 'avais c inq ans surg irent : 

combattre, repousser, affronter, s'opposer. Par cette danse, j e me laissais devenir une 

femme libre et maîtresse de ses choix et de sa destinée. À cette époque, la danse représenta it 

pour moi gage de survie intérieure parce que c'était la vo ie que j e connaissais pour 

m' affirmer, me comprendre et m'émanciper. 

4.4 Quête spirituelle: vers un mode non rationnel 

Maria- Isabel a voulu plonger dans une dimension corpore lle et raffi ner une fo rme de 

communication. Elle affirm e que, derrière son séjour de trois ans au Brés il, rés ida it une quête 

profonde: à travers l'apprenti ssage et l'entraînement en danse afro-brés ilienne, elle 

poursuivait une recherche de dépassement de soi tant sur le plan phys ique que sur le plan 

spirituel. E lle répond a insi à la caractéri stique propre à tout humain de ne pas a imer les 

limites et de tendre à les dépasser. En effet, après des études universita ires en sciences des 

religions, Maria-Isabel se voyait prise dans les mêmes ra isonnements qui lui démontra ient les 

frontières de son intellect. Cherchant à les dépasser, e lle voulait tenter un autre chemin, celui 

de l'apprentissage par imprégnation corporelle. E lle affirme que la tête ne peut pas tout 

comprendre; sa quête la poussait à chercher une avenue qui lui permettrait de transcender 

l' inte llect, de« by-passer la tête» comme elle dit. 

En se libérant de ses blocages physiques, par le travail qu ' exige la danse, aurait-t-elle accès à 

une libération spirituelle, et, inversement, une libération spirituelle lui permettrait-e lle de 

transcender ses limites phys iques? Te lle était la question que se posait Maria-Isabel, question 

qui stimula son engagement dans l'apprentissage de la danse afro-brés ilienne. 
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Je comprends la quête de Maria-Isabe l, de même que la mienne, comme une démarche de 

transcendance qui trouve son assouvissement chez l 'autre. Voyons plus en profondeur les 

deux pôles qui caractérisent cette quête. 

4. 4. 1 Transcendance 

Tout comme Maria-Isabel, par le biais de la danse, j'aspire à dépasser mes limites phys iques 

et psychologiques pour toucher une d imension spiritue lle de la v ie. Les cours de danse des 

orixas, suiv is avec Maria-Isabe l, me poussent à transcender les diffic ul tés techn iques pour me 

connecter à ma réali té intérieure, ce qui me rapproche des raisons pour lesque lles j e danse. 

Comme chaque orixa est assoc ié à une personnali té, une histo ire, un élément et des attributs, 

danser la divi nité ne se résume pas à reproduire de que l' enseignant démontre. En réa li té, il 

faut transcender le mouvement appri s techniquement pour arriver à se l'approprier. Les 

références sont personne lles; j 'i magine l' hi stoi re de l'orixa a lors que j e l'interprète. Ceci fa it 

émerger des émotions qui m'appartiennent et qui s'expriment dans la danse . La personnalité 

de l'orixa, son champ d 'activ ité, ses actions, son rô le au sein du panthéon du candomblé 

créent chez moi une imagerie mentale me procurant des sensations phys iques qui dev iennent 

des repères affecti fs lorsque j e danse. Assoc ier au mouvement un contenu métaphorique 

m'aide à vivre et ressentir pleinement ce que je sui s en tra in de fa ire, à m' approprier la danse, 

à mieux l' incorporer et, par conséquent, à mieux la transmettre. Je n'ai alors pas le cho ix 

d 'incorporer la gestuelle et d'adopter l'attitude propre à la divini té interprétée. Parfo is, 

lorsque la danse est diffi cile, il m'est impossible d'accéder à l' interprétation. Mon corps se 

fige et se durc it. J'entre a lors dans un mode plus cérébral que corporel : je me questionne, 

j 'essaie de comprendre intellectuellement le mouvement, je le décortique. Je me trompe de 

chemin, car plus je m'enfonce dans celui-ci, moins j e suis disponible phys iquement à la 

danse. Ce processus culmine vers une frustration énorme: je ne sens pas que j e danse, j'en 

viens à me juger et à ne remarquer que mes défauts qui prennent alors des proportions 

exagérées. Je m'éloigne de ce que je cherche. 
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Par contre, à de rares moments, je suis sur le mode sensoriel. Ma tête est au repos, j e laisse 

toute la place à l'inte lligence et à la sensibilité de mon corps, je dev iens une éponge et 

j ' absorbe les mouvements. Je béni s ces instants de grâce parce qu ' il s me font avancer; je sens 

que je franch is une barrière. J' arrive à lâcher prise, ce qui me procure bien-être et pla isir. Je 

me sens alors comblée, car je touche à 111on but. Par la danse, j e m'entraîne à accéder toujours 

plus facilement et rapidement à cette sensation d 'abandon. 

Je sai s qu 'en cultivant et en vivant de plus en plus souvent et de plus en plus régulièrement 

cet état, je pénètre progress ivement au sein d ' une dimension profonde de la danse. J' explore 

un autre versant de moi-même qui 111 ' est, à ce j our, peu connu, car peu fréquenté. 

Voici une description très personnelle du processus de transcendance te l que j e le vis au se in 

de mon apprentissage de la danse. Ce processus comm ence par l'appropriation de la 

technique de danse choisie. Ce mode d 'apprentissage fa it appe l à la rationalité. J' enregistre 

cognitivement les mouvements; j ' ana lyse la gestuelle, j e la compare à certa in s mouvements 

appris dans le passé, je m'accroche à ces points de repère pour fac il iter la mémori sation de la 

danse. Ensuite vient l' imprégnation corporelle, le lâcher-prise. C 'est alors l' inte lligence du 

corps qui s'active. Je pénètre davantage dans les sensations que me procure l' exécution du 

mouvement. Ces sensations me guident tout au long de l'enchaînement dansé que j e dois 

reproduire. Elles m' amènent naturellement à élaborer une histo ire: je me réfère au vécu 

psychique éveillé par les sensations que le mouvement fa it émerger et j e tisse un fil 

conducteur qui connectera les diverses séquences de la danse les unes aux autres. Ce fi l 

installe une cohérence dans l'enchaînement des mouvements, il me permet de le rendre plus 

fluide. La dernière étape de ce processus se caractéri se par l' union du vécu psychique au vécu 

phys ique. Le fil conducteur psychique ti ssé se fu sionne à l' engagement corporel exigé. À ce 

moment-là, on peut parler d ' une totale incorporation de la danse qui donne accès à une 

certaine transcendance. Autrement dit, la maîtrise d ' une technique et son incorporation me 

mènent vers un dépassement de moi en repoussant mes propres fro nt ières, mes propres 

balises. 
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4.4.2 À la rencontre de l 'autre 

Maria-Isabel s'est rendue jusqu'au Brésil pour alimenter sa quête spirituelle et identitaire et 

pour enrichir sa recherche d ' un mode de fonctionnement différent de celui, rationne l, vécu 

ICI. 

En ce qui me concerne, ma recherche de bien-être intérieur, que j 'associe directement à un 

épanouissement tant spirituel que physique, m'a poussée à utiliser la danse comme moyen 

d'accès à mon corps, à mon for intérieur et à la spiritualité. De plus, je me suis intéressée à 

une culture autre par des lectures, des visionnements vidéo et à travers l'enseignement reçu 

de Maria-Isabel. Ce phénomène« d'aller vers l'autre », fréquent en Occident, me questionne. 

Pourquoi l' homme moderne sent-il le besoin de vivre des expériences qu ' il ne peut pas 

retrouver au sein de sa culture? 

Deux auteures éclairent cette interrogation, chacune à sa façon. Pour Altglas (2005), 

l'Occident moderne entretient un mythe qui répand l' idée que l'autre est parfait et qu 'on y 

retrouvera une réponse religieuse. Mi dol (20 1 0), quant à elle, soutient que le fait de s'exposer 

à un contexte inconnu, de vivre une expérience étrangère, de se placer dans des situations 

nouvelles permet au sujet de baliser sa vie. La chercheure présente deux différentes 

motivations qui pousseront l' Occidental moderne à s'expatrier et à s'exposer à des situations 

étrangères. 

Parmi de nombreuses motivations inhérentes à ces choix de pratiques de ritue ls 
étrangers, on peut voir une motivation très occidentale, une poursuite en quête d' un 
Graal qui se métamorphose à chaque époque, un goût de la transgression et du 
changement qui a porté les valeurs du progrès, et qui, aujourd ' hui , p01te des valeurs 
plus écologiques, contribuant à bricoler des formes de spiritualités sur mesure 
tournées vers un nouvel art du vivre ensemble. 
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On peut y voir aussi une autre quête, celle des origines ancestra les, du temps des 
druides, ou plus anciennes encore. [ .. . ] Il n'est pas rare que l'expérience de la 
spiritualité des autres aboutisse, dans un second temps, à une démarche de reconquête 
des pratiques païennes de ses propres ancêtres, quand le suj et comprend qu ' il existe 
un fond commun aux différents chamani smes. [ ... ] Les polythé ismes n'ont-ils pas 
laissé une forme de nosta lgie jusque dans leur oubli etjusque dans notre amnés ie? Le 
désir de « désenfo uir » un passé maintenu sous silence rencontre une nouve lle 
aventure esthétique et spiritue lle, [ .. . ]de ré invention des traditions perdues [ ... ] 
(Midol, 2010, p. 109) 

De plus, Midol (2010) parle de l' importance« d 'éprouver dans sa chair » l' expérience. E lle 

cite à cet effet le philosophe Pascal: « Le désir de croi re ne suffit pas » (dans Midol, 2010, 

p. 81 ). Si le désir de croire ne suffit pas, il faut donc vivre dans son corps ce en quoi on 

croit? Pour la chercheure, éprouver et ressentir dans son corps une expérience permet 

d 'ancrer un nouvel imagina ire et de construire, dans un contexte symbolique nouveau, une 

« référence cognitive partagée» (ib id. ) par la communauté au sein de laque lle l' individu vit 

l'expérience. Pour 1 'auteure, « éprouver dans sa cha ir » (ibid.) demeure la seul e façon de 

s' initier à de nouve lles croyances et d 'apprendre de nouve lles pratiques. 

La quête de transcendance que j 'aborde ic i n 'a que peu de sens s i e lle est vécue seule. La 

transcendance suppose « [ ... ] 1' intervention d ' un princ ipe extérieur et supérieur » au suj et qui 

la vit (Lalande, 1983 , p. 1144). On tend vers un ailleurs plus grand que soi pour mieux 

revenir à soi. Cet ailleurs est incarné par 1 'autre. En fait, mon expérience personne lle m' a 

amenée à croire que la so litude éta it la première étape, le pro logue, l' amorce de ma quête 

spi rituelle et que par la suite, cette 70 

Pour illustrer ce que je viens d 'exposer, vo ici un exemple de vécu personnel :j 'ai senti un 

état de lâcher-prise lors de sess ions d ' improv isation au cours desquelles, seule, dans la 

nature, je me suis laissée aller spontanément à la danse. Ces expériences ont semé en moi le 

goüt de m ' investir dans une quête spiritue lle. E lles m'ont donné l'env ie de creuser le 

phénomène. Je ressentais que l'approfondissement de ma quête spirituelle devait se réal iser 

en présence de l' autre. J'ai dégagé deux raisons pour lesquelles l'autre devient impottant 

dans une telle quête : 
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1) Les autres danseurs me transmettent une énergie; 

2) L ' autre amplifie mon état intérieur, il devient un miroir dans lequel j e peux me reconnaître 

et par lequel j '« interroge ma propre identité » (Roudinesco et Plon, 2000, p. 85) . Il ag it 

comme un baromètre: si j e suis le moindrement fermée, non disponible à l' abandon, s i je suis 

souc ieuse, la présence de l'autre m' irritera faci lement. Mon juge inté rieur dev ient 

impitoyable: il s'arrête à chaque erreur que je commets. Je m' impatiente. Je fa is de plus en 

plus d'erreurs . C'est un cercle vicieux. 

Au contraire, SI Je sms dans un état d 'ouve11ure, SI Je me sens détendue, disponible à 

l' apprentissage et à la création, l 'autre me communiquera de l' énergie; j 'aurai tendance à 

m' investir davantage dans la danse. Je ressens l'envie de partager, de communiquer, d 'entrer 

en interaction avec les participants du cours . L'autre m' aide à devenir moi-même et à 

explorer une zone intime et profonde qui m' habite. Plus je me rapproche de moi, plus l' autre 

devient accessible. Comme la spiritualité est une « ouverture vers l' inconnu » (Tremblay, 

2004), l'autre incarne cet inconnu auquel j e veux m' ouvri r. 

4. 4. 3 Présence marquée de la spiritualité 

En découvrant la danse des orixas et la technique S ilvestre, j 'ai trouvé un lieu, un espace, un 

moment et des guides (incarnés par mes deux professeurs, Maria-fsabe l et Rosangela 

Silvestre) pour nourrir ma recherche spirituelle grâce à la danse. J'ai beso in de ressentir les 

résultats de ma pratique. De ce fait, la spiritualité est particul ièrement activée par les 

symboles puisés dans la tradition du candomblé et que Rosange la Silvestre a intégrés à sa 

technique de danse. Dans son ritue l d'enseignement, Maria-Isabe l accorde le début de sa 

classe à un retour vers soi. Souvent, e lle nous demande de nous rappeler pourquoi nous 

dansons, pourquoi nous sommes là, quelles sont les raisons qui nous poussent à danser. .. Ces 

questions, auxque lles nous répondons pour nous-mêmes en s ilence, agissent comme des 

pistes de réflex ions personne lles et favor isent l' introspection. Pour ma pmi, ce prélude a pour 
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effet de me brancher sur l'essence de ma danse et de revenir aux raisons profondes pour 

lesquelles je danse. Ce moment m'aide à me connecter à moi-même. 

Les notions de spiritua lité qlll sont transmises dans le cours favor isent une introspection. 

Ainsi, je me compare mo ins aux autres. En fa it, plutôt que d'être dans une ambiance de 

comparaison, de performance et de valorisation de la personne qu i se démarque par ses 

qualités phys iques, l'atmosphère du cours tend vers une unification des partic ipants entre 

eux. Le sentiment d 'acceptation et de reconnaissance par le co llecti f est très important. 

Exécuter les symboles liés aux fo rces de la nature me permet de revenir à l' essentiel, de me 

transposer mentalement dans une dimension plus grande que moi et de surcroît, une 

dimension de la vie que j 'aime parce qu 'e lle a toujours été une source de réconfort et de bien­

être pour moi. Plus j e les pratique, plus ces symboles prennent de la puissance, plus il s 

deviennent signifiants. J' a i l' impress ion que, plus je les fa is, plus je les renforce, plus j e les 

intègre. En échange, il s me nourr issent davantage. Tout ce domaine est de l'ordre de 

l'immatérie l. Même si chaque instant de danse est unique et ne peut se répéter, j e sa is qu'il me 

conduit toujours dans un espace de bien-être. 

En dernier lieu, la classe de Maria-I,sabel se termine toujours par le même enchaînement de 

certains gestes et postures qui évoquent le respect et la reconnaissance. Nous remercions 

a lors l' univers, so i-même et ceux qui nous entourent d ' être là et d ' avo ir créé ensemble cet 

instant de danse. Ce ritue l de fermeture met en relief l'im portance de la spiri tualité qui est 

présente dans le cours. C'est aussi un dernier moment de partage et de rencontre avec les 

autres et avec so i 



CHAPITRE V 

DISCUS SION 

Suite à l' analyse des résultats, tro is grands thèmes sont ressorti s : le mode non ratione l, la 

transcendance et l' enracinement. Dans ce chapitre, j e développerai chacun de ces thèmes. Ce 

processus de recherche ouvre sur de nouvelles pi stes de réflexion, il m'amène à poser des 

questions que j 'exppose sans toutefois pouvoir y répondre. 

5.1 Mode non rationnel 

5.1.1 Langage du corps dansant 

Rosangela Silvestre affirm e que le corps reço it de l' information du cosmos, de 

l'environnement et des autres. Il ne garde pas pour lui l' information, il a besoin de la 

communiquer. 

Pour ce1iains auteurs et pour Rosangela Silvestre, le corps est perçu comme une éponge, un 

instrument, un véhicule, un out il de communication. Dans le candomblé, on fait auss i cette 

association: le fidèle parle du corps comme étant le« cheva l » du dieu qui s ' incorpore en lui . 

Ici, le corps dansant est un instrument qui rend possible une connexion spiritue lle. En outre, 

le corps est le médium au sein duque l les tradit ions sont conservées et par lequel e lles sont 

transmises. Ce médium est faç01m é par la culture dans laquelle il baigne; ains i, on 

communiquera selon le bagage cul ture l que l'on possède. Enfi n, dans un mode non rationnel, 

le sujet se transforme. C ' est comme s ' il s ' affranchissait de la raison et des limi tes qu'elle lui 

impose, pour s ' épanouir et li bérer son plein potentiel. 
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Tout travail corporel , comme l'entraînement en danse, favorise un raffinement de la présence 

à soi incorporée. Le sujet n'a qu'à laisser faire son corps et être à son écoute. Son corps sait 

des choses et le sujet doit passer par lui pour accéder à cette connaissance (Daniel, 2005). La 

danse est un entraînement qui œuvre en ce sens. Pourrions-nous avancer que, plus l' individu 

est sensible à son corps et plus sa conscience corporelle est raffinée, plus les messages 

provenant de l' univers seront miiculés et exprimés avec préc ision? 

L'entraînement en danse permet d'avoir un outil de perception de l' information plus sensible, 

plus réceptif, plus à l'écoute. Autrement dit, l'entraînement en danse nous rapproche de notre 

vie intérieure, de nos émotions, de la connaissance qui est déposée dans notre corps. J'aime 

faire une comparaison de ce processus avec celui de la sculpture : je vo is le corps non 

entraîné comme le bloc mass if que le créateur s ' apprête à sculpter. Le corps entraîné par la 

danse dévoilant un message serait le bloc élagué qui laisse voir, à celui qui le contemple, une 

forme transmettant un discours, une émotion. 

Cette conception de la réalité inhérente à l' être humain s' oppose à la pensée de Descartes qui 

voyait l'esprit comme l' élément de connexion à la sphère spirituelle de l' ex istence. Donnons 

raison à Descartes en ajoutant une nuance qui fera toute la différence: le lieu de résidence de 

1 'esprit est le corps. 

Des auteurs ont évoqué cette idée de manière di fférente: « l' esprit rés ide dans le corps» 

(Damasio, 1995) ou encore, « la psyché rés ide dans le corps » (Winnicott dans Midol , 201 0). 

À la lumière de ces affinn ations, j 'avance l' hypothèse suivante: la façon dont nous bougeons 

révèle notre psyché, notre monde intérieur. Ainsi, notre monde intérieur se manifeste malgré 

nous à travers notre réalité corpore lle. Inversement, par l'action, nous gravons un discours 

dans le corps; un sens s'y inscrit. C 'est un double mouvement : il y a traduction du somatique 

dans le psychique; il y a auss i traduction du psychique dans le somatique (Bastide, 1972). Ce 

phénomène apparaît en début de transe loi·s du baravento, lorsque la transformation 

psychique génère un déséquilibre physique: la personne est déstabilisée psychiquement et 

elle perd l' équil ibre phys iquement. 
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Dans cette recherche, la quête primordiale de l'être humain est vue comme un besoi n de créer 

et de renouveler constamment le pont entre le monde intérieur et le monde extérieur. Le corps 

dansant est notre outil pour établir cette connexion ; il est notre médium qui nous permet de 

comprendre et d 'explorer le monde intérieur et extérieur. Je comprends ce processus de 

connexion comme étant circulaire. Rien ne se place à la tête, il n'y a pas de hiérarchie, ma is 

plutôt une union entre les parties. La danse permet à l' humain d' unir sa réalité extérieure à sa 

réalité intérieure (Schott-Billmann, 1999) et vice-versa. 

Voici les trois éléments clés de ce processus : 

1. La psyché (monde intérieur) se révè le à travers le corps. 

2. L'action (monde extérieur) inscrit un discours dans le corps. 

3. L'individu présent à sa réalité corporel le perçoit l' information provenant de ces deux 

sources et crée une connexion entre cel les-ci. 

Figure 5.1 : Processus circulaire entre le monde intérieur et extérieur du sujet 

Union de l'action à la psyché 
via le corps 

Par les émotions, inscription d' un discours dans le corps 

PSYCHÉ 

MONDE 
INTÉRIEUR 
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CORPS 
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EXTÉRIEUR 
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L'UNIVERS 

Par l'action, inscription d'un discours dans le corps 

Union de la psyché à l' action 
via le corps 
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Un autre schéma peut illustrer le type de relation que le sujet entretient avec les deux mondes 

dont cette recherche parle, so it le monde spirituel, l' invisible, et le monde profane, le vis ible. 

Figure 5.2: Connexion à 1 'univers et connexion aux autres 

MONDE SPIRITUEL (UNIVERS) 

Connexion entre le sujet et le monde 

spirituel : le corps du suj et est une antenne 

pour accéder au monde spiri tuel duquel il 

puise la connaissance de l' univers 

CORPS DANSANT 

Communiquer les messages de l' univers 

avec le corps dansant 

MONDE PROFANE (LES AUTRES) 
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5.1.2 Être habité 

Je perçois le corps dansant comme un instrument que le sujet utili se pour lâcher pri se et 

s'abandonner à di fférents éléments: 

- Au mouvement : le sujet prête son corps au mouvement, à la danse. 

- À quelque chose qui dépasse le sujet : dans le contexte du candomblé, ce sont les orixas et 

les forces de la nature qui symbolisent ce qui est plus grand que so i. 

- À quelque chose qui est extérieure au sujet. 

- À une grande force. 

Il faut perdre le contrôle, lâcher prise, s'abandonner pour qu ' un autre état, celui recherché, 

prenne place. Dans la possession, le danseur se trouve dans un état de pass ivité face à la 

divinité qui l' incarne (Duchesne, 2001). Ainsi, il faut aussi accepter de ne plus être« maître 

chez soi ». Ceci est un acte de générosité et de confiance. Cette confiance se manifeste dans 

le corps et dans la psyché. 

La capacité de lâcher pri se permet l'activation d ' un processus circulaire dans leque l une 

attitude d 'ouverture est indispensable pour que ce lâcher-prise puise avo ir lieu : dans l'état 

d 'abandon, le corps dansant déploie ses antennes, il reçoit sans in terférence les messages 

provenant de l' univers (Rosangela Silvestre, 2011 ) et ceux provenant de sa psyché. Ces deux 

sources de connaissance n' apparaissent pas cla irement à la ra ison : ce lle-c i n'arrive pas à les 

déchiffrer. Voilà pourquoi le sujet doit lâcher prise pour accéder à cette connaissance. Dans le 

langage populaire, on dira« la isse parler ton corps» ou « écoute ton corps». On peut traduire 

ces idées par « abandonne-toi au mouvement ou à 1' improv isation sans tenter de contrô ler ce 

qui émerge». 

C'est a ins i que j e comprends ce qui se passe chez le danseur lors d ' une possession, ou à un 

degré d ' intensité moins élevé, lors d ' une session d ' improv isation dansée. Progress ivement, le 

danseur apprend à laisser le mouvement le guider et prendre toute la place. Ceci exige du 

sujet l'acceptation de la perte de contrô le. À ce moment- là, comme le souligne Walker (dans 

Bagwell, 1993) une grande force pénètre le corps du danseur. Je crois que chaq ue humain 

peut accéder à cet état lorsqu ' il arrive à s'abandonner complètement au mouvement. 
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« Manifestation des dieux » (Mon fou ga-Nicolas, 1972, p. 91) ou encore, « contact corporel 

avec des instances invisibles » (Duchesne, 2001 , p. 312), l'acte de possession ne fait pas 

appel à la raison. Pas étonnant qu'il ne fasse pas partie des mœurs en Occident moderne: la 

modernité a évolué sous le joug de la pensée de Descartes. La raison a pris les rennes de la 

structuration de la pensée et de la personnification de l' individu . 

Je crois que la quête poursuivie par l' homme moderne lorsqu ' il se rend ailleurs, lorsqu' il 

visite des sociétés traditionnelles et qu ' il baigne dans leur culture, est celle de s' ouvrir à un 

autre mode de fonctionnement. Comme le mentionne Maria-Isabel , « l' inte llect a ses 

limites ». Certains ressentent le besoin de dépasser ces limites parce qu ' ils soupçonnent 

l'existence d ' une autre facette de leur réalité qui ne peut être éclairée par la raison. Comme la 

modernité ne donne pas les outils nécessaires à la découverte de cet autre versant de lui­

même, l' homme moderne cherchera dans cet ailleurs traditionne l une réponse à son beso in . 

5.1.3 Transformations physiques 

Le baravento33 

Comme on l'a vu, la tradition du candomblé soutient que pour être possédé par un dieu , il 

faut que l' individu vide son âme de son corps. Cette évacuation donnerait-elle un vertige 

psychique se traduisant par une perte d 'équilibre corporel? Le spectateur ne peut s'attendre à 

un mouvement fluide et gracieux allant dans une direction bien établie: au contraire, 

l'étranger qui regarde la danse de possession pour la première fois est constamment étonné 

par le caractère inattendu propre à cette danse. 

33 Dans la tradition du candomblé, on nomme baravento l'état qui précède l' entrée en transe, alors 
que le possédé est déséquilibré, (voir, p. 1 09). 
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Selon le témoignage de Maria-Isabel, cette déstabili sation apparente s'estompe au fur et à 

mesure que la divinité prend place dans le corps du possédé. Elle ne serait donc qu ' un 

moment de transition, alors que l' âme a quitté son logis et que la divinité n 'est pas encore 

tout à fait enracinée dans le corps du fidèle . 

Quant à mot, Je comprends toutes les transformations physiques ayant lieu lors d ' une 

possession comme la manifestation d ' une transformation psychique. Si les états de corps sont 

intimement liés aux états émotionnels (Daniel, 2005), on pourrait supposer que plus la 

transformation interne est profonde, plus la possess ion est intense. 

5.1. 4 Transformations psychiques 

Par ail leurs, en valorisant la pensée cartés ienne, la modernité garde l'Occidental moderne 

dans sa dimension raisotmable et pragmatique. Pourtant, l'être humain ne peut dénier le 

pouvoir imaginant dont il est doté et qui le pousse à « mieux dépasser le réel pour mieux le 

saisir» (Jean, 1991 , p. 15). En m'insp irant des propos de Jean (1991), j e constate que 

l' imagination permet à l' homme de s'engager dans deux mouvements dont les directions 

s'opposent: le mouvement de s'enraciner dans sa «sensi bilité profonde » (ibid.) , donc vers 

son intérieur, et aussi, celui de se projeter dans l'avenir, vers le monde extérieur. Ces deux 

mouvements propulsent l'être humain à se dépasser, à se rendre là où il n'est pas encore a ll é, 

que ce soit dans des zones méconnues de son for intérieur ou encore, dans des dimensions 

extérieures à lui . 

S' il arrive à transcender la matérialité du corps, l' homme aura accès à une réali té humaine 

plus vaste et plus riche. Il usera de son imaginaire pour se créer d 'autres mondes. Il aura aussi 

recours à la danse pour évei ller ce potentiel. En ce sens, la possession donne accès à des états 

de conscience modifiée. 

Dans les vidéos de candomblé observées (Bagwell, 1993; Okada et al., 1995), il paraît clair 

que les transformations physiques sont accompagnées de transformations psychiques. 
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L ' attitude physique qu ' une Nord-Américaine qualifiera d'« étrange », est sans doute le 

résultat d ' un changement se produisant dans l' intimité psychique de la personne en transe. 

Par l'entraînement en danse, par le mouvement, nous arrivons à nous abandonner à la 

connaissance du corps qui n'est pas d' ordre intellectue lle ni ra isonnable. Ce phénomène 

engendre une transformation interne chez le danseur. Certa ins auteurs (Bastide, 1972; 

Lapassade, 1997; Midol, 2010) parlent de perte d ' identi ficat ion de la personne en transe. 

Pendant la possession, l' individu obéit à autre chose que sa raison et que sa consc ience. Ces 

affirmations soulèvent une question chez moi: que reste-t-il du sujet une fo is qu ' il a perdu 

son ego? 

Conformément à ce qui précède, j ' arrive à l' hypothèse suivante: le comportement dit 

« normal », celui du quotidien, celui que l'on prend pour acquis et auquel on s' identifi e, ne 

dévoilerait qu ' un côté de la personne. Pourtant, un tout autre monde habitera it chaque être 

humain, un monde plus obscur car mo ins fréquenté. Afin d 'expliquer le phénomène de 

possession, la recherche occidentale moderne parlera de dédoublement de personnalité 

(Lapassade, 1997) ou de décentration (Midol, 201 0). En s'offrant ains i à la divinité qui 

l' incarne, le sujet se laisse posséder par un mythe véhiculé dans sa culture d ' orig ine, mythe 

qui l' habite par la transmi ss ion des savoirs et des traditions. 

Être spectateur de la transformation psychique que vit un être humain capte l' attention et ne 

la isse pas indifférent. L 'observation de l'entrée en transe des fid èles du candomblé est vécue 

par Monique comme un moment f01i. Peut-être que voir la transformation psychique 

s'enraciner dans la personne qui danse nous rappe lle des choses qui dorment dans notre 

inconscient, un potent iel que nous portons tous? Grâce au phénomène d 'empathie envers la 

personne qui entre en transe, le spectateur vivrait un processus d ' identification à une 

expérience vécue par procuration. La transformation se communiquerait donc d' un humain à 

l' autre, d' un corps à l'autre. Celui qui regarde dev iendrait-il auss i actif que celui qui danse? 

Ainsi, en passant par une contagion corpore lle, une transformation sur le plan de la psyché 

agirait-e lle au ssi chez l'observateur de la danse? 

5. 1.5 Aller vers un mode non rationnel 
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La quête de Maria-Isabel et ma propre quête spi rituelle se traduisent par l'envie de se 

retrouver dans un mode non rationnel. 

Depuis le début de mon cheminement en danse, mon expérience personnelle de la rationa lité 

se résume ainsi : 

-Manquer de confiance en moi. 

- Me comparer aux autres, me juger. 

-Me sentir prisonnière de mes propres ba li ses. 

D ' autre part, mon expérience de l' inte lligence et de la sensib ilité du corps correspond à: 

- Me sentir connectée à la terre. 

- Arriver à m'abandonner au mouvement. 

- Sortir de moi-même, de mes ba lises raisonnables; ainsi j e réponds à la faculté de recevo ir 

des messages qui se manifestent par le mouvement (Amar, 1999). 

-Voyager au cœur de mon être profond . 

À travers notre quête de danse et de spiritualité, Maria-Isabe l et moi-même cherchons une 

libération autant physique que psychique. Comment le phys ique et le psychique interagissent­

ils? On pourrait comprendre cette quête comme l' envie de la isser le « dialogue entre le 

visible et l' invisible» (Maboungou, 2005) prendre place. 

Maria-Isabe l et moi-même avons l' impress ion que l' in te llect est une barrière. Nous avons le 

sentiment d 'en être prisonnière; l' intellect nous empêche de nous dépasser. Conséquemm ent, 

nous avons la pulsion de nous enraciner dans notre corps. Nous voulons apprendre par 

imprégnation corpore lle. N ous souha itons résoudre ce problème en le vivant à travers la 

danse. 

Pour Maria-Isabe l et moi-même, être connectée au corps, apprendre par lui , s'émanciper de la 

raison, raffiner son potentiel de communication corporelle, sont gage d 'épanouissement, à tel 

point que cela devient une quête, une ligne directrice de v ie. 
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Quant à Rosangela Silvestre, elle vit au quotidien cette forme de communication par son 

travail d 'enseignante de danse et de chorégraphe. Elle transmet par le corps une philosophie, 

un mode de vie. Dans son témoignage, un élément semble particulièrement important pour 

elle: il s'agit de la communication avec ses danseurs et aussi, avec l'univers. Je fais un 

parallèle avec l'étude de Monfouga-Nicolas (Monfouga-Nicolas, 1972) pour qui la 

possession permet d'entrer en contact avec les dieux et de dialoguer avec eux. Serait-ce une 

façon religieuse de rendre compte de la faculté propre à l'être humain d 'entrer en intimité 

avec lui-même par la danse et ainsi, de se connecter à l' univers? Ce cheminement oblige 

l' homme à partir de lui, de son intériorité pour ensuite, mieux se rendre au-delà de qui il croit 

être. Ainsi, il approfondit une relation d ' intimité avec lui-même, ce qui lui permet de 

transcender ses barrières et de le mener vers son propre dépassement. Ce processus se 

résumerait bien ainsi : mieux se connaître pour mieux sortir de so i. 

5. 2 Transcendance 

5. 2.1 Se libérer de refoulements 

Des anthropologues font remarquer que, dans des soc iétés opprimées où se pratique la transe, 

plus la répression est f01ie, plus la possess ion est violente (Bastide, 1972; Schott-Billmann, 

1985). Schott-Bi llmann voit la possess ion comme une réponse à la frustration et aussi, 

comme un outil servant à la réorganisation de la structure psychique de l' individu. La 

possession est expliquée par l'auteure comme une articu lation des désirs du sujet sur des 

mythes reconnus par sa communauté. Certains chercheurs affirment que la danse et la 

musique suggèrent des mythes ancestraux qui font appe l à l'i maginaire collectif d'une 

communauté (Bastide, 1972; Daniel, 2005). Ainsi , le désir qu ' un individu a du mal à 

communiquer parce qu'il en est inconscient, peut être vécu dans un contexte collectif à 

travers la possession de la personne qui porte ce désir. Dans un premier temps, ce partage 

permet au possédé de nommer son désir et, dans un deuxième temps, de s'en libérer. Parce 

que la danse active le potentiel du sujet et l'amène à redécouvrir les ressources personnelles 

qu'il possède, le danseur ressent qu ' il reprend le contrôle sur sa vie. 
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Personnellement, j 'ai souvent ressenti que le mouvement de mon corps ag issait alors 

directement sur mon état d'esprit. À plusieurs reprises, j ' ai vécu à travers la danse une 

expérience de délivrance. La danse me fit prendre conscience que j e posséda is mes propres 

moyens pour me faire du bien. 

En résumé, j ' amène la propos ition suivante : l' individu se libère de refoulements par le 

mouvement. Celui-ci stimule des émotions réprimées qui étaient inaccess ible au sujet, du fa it 

qu ' elles dormaient au fo nd de lui. En les ramenant à la surface, le sujet a l' empri se sur ces 

émotions : d 'abord, il les reconnaît, · pour ensui te être en mesure de leur retirer le pouvo ir 

qu ' il leur accordait lorsqu 'e lles demeuraient dans l'ombre. C ' est a insi que les rôles 

s' inversent: d 'esclave de ses émotions et de son vécu passé, l' indiv idu dev ient maître de sa 

vie. Plutôt que d ' être soumis à ses émotions, le sujet arrive à les dominer et à s'en affranchir. 

5.2.2 Transcendance 

Dans ma quête, je cherche à transcender les di ffi cultés techniques pour mieux m'approprier 

la danse, la gestuelle apprise. Le dépassement des limites est une réalité appartenant aussi au 

ritue l de possess ion . 

Figure 5. 3 : Processus d 'appropriation du mouvement menant vers la transcendance 

Type d'apprentissage 

Technique 

1 

----~~---

Mode auquel l' apprentissage fa it appel 

Mode rationnel 

1 

--- ------ -



Imprégnation corpore lle 

Lâcher-prise, corps-éponge : 

absorber les mouvements 

1 
Appropriation du mouvement 

la danse, interpréter le mouvement; 

dépassement de ses fro ntières = transcendance 
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Intelligence du corps qui ouvre sur 

les sensations 

1 
Fusion du vécu psychique au vécu de 

corpore l 

À travers ma propre expérience d'apprentissage de la danse, j e réalise que s i la technique est 

diffi cile, je m' accroche au mode rationne l et j ' y reste co llée. Cette attitude m'empêche 

d 'accéder au lâcher-pri se nécessaire pour la isser l' inte lligence et la sensibilité de mon corps 

me guider. Pour qu ' il y ait transcendance, il do it y avo ir abandon du sujet. Le mode rationnel 

doit laisser place au mode non rationnel. C'est au cœur de la non rat iona li té que le vécu 

psychique peut se marier au vécu corporel. Le suj et réa lise a lors une cohés ion entre ces deux 

pôles qui le constituent. Est-ce ce phénomène de cohésion qui est perçue par cetiains auteurs 

comme la connexion au divin? Lory (L01y, 1999) mentionne que le lien au divin est activé 

par le mouvement du corps dans l'espace et procure au danseur une sensation d ' ivresse. 

Pourrait-on comparer cette cohésion à la transcendance? La transcendance sera it-e lle 

simplement l'un ion de toutes les facettes d ' un individu? 

5.3 Enracinement 

5. 3.1 Tradition d'ascendance africaine 

J'ai identifié deux éléments qui semblent tirer leurs origi nes de l'Afrique parce qu' il s 

appartiennent à la fo is à la danse que j ' apprends et à celle proposée par les v idéos de danse 
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des orixas et de danse africa ine que j 'ai consultées: il s'agit de l'enrac inement et du lâcher­

pnse. 

L 'enracinement 

Concrètement, l' individu peut v ivre, v ia son corps, un enrac inement dans le monde qUI 

l'entoure. En danse, le pied à plat contre le sol symbolise l'ancrage, le contact le plus grand 

que cette partie du corps peut avo ir avec la terre. Le fa it de marquer le rythme par les pieds 

renfo rce le contact avec la terre, c 'est une faço n de s'enrac iner. Je compare ce marquage 

rythmique à l'action d'enfoncer quelque chose dans le sol; semer dans la terre pour ensuite, 

voi r grandir. Semer son énerg ie et sa vitalité, les confier a ins i à la terre, pour qu 'e lle les fasse 

croître, pour qu 'elle les utili se, les transforme et en crée que lque chose qu 'e lle me 

transmettra. C'est un échange: j e donne à la terre et je reço is d 'e lle en retour. Je vo is le 

danseur comme une extension de la terre. Né d 'e lle, façonné par e lle, il entre en mouvement 

pour communiquer avec elle, sa source de v ie. Vue sous cet ang le, la danse serait une faço n 

de revenir à nos origines. 

À l'époque de l'esclavage au Brés il , les esclaves afri ca ins se réuni ssaient pour danser et pour 

mani fester leur dés ir de communication avec leurs dieux. Une des fo nctions du ri tuel de 

danse et de musique pratiqué par les esclaves africains au Brés il était ce lle de maintenir le 

contact avec leurs orig ines, avec leurs ancêtres, d 'entreteni r les mythes qui provena ient 

d 'Afrique, le continent d'où il s avaient été arrachés (Daniel, 2005). Même éloignée de son 

lieu d 'orig ine, cette pratique ne stagne pas, e ll e évolue et, par conséquent, fait évoluer les 

traditions; elle les transforme en leur donnant des couleurs et des nuances propres au nouvel 

environnement où s'enracine une communauté. 

Le lâcher-prise 

Dans un autre ordre d'idées, selon mon expérience de la danse des orixas, j'ai réalisé que le 

mouvement juste est impossible à exécuter s' il n'y a pas d'abandon de la part' du danseur. 

Trop de contrôle tue le mouvement, le sc lérose, le fige . La danse des orixas, tout comme la 

danse afr icaine, s'oppose à la rig idité. Les mouvements sont souples, ple in de rebonds et de 
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ressorts . J'ai l' intuition que cette façon d ' util iser le corps est un moyen de fa ire c irculer 

l'énergie entre la terre et le danseur. Si le mouvement est raide et figé, l'énergie a du mal à se 

transférer du danseur à la terre. 

En gardant ses articulations libres, en créant et en favorisant de l' espace au sein de celles-ci, 

le danseur renouvelle l'énergie qui c ircule entre la terre et lu i. Lâcher prise s ignifie auss i 

engagement corpore l et confiance: le danseur se livre à l' espace. Les genoux pliés et souples, 

ainsi que le mouvement de ressort qui s'y installe encouragent l' enrac inement; par 

conséquent, le mouvement favorise une relation de confiance dans laque lle le danseur 

apprivo ise et s'approprie l'environnement. 

5.3.2 Éléments de la nature/Cosmos 

Les éléments naturels sont source de vie. Il s représentent sürement le dénominateur commun 

à tous les êtres humains. La v ie, telle qu 'on la connaît, es t im possible sans eux. L' homme, 

peu importe où il se trouve sur la planète, peu importe de quelle culture il fa it partie, a beso in 

de l'eau, de l'air, de la terre et du feu pour v ivre. Ce beso in est universel, c ' est pourquoi les 

symboles des orixas sont un langage universel (Rosangela Silvestre, 2011) . En établissant un 

lien étroit entre les symboles exécutés par le corps et les é léments de la nature, Rosangela 

Silvestre renforce le rapport qu ' a le danseur avec le cosmos. Il est intéressant de constater 

que les symboles de la technique Silvestre s ' enrac inent dans les éléments naturels qui fo nt 

partie du monde concret, du monde profane et que leur fo nction est de révéler 1' intangible, la 

spiritualité. On revient ici à mon questionnement de départ : pourquoi passer par la réalité 

matérielle la plus près de l'être humain, so it son corps dansant, pour accéder à une expérience 

spirituelle? 

Ce phénomène, qui pourrait être perçu comme un paradoxe, est très intéressant. S' enrac iner 

au maximum pour mieux s'envo ler. À cet effet, Zana ( 1996) rappelle que, dans la transe, le 

rappot1 à la terre est fort, la danse est toujours très enracinée. J'aimerais conclure cette 

section en amenant l' idée d 'ancrage dans la spirituali té. 
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5. 3. 3 Le paradoxe du rituel collectif pratiqué dans une culture 
individualiste 

De par son immatérialité, notre intériorité est une région insais issable, e lle reste diffic ilement 

access ible. En revanche, le monde extérieur semble à notre portée, nous le voyons et nous 

savons où a ller Je quérir. Par conséquent, lorsque nous avons beso in d 'orienter notre vie, 

lorsque nous sommes à la recherche de réponses aux grandes questions de l'existence, il est 

plus tentant de cro ire que nous trouverons en l'autre ce que nous cherchons que de réaliser 

une introspection, un plongeon interne au cœur de nous-mêmes. Ce comportement, propre à 

l'Occidental moderne (Altglas, 2005), le pousse à donner une direction extérieure à sa quête. 

Ce phénomène encourage le « bricolage» chez l' homme moderne, attitude qui est en 

cohérence avec l' individualisme de la société dont il fa it partie. 

Dans la quête que je poursuis, j e constate la présence d ' un paradoxe: celui d ' une pratique 

ritue lle importée dans une culture qui fonctionne complètement différemment. Je me 

questionne alors sur le besoin qu 'éprouve l' homme occidental moderne de changer de milieu, 

de se confronter à une autre réalité pendant un certa in laps de temps, lui qui est bien ancré 

dans ses habitudes de vie moderne. Sans aucun doute, certains é léments appartenant aux 

cultures traditionne lles l' interpellent. C' est comme si, derrière le progrès, la technologie, les 

moyens de communication de plus en plus sophistiqués qui permettent l' indiv idualisme, 

l' homme moderne ne peut s'empêcher de ressentir un appel à retrouver ses rac ines, à se 

connecter à la nature, aux autres et aux choses s imples et essentielles de la vie. Souvent, il 

n ' arrive pas à combler totalement ce besoin en demeurant dans son mode de v ie moderne; par 

conséquent, il cherchera à le satisfaire en entrant en contact avec« l'autre traditionnel ». Cet 

autre, l' homme moderne l' idéalise facilement, car il représente pour lui la vie tradit ionnelle 

différente de ce lle que la modern ité lui offre. 

Pour conclure, j'en dédu is que l' homme moderne est rassuré de savo ir que des êtres humains 

survivent parce qu ' ils sont intimement connectés à la nature et à la collectivité dont ils font 
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pmiie. Le renvoyant à un mode de vie ancestral, l' homme moderne y retrouve ses racines, 

1 'essence de son être. 



- - ----------- - - --- -------

CHAPITRE VI 

CONCLUSION 

Pour conclure ce travail , j 'aimerais d 'abord rappe ler au lecteur l' objet de ma question de 

recherche : « Pourquoi deux personnes occidentales passent-elles par la danse, in spirée du 

rituel religieux afro-brés ilien du candomblé, pour vivre une expérience sp iritue lle, vo ire de 

transcendance? » Ce questionnement m'a encouragée à accomplir un parcours dont j e ne 

connaissais pas 1' itinéraire, celui-ci se dévo ilant au fur et à mesure que j 'avançais. Les 

données recue illies (v isionnements de vidéos, contenu de mon journal de bord et témoignages 

d 'entrevues) m'ont permis de réaliser ce cheminement et de lui donner le visage qu ' il dévo ile 

auj ourd ' hui à travers ce travail. 

Un premier voyage s'est imposé au cours de ma recherche: l'observation des vidéos de danse 

des orixas et de danse africaine. Après m'être imbibée de ces vidéos, j 'ai étab li des relations 

que j e n'aura is pas pu réaliser avant d 'entreprendre ce travail. Mai ntenant, lors d ' un 

vis ionnement de danse, je suis plus habili tée à déce ler le sty le africain : celui-ci ressort avec 

beaucoup plus de fo rce après avoir regardé des Africains ou des Afro-Brés il iens danser. 

En second lieu, la rédaction d ' un journa l de bord et sa re lecture furent également un autre 

type de parcours: un péri ple au cœur de mes sensations et des impress ions pr ises sur le v if, 

tout de suite après avoir dansé. Me rep longer dans les impressions que m'a la issé mon 

expérience de danse m' a permis d ' approfondi r ce lle-ci. Je remarque ce que je ne voyais pas 

avant; je m'attarde maintenant à des détai ls dont je n'avais pas conscience auparavant. C ' est 

comme si je disposais d' une loupe qui me pousse à analyser en profondeur chaque 

mouvement, chaque pas de danse. 
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En troisième lieu, g râce à l' analyse et au temps qui ont fait mûrir ma compréhension et qui 

m' ont permis d' intégrer le contenu des témoignages récoltés, le regard que je porte sur mon 

sujet de recherche a évolué : je sais is mieux les fondements de ma propre quête . Je ne me 

sens plus seule avec mon besoin de v ivre la spiritualité en passant par la danse. J' a i compris 

que d ' autres personnes possèdent ce même dés ir et cherchent à le concréti ser à leur façon. 

Cette recherche m'a apportée, entre autres, une chose que je considère importante: e lle a 

démante lé l' iso lement ressenti en début de parcours face à la danse et à la spiritua li té; 

isolement que je croyais être une condition inhérente au domaine de la danse dans la société 

moderne. Ma démarche m 'a fait vivre l' inverse : parce que j 'avais une question à laque lle j e 

dés irais répondre, j 'ai dû m' ouvrir aux gens de mon entourage qui s'avéraient détenir une 

parcelle de la réponse. En fait, j ' ai vite réali sé que chacun d ' entre eux posséda ient un univers 

de réponses leur étant propres. J' a i auss i compris qu 'à travers mon cheminement de 

chercheure, j e bâtissais, pas à pas, une synthèse du vécu de chaque participante aux entrevues 

et qu 'i l en resso1tait quelque chose de nouveau, une ouverture sur une avenue que je n' aurais 

pas pu envi sager sans leur pmtage. 

Les résultats de ce mémoire parlent de quête spirituelle vécue à travers une pratique de danse 

précise : ce lle des cours de danse des orixas et de technique Silvestre. Tro is principaux 

éléments transpirent de la spiritualité à laquelle j 'a i accès dans les cours dont il est question: 

les symboles empruntés à la danse des orixas qui réfèrent aux é léments de la nature et qui se 

retrouvent dans la technique Silvestre; l' expérience introspective favo ri sée par l' attitude de 

l'enseignante et les consignes qu 'e lle donne aux participants du cours; la rencontre de l' autre 

dans un contexte de danse qui accorde de l' importance à la dimension spiritue lle. Les 

résultats démontrent auss i l' importance du langage universe l. À cet effet, le corps est souvent 

perçu comme un instrument au service de l' express ion et de la communication. Parce qu ' il 

fait référence au cosmos et aux éléments de la nature, le langage mis en avant par le type de 

danse étudié est access ible à tous ceux qui pratiquent cette danse, peu importe l' orig ine de 

leur bagage culture l. 

La danse, abordée ainsi , se compare à une poursuite de transcendance, de dépassement de soi 

tant sur le plan physique que psychique. Ce processus fait appe l à un mode non rationnel. 
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Voilà pourquoi ma démarche valorise l'apprentissage par imprégnation corporelle. E lle met 

de côté, autant que poss ible, la dimension cartés ienne et rationne lle de l'être humain au profit 

des sensations, des émotions et de l' imaginaire. 

Les résultats de cette recherche mettent en lumière l' importance de l'état d ' abandon corporel. 

Il s fo nt ressortir que des transformations sont induites par la danse et ce, à une condition : le 

danseur doit lâcher-prise. La gestuelle du type de danse étudiée ic i, qui tire ses orig ines de 

l' Afrique, se caractéri se par un lâcher-prise corpore l obligé. Celui-c i semble inhérent à la 

danse africaine et afro-brés ilienne sur lesquelles ma recherche se penche. J' en dédu is que 

cette forme de danse favo rise davantage la transformation. De plus, se lon mon expérience, les 

transformations ont un impact positif: e lles agissent vers un mieux-être, e lles tendent vers une 

réa li sation de soi par un démantèlement des barrières du danseur. La pratique de la danse 

permet de se défouler, de se décharger de fo rces négatives, de frustrations, de blocages 

internes. Pour ces raisons, j ' arrive à la conclusion qu ' à travers l'expérience de danse, une 

libération se produit. 

De surcroît, l'engagement dans une te lle démarche de danse et de spi rituali té a pour effet de 

créer deux connexions qui vont de pair : une connexion profonde avec soi-même liée à une 

connexion à quelque chose de plus grand que soi. Ainsi, le danseur s ' enrac ine en lui-même, 

ce qui encourage sa réalisation personnelle et sa propuls ion vers le monde extérieur. 

Finalement, certa ins résultats témoignent du besoin éprouvé par l' homme moderne d 'aller 

vers l'autre pour mieux se com1ecter à lui. Je déduis que, derrière cet envie de l' a illeurs, de 

l' inconnu, de l'étranger, repose le profond beso in de se connecter à so i-même. 

Rappelons que tro is grands thèmes sont déve loppés dans le chap itre DISCUSSION: le mode 

non rationnel, la transcendance et l'enrac inement. 

Le mode non rationnel fait référence à l' apprent issage par incorporation, à la capacité de faire 

taire le mental pour laisser le corps dansant nous parler, pour ouvrir des canaux de réception 

sensorielle qui sont inhibés lorsque la dimension cérébrale de l'être humain prend les rênes 
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de son mode de fonctionnement et de son interprétation du monde. La non rationa lité me 

renvoie à une connexion que jeréalise avec une dimension de moi-même que j e n'a i pas eu 

l'occasion explorer dans le contexte occidenta l moderne dans lequel je vis. 

La transcendance incarne un obj ectif ultime vers lequel l'être humain tend. Dans cette 

recherche, elle représente un dépassement des limites physiques par la danse qui procurerait 

un dépassement des limites psychiques de la personne. Parallèlement, le questionnement du 

processus inverse est aussi amené : est-ce que dépasser ses blocages psychiques permettrait 

de repousser ses limites phys iques? La nature humai ne cherche à se dépasser (F lahault, 2008, 

p. 13); la quête spirituelle propre à l'être humain illustre bien son beso in de transcendance : 

en imaginant des êtres supérieurs qu ' il div ini se, l' homme satisfait son envie d ' atte indre 

quelque chose de plus grand que lui , quelque chose qui le dépasse et auquel il voue respect et 

admiration. 

La connexion abordée au début de ce travail , ce fil conducteur qui re lie entre eux les concepts 

développés par ma recherche, se transforme à la fi n du processus : la connexion devient 

enracinement. Personnellement, j 'assoc ie la connexion au plan de l' esprit, elle n' est pas 

tangible. Alors que l'enracinement m ' insp ire un ancrage autant corporel que psychique, un 

engagement de tout mon être dans ma démarche spiritue ll e. Pour mo i, l' enrac inement réfère à 

quelque chose de plus organique que la connexion. J'a ime le côté concret et phys ique de 

l' enrac inement : j e danse et je parle de danse, c ' est, entre autres, pour mettre en valeur une 

réalité concrète. L'enrac inement se réalise avec ma réalité corpore lle : c ' est par mon corps 

que je peux me sentir connectée à la terre. C'est auss i en passant par mon corps qu i danse que 

je peux m'enrac iner à l' intérieur de moi-même. J' aime beaucoup l' idée de laisser des rac ines 

grandi r pour accroître mon sentiment d ' être en vie, celui d 'être plus en possess ion de mes 

moyens et plus en contact avec ce que je sui s profondément. B ien m' enrac iner pour mieux 

m 'envoler : l'enrac inement est pour mo i la première étape essentielle à tout dés ir de vivre la 

transcendance et la spiritualité. 

Cette recherche est très personnelle, elle se limite à ma propre expérience de la spiritualité 

vécue à travers la danse. J'ai pu appuyer mes propos sur quelques témoignages seulement. 
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Par conséquent, l'angle sous lequel je perçois la situation étudiée demeure étroit. En plus, 

mon contact avec le candomblé s 'est toujours fait de façon indirecte, je n'ai jamais vécu de 

situation réelle. De ce fait, ma perception et ma compréhension de ce rituel découle et dépend 

entièrement de mes sources. 

En conclusion, j'ai compris que ma quête est celle d' une vie entière et que je la porterai et la 

nourrirai tant que je vivrai : elle est inscrite en moi, gravée dans mon corps et mon être 

profond. Aussi, au terme de ce parcours, je me sens plus sereine face à mon besoin de 

spiritualité, parce que je ne me sens plus seu le dans un monde que j 'ai qualifié, dans 

l' introduction de ce mémoire, d' individualiste. Il m' a suffit de m'ouvrir aux autres pour sortir 

de mes propres frontières qui me clouaient dans une conception de la danse restreinte à 

ce1taines expériences que j'avais vécues. À l'jmage de l'arbre de concepts que j 'ai présenté 

plus tôt, un pont s'est créé naturellement entre le monde extérieur et mon monde intérieur et 

ce, grâce aux différents témoignages que j'ai reçus. Ce pont, c 'est peut-être« l'ouverture vers 

l' inconnu» dont parle Tremblay (2004), c 'est la concrétisation de ma spiritualité, c'est 

l'affirmation de mon désir et de mon besoin de danser. 

Ce travail de Maîtrise a soulevé plusieurs questionnements qui restent, à ce JOUr, sans 

réponse. Le pouvoir du 1ythme, de son intensité et de sa répétition, ainsi que ses effets sur le 

corps et la psyché seraient des thèmes f01t intéressants pour un projet de recherche futur. Je 

reste aussi insatisfaite face à la question suivante: pourquoi le fait de repousser ses limites 

physiques engendrait-il un dépassement des blocages psychiques d ' une personne, et vice­

versa? 

Finalement, toute cette dimension de l'enracinement du psychique dans le physique 

m ' interpelle énormément. Je ne l'ai qu 'effleurée au cours de mon travail, elle reste un sujet à 

investiguer 
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A.l Exemple de guide de questions pour les entrevues avec Maria-Isabel, Monique et 

Geneviève, de novembre 2010 à janvier 2011 

DONNÉES SYMBOLIQUES 

DANSE 

1. Quelle place occupe la danse au se in du rituel? 

155 

2. Y a-t-il des mouvements qui reviennent? Quels sont-ils ? Quelle fonction la 

répétition de certains mouvements remplie-t-elle? 

3. Pouvez-vous me parler de la forme circul aire, de sa symbolique, de son rôle? 

4. Quel rapport à son corps le possédé semble-t-il avo ir? Quelle importance paraît-il 

accorder à son corps? 

5. D 'après vous, pourquoi utili se-t-on la danse pour faire descendre les dieux sur 

terre? 

6. Des anthropologues, danseuses et philosophes (Daniel 2005, Maboungou 2005 , 

Schott-Billmann 1999, Zana 1996) ont écrit que la danse, pratiquée au sein d ' un 

rituel, a une fonction de rétablir et d 'entretenir les liens avec les ancêtres. Suite à 

votre expérience, avez-vous senti que ce lien éta it entretenu? Si oui , quels sont les 

éléments du rituel qui vous insp irent 1' idée de 1 ien avec les ancêtres? 

7. (Préambu le adressé exclusivement à Maria-Isabel Rondon) : 

D'après ce que j'ai expérimenté dans tes cours, dans la danse, le contact avec la 

nature est important. Comment le rapport à la nature modèle les mouvements, la 

gestuelle des danseurs? 
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8. Pouvez-vous me parler du contact avec la terre entretenu par les danseurs, de la 

relation entre les pieds et le so l? 

COMMUNICATION 

9. Plusieurs auteurs consultés ment ionnent que la transe est souvent utilisée pour ses 

fonctions thérapeutiques. Se lon votre expérience du candomblé, y a-t- il des 

éléments qu i sont d' ordre thérapeutique? 

10. Quels types de chants sont utili sés? Que racontent- ils? 

11 . Aimeriez-vous souligner un é lément du rituel qui vous semble im portant et que je 

n'ai pas évoqué? 

12 . Y a-t-il quelque chose qui vous vient à l' espr it et qui vous paraît essentiel de 

pa~tager? 
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A.2 Exemple de guide de questions pour l 'entrevue avec Rosangela Silvestre, 14 mai 2011 

1. The first thing, I want to know why did you mixed a modern dance technique with 

the orixa dance, when you create the Silvestre technique? 

2. What orixa dance gives to your dance? 

3. Yesterday, you talk about the sacred aspect of the dance. What do you consideras 

sac red? 

4., Can you talk to me about the relation with the ancestors or origin (the roots) that 

dancers live through the orixa dance? 

5. What can we do transpose from this culture, this knowledge, to occidental culture? 

6. Can you explain why western people are attracted by the afro-brazilian culture and 

ritual as candomblé or ali spiritual rituals; can you explain to me why they have this 

attraction? 

7. Wh at is religion for y ou? 



APPENDICEB 

FORMULAIRE DE CONSENTEMENT 

FORMULAIRE D'INFORMATION ET DE CONSENTEMENT (sujet majeur) 

Rôle de la danse dans la quête spirituelle visée par le rituel du candomblé 

IDENTIFICATION 

Chercheure responsable du projet : Marie Eve Clermont 
Programme d'enseignement: Maîtrise en danse 
Adresse courriel : meclermont@gmail.com 
Téléphone' 514-521-6010 

BUT GÉNÉRAL DU PROJET ET DIRECTION 

Vous êtes invité à prendre part à ce projet visant à décrire et comprendre pourquoi les 
adeptes du candomblé passent par la danse pour atteindre les objectifs visés par ce 
rituel religieux. Ce projet est réalisé dans le cadre d'un mémoire de Maîtrise sous la 
direction de Nicole Harbonnier-Topin, professeure et directrice des études de cycles 
supérieurs au Département de danse. Elle peut être jointe au (514) 987-3000 pos.te 2.455 
ou par com·riel à l'adresse : barbonnier-topin.nicole@uqam.ca. 

PROCÉDURE(S) 

Votre contribution a.u projet consiste à participer· à une entrevue individuelle semi­
structurée au cours de laquelle il vous sera. demandé de donner, au meilleur de vos 
connaissances et d'après votre expérience, des réponses aux questions posées. Cette 
entrevue est enregistrée sur enregistreuse mp3 avec votre permission et prendra 
environ 1 à 2 heures de votre temps .. Le lieu et l'heure de l'entrevue sont à convenir 
avec la responsable du projet. La tra.nscription sur support informatique qui en suivra 
ne permettra pas de vous identifier à moins d' un consentement explicite de votre part. 
La retransct·iption de l'entrevue vous sera envoyée pour corroboration. Vous aurez 
alors la possibilité d'effacer, de modifier ou de compléter ce que vous avez dit pendant 
l'entrevue. 
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AVANTAGES et RISQUES 

Votre participation contribuera à l'avancement des connaissances par une meilleure 
compréhension du phénomène du candomblé. Il n'y a pas de risque d'inconfort 
important associé à votre participation à cette rencontre. Vous devez cependant 
prendre conscience que certaines questions pourraient raviver des émotions 
désagréables provenant d'une expérience passée liée a.u candomblé, que vous avez peut­
être mal vécue. Vous demeurez libre de ne pas répondre à une question que vous 
estimez embarrassante sans avoir à vous justifier .. Une ressource d'aide appropriée 
pourra vous être proposée si vous souhaitez discuter de votre situation. Il est de la 
responsabilité du chercheur de suspendre ou de mettre fin à l'entrevue s' il estime que 
votre bien-être est menacé. 

CONFIDENTIALITÉ 

Il est entendu que les renseignements recueillis lors de l'entrevue sont confidentiels et 
que seuls, la responsable du proj.et, Marie Ève Clermont, et sa directrice de recherche, 
Nicole Harbonnier-Topin, auront accès à votre enregistrement et au contenu de sa 
transcription. Le matériel de recherche (enregist reuse mp3 et transcription) ainsi que 
votre formulaire de consentement seront conservés séparément sous clé par la 
responsable du projet pour la. durée totale du projet. Les enregistrements ainsi que les 
formulaires de consentement seront détruits 2 ans après les dernières publications. 

PARTICIPATION VOLONTAIRE 

Votre participation à ce projet est volontaire. Cela signifie que vous acceptez de 
participer au projet sans aucune contrainte ou pression extérieure, et que pat· ailleurs 
vous être libre de mettre fin à votre participation en tout temps au cours de cette 
recherche. Dans ce cas les renseignements vous concernant seront détruits. Votre 
accord à partic.iper implique également que vous acceptez que la responsable du projet 
puisse utiliser, aux fins de la présente reche.rche (articles, conférences et 
communications scientifiques), les renseignements recueillis à la condition qu'aucune 
information permettant de vous identifier ne soit divulguée publiquement à moins d ' un 
consentement explicite de votre part. 

COMPENSATION FINANCIÈRE 

Aucune compensation financière ne sera versée pour votre participation. Un résumé des 
résultats de recherche vous sera transmis au terme du projet. 

DES QUESTIONS SUR LE PROJET OU SUR VOS DROITS? 

Vous p.ouvez contacter la responsable du proJet au numéro (514) 521-6010 pour des 
questions additionnelles sur I.e projet. Vous pouvez également discuter-avec la directrice 
de re~herche des conditions dans lesquelles se déroule votre participation et de vos 
droits en tant que participant de recherche. 
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Le projet auquel vous allez pa.rticiper a été approuvé au plan de l'éthique de la 
recherche avec des êtres humains. Pour toute question vous pouvez contacter la 
responsable du sous-comité d'admission et d'évaluation des études supérieures en danse 
(SCAE), Mme Nicole Harbonnier-Topin, au numéro (514) 987-3000 # 2455. 

REMERCIEMENTS 

Votre collaboration est essentielle à. la réalisation de ce projet et nous tenons à vous eu 
remercier. 

D Je souhaite garder l'anonymat dans les résultats écrits de la recherche. Auquel. 
cas, je choisis le pseudonyme suivant ~ 

D J'accepte de divulguer mon nom lors des résultats écrits de la recherche. 

SIGNATURES: 

Je, reconnais avoir lu le présent formulaire de 
consentement et cons.ens_ volontairement à participer à ce projet de recherche. Je 
reconnais aussi que la responsable du projet a rêp.ondu à mes questions de manière 
satisfaisante et que j'ai disposé suffisamment de temps pour réfléchir à ma décision de 
participer. Je comprends que ma participation à cette recherche est totalement 
volontaire et que je peux y mettre fin en tout temps, s_ans pénalité d'aucune forme, ni 
justification à donner .. Il me suffit d'en informer la responsable du projet. 

Signature du participant: Date: 

Nom (lettres moulées) et coordonnées : 

Signature de la personne responsable du projet: 

Date:. 

Veuillez conserver le premier exemplaire de ce formulaire de consentement pour 
communication éventuelle avec l'équipe de recherche et remettre le second à l'interviewer. 
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C.l Extrait de l 'entrevue du 22 novembre 2010 avec Maria-Isabel Rond on 

Maria-Isabel : [ ... ] C'est vraiment une mosaïque religieuse au Brésil. C'est une terre hyper 

fertile pour les nouvelles religions, les religions en général. Parce qu'il y a eu beaucoup de 

religions aussi: le cardécisme, le spiritisme super populaire, en plus de tous les syncréti smes 

que ça l'a fait naître. Ça ne finit pas. Maintenant, c'est le pays où il y a le plus d 'évangélisme. 

C'est une terre très spirituelle, peu importe la figure que ça va prendre, mai s justement, la 

première fois, je n'ai pas eu un super contact. Les gens m'en parlaient. .. C'était plus la 

capoeira. J'ai vraiment voyagé. Mais quand je suis revenue [au Québec], j'ai décidé d'étudier 

les sciences des religions à l'Université d'Ottawa. J'ai fait mon bac en sciences des religions. 

Ce qui m' intéressait, c'était ça, c'était d'étudier le candomblé et d'étudier toutes les religions 

qui sont venues d 'Afrique en Amérique, parce qu'à travers ma famille en Répub lique 

Dominicaine, il y en a beaucoup là-bas aussi d 'autres religions. J'ai ma grande sœur 

dominicaine qui s'est initiée à la santeria. J'ai mon cousin aussi qui est comme un genre de 

prêtre, mais ça n'a pas nécessairement un nom, mais il y a des noms ... Mais c'est ça, c ' est 

comme des croyances populaires si tu veux, c'est des syncrétismes. C'est comme ça au 

Brésil, c'est comme ça dans toutes les Amériques : il y a beaucoup de syncrétismes 

différents, mais des religions organisées, qui se sont cristallisées s i tu veux au fil des siècles, 

je te dirais le vaudou, la santeria, pis le candomblé. Pis qui sont restées fortes, parce qu ' il y 

en a dans tous les États-Unis aussi, il y avait du vaudou en Nouvelle-Orléans, mais qui est un 

peu disparu. Il y en a à d 'autres places dans les Antilles aussi, mais je te dirais que c' est 

vraiment les trois gros pôles peut-être, en tous cas pour X raisons, qui sont restés forts 

jusqu'à aujourd'hui, qui sont très, très forts: le vaudou, la santeria et le candomblé ... La 

santeria et le candomblé, c'est plus proche que le vaudou juste parce que c'est des 

descendants des Yorubas. Ils ont les mêmes noms. Les rythmes ne sont pas pareils, les danses 

se ressemblent; on peut voir que c'est la même divinité, tu peux reconnaître, mais les 

tambours ne sont pas les mêmes. Les rituels ne sont pas nécessairement pareils. C'est les 

mêmes noms: c'est Xango, Yemanja, Oxum. Les mêmes caractères. Les linges, c'est 

différent. Je ne sais pas pourquoi au Brésil, c'est extravagant. C'est plus simple leurs 

vêtements à Cuba. Mais aussi dans le vaudou, tu vois, les noms sont différents, parce qu'eux 

ont eu des descendants du Royaume des Fons, qui est juste à côté du Royaume des Yorubas. 
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Les noms sont différents, mais c'est encore les mêmes caractéri stiques. Il y en a qui sont 

pareil s : Ogum, ils l'ont. C'est vraiment un mélange, parce qu ' il y a eu des Fons au Brés il et à 

Cuba, mais c' est qui a fini par dominer par le nombre, parce qu ' ils sont arrivés plus tard , ça 

l'a plus resté. Comme il y a des Yorubas en Haïti auss i. Des fois, les noms sont di ffé rents, 

mais quand que tu décris la div inité, c'est la même. Les danses se ressemblent beaucoup 

aussi. Les rythmes sont différents, mais les danses se ressemblent beaucoup. Tu peux 

vraiment voir dans les trois, tu peux reconnaître, mais ils ont vraiment développé une façon 

de bouger différente. Une façon de bouger brés ilienne, haïtienne ou cubaine. C'est 

intéressant. .. La mémoire du corps, de ce qui s'est passé aussi. C'est ça qui m' intéresse 

beaucoup comme ça, disons la diaspora. [ ... ] 

Marie Ève Tu as assisté à des cérémonies? 

Maria-Isabel : Oui. C'est ça donc, oui , dans les cours ... J'ai pns avec e lle [Rosange la 

Silvestre], j 'ai pri s avec d'autres personnes auss i, d 'autres personnes qui en donnent. Je te 

dis, il y en a pas beaucoup . Il y a un autre professeur qui a son école à lui , qui en donne. C'est 

un Brésilien, lui y est initié depui s longtemps. 11 a dansé, c'est un danseur aussi qui a dansé 

avec plusieurs compagnies de danse. Donc, j 'ai beaucoup été avec ces deux là. [ ... ] Le plus 

vieux, à Casa Branca, le plus vieux terre ira du Brés il , eux à un moment donné ont donné un 

workshop de musique, de percussions et de danse, mais c'était séparé pour la communauté 

justement. Y ont senti le besoin, parce j e sais pas, comme je te di s, je ne sa is pas comment ça 

s'est passé dans l' initiation. Mais y a pas de cours mettons, t'sais. Parce que c'est l'orixa qui 

danse dans ton corps. Les gens apprennent en regardant, en voyant, apprennent ou l' intègre, 

j e sais pas mais, les cérémonies. Donc, ce1tains terreiros des fo is, comme eux, ont fa it 

comme un workshop dans le terreiro même pour que les gens commencent à donner des 

cours des fo is. C'était vra iment avec les gens du terreiro. [ .. . ] 

Maria-Isabel: Je ne sais pas pourquoi, mais cette énergie-là [l 'énergie spiri tue lle] est très 

présente là-bas, c'est comme un canal spi ri tuel. T'as beaucoup de bon et de mauvais, c'est 

très fort, ça arrive vite, faut que tu fasses attention, que tu prennes soin de ça parce que les 

choses arrivent rapidement. Peut-être à cause ... Les gens ont toujours cu ltivé ce lien-là auss i 
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au fil des siècles, ou peut-être aussi la terre comme telle. Je sats pas, t'sais ici j'avais 

remarqué et je le savais, l'énergie spirituelle est vraiment, vraiment faible. C'est très difficile 

personnellement de garder mes pratiques spirituelles. Peut-être parce que les gens n'ont pas 

de pratique spirituelle. Moi, j'ai l'impression que c'est quelque chose de cumulatif, c'est une 

énergie qui se concentre avec l'accumulation de chacun. Parce qu ' ici tu ne le sens pas du 

tout. Il y a le bon et le mauvais côté, t'sais. Dans le sens que tu es aussi moins agressé par le 

côté négatif de la chose. Les choses arrivent beaucoup moins vite aussi ; tu peux vraiment 

continuer ton bonhomme de chemin sans être dérangé parce que, c'est comme si c' était très 

dilué, très, très dilué. Même en le sachant, je trouve ça difficile de garder mes pratiques, c'est 

vraiment un effort, tandis que là-bas ce ne l'était pas, parce qu ' il y a le côté où tu vois, ça fait 

pattie de la vie collective. Ici, ça ne fait pas partie du tout de la vie collective, c' est très 

personnel. Ça a comme moins de sens, oui, c'est moins puissant, c'est sO r. C'est vraiment 

moins puissant. Ça me manque ... [ ... ] 

Marie Ève : [Dans la cérémonie de candomblé] Ceux qui ont été possédés, est-ce que tu les 

revois? 

Maria-Isabel : Oui, après ça tu les revois. Il peut y avoir une période de transition après la 

transe, qu 'on appelle ere, c'est l'état enfant qui peut durer une heure comme une journée 

pendant laquelle les possédés sont comme des enfants, c' est vraiment drôle. Les gens qui ont 

été incarnés vont sottir et agir comme des enfants. C'est comme la transition entre la transe et 

l'état normal. Tout le monde a un ere, un enfant. Ce ne sont pas de vrais enfants, c' est l'esprit 

des enfants. Ils parlent plus. Après, les enfants vont interagir, ils ont les yeux ouverts. Ils vont 

te demander des bonbons, ils jouent, ils peuvent te jouer des tours, ils ont vraiment une 

attitude d'enfant. C'est des eres. Tout le monde a un ere, a un enfant. 
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C.2 Extrait de l 'entrevue du 8 décembre 201 0 avec Maria-Isabel Randon 

Marie Eve: Tu me parlais aussi que dans la santeria, le vaudou, le candom blé, les rythmes 

sont différents. En quoi ils sont différents? Est-ce qu ' il y a que lque chose de marquant ? 

Maria-Isabel : Déjà, c 'est pas les mêmes tambours. Je ne connais pas assez le vaudou pour te 

dire le nom des tambours, mais je sais qu ' à Cuba, c' est les tambours bata. C ' est tro is 

tambours aussi, c 'est le même nombre, mais les tambours bata sont des tambours qui ont, qui 

sont comme joués, tu les mets sur tes genoux et sont joués des deux côtés. Il y a une 

ouverture qui est plus grande que l'autre. C'est trois tambours qu 'y ont des grandeurs 

différentes : il y en a un gros, un moyen, un petit. Ça, ça ressemble au candomblé auss i. Le 

son est différent parce qu ' ils ont deux ouvertures, deux bouts de grandeurs différentes, le 

tambour va avoir deux sons. Les rythmes sont très, très complexes à Cuba. C ' est intéressant 

auss i parce que les tambours bata ont di sparus en Afrique. C'est spécia l hein ? fi y a plusieurs 

traditions en fa it qui sont di sparues en Afrique et qui ont été préservées dans les Amériques. 

Dans le candomblé ce sont les atabaques [tambours utili sés lors du rituel]. Il s sont debout, il s 

sont faits en long. Ils sont aussi trois tambours de trois grandeurs diffé rentes, ils ti ennent sur 

un pied et ils ont juste une ouverture. On les j oue avec des baguettes. Dans le rite ketu, le plus 

grand s'appelle le rum, le deux ième c 'est p i ou des fo is on dit rum pi, le plus peti t c 'est le lê. 

Le pi et le lê sont joués avec deux baguettes, le rum est joué avec une baguette et une main . 

Le p i et le lê gardent la base, souvent il s jouent le même rythme, des fo is il va y avo ir des 

variations, ma is ils vont quand même garder la base les deux. Le rum fa it les variations qui 

suivent les mouvements de danse. 

Marie Eve: Lui, il va être plus mélodique, plus chantant le rum ? 

Maria-Isabel : Heu .. . La base, [le pi et le lê] vont donner la constance, le rum varie vraiment 

beaucoup, il ne garde pas un beat constant, il bouge. C 'est j uste des variations, il ne va pas 

garder un rythme très longtemps. Il accompagne la danse tout le temps. Chaque variation va 

avec un mouvement de danse. 
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Marie Eve: Est-ce que ce sont les musiciens qui suivent les danseurs ou les danseurs qui vont 

suivre le 1ythme des musiciens, d'après toi ? 

Maria-Isabel : Dans une cérémonie, les musiciens vont suivre les orixas . Mais je te dira is, 

c'est quand même un dialogue. C'est difficile à dire là des fois qui suit qui. C 'est quand 

même, normalement les musiciens qui suivent l'orixa. C'est ça, tu vas avo ir les tambours, 

mais après ça, « wow », c'est vraiment, vraiment di fférent. Cuba a des sonorités, des 

rythmiques, tout, tout, tout est différent. Moi, je ne peux pas reconnaître, admettons un 

rythme d 'un orixa à Cuba, ça n ' a rien à vo ir. 

Marie Eve : Est-ce que tu reconnais que c'est cubain ? 

Maria-Isabel : Ouais, parce que les batas ont une sonorité vra iment spéc iale. Ça a l'air ... 

C'est super complexe comme rythmique. Ça c'est de la polyrythmie. Je le sais parce que j 'ai 

vécu au Brésil avec un musicien, pis il étudiait ça aussi entTe autres, pis y pratiquait chez 

nous. Pis pour un percussionniste c'est comme un défi parce que c' est super complexe 

comme rythmique. Les trois ensemble là, tu peux comprendre que tu peux entrer en transe 

avec ça parce que c'est comme << wow » .. . 

Marie Eve : C'est joué avec les mains, directement sur la peau? 

Maria-Isabel : Oui. 

Marie Eve: Dans l'autre entrevue, tu parles de la mémo ire du corps; la mémoire du corps qui 

est liée à la façon de bouger. Je voulais savoir si tu pouvais approfondir cette idée-là? 

Maria-Isabel : Ces traditions ont été conservées dans le corps et passées à travers le corps. 

C ' est un peu comme l'effet du téléphone. Il y a quelque chose qui reste, qu 'on peut 

reconnaître de l'un à l'autre, mais qui, après, évo lue d'une façon un peu différente parce que, 

comme je le disais dans le cours, chacun danse un peu di fféremment, ce n'est pas quelque 

chose qui est très .. . ce n' est pas enseigné comme tel.[ ... ] 



167 

Marie Eve : Dans ce que tu m' as dit, tu me parles du rapport à la terre. Dans les danses afro­

brés iliennes ou africaines, je trouve qu ' il y a un rapport spécial des pieds avec le so l. Tu me 

disais que la raison pour laquelle il s dansent comme ça, c'est parce qu ' il s ont un rapport 

particulier à la terre .. . 

Maria-Isabel : Dans le candomblé c'est très, très important. Tu le vo is dans la danse, il y a 

toujours un contact avec le so l. Dans mes cours de danse, mon professeur di sait que, pour 

certains pas, on pouvait avoir tendance à aller sur la pointe des pieds; e lle disait tout le temps 

d ' avo ir les pieds bien sur le so l. Mais on va a ller sur demi-pointe, mais auss i, la terre plus 

largement, pis c'est le rapport à la nature. Le candomblé, ça ne peut pas a ller sans ça, c'est 

vraiment super important, tellement que ça devient main tenant de grands défenseurs de 

l'environnement. Ils utili sent beaucoup de plantes dans le candom blé. Les plantes sont au 

cœur, ils ne peuvent pas faire de rituel sans les plantes . Les plantes sont les détenteurs de 

l'axé, t 'as vu le concept de l 'axé? 
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C.3 Extrait de l 'entrevue du 15 j anvier 2011 avec Monique Dansereau 

Marie Eve : J' enchaîne avec . .. En fait, ma deux ième question c'éta it, vous avez quand même 

répondu, qu 'est-ce qui vous a le plus marquée lors de votre expérience? 

Monique: La ferveur. La ferveur de ces gens-là. Si j 'avais été dans une église catholique, 

j 'aura is dit la piété. Mais, c'éta it la fe rveur de ces gens-là. fi s éta ient pris par une ... ah, le mot 

dévotion n'est pas assez .. . C'est vraiment une ferveur co llective où ils éta ient tous ensemble. 

On aurait dit que chacun éta it important individuellement et que le tout auss i éta it important. 

C'éta it pas juste une qui .. . Après ça, il y en a qui se sont détachées, j ' pense qu 'y en a une ou 

deux qui se sont détachées, pi s là qu 'y ont dansé seules, pi s qui sont comme venues en . .. pas 

en extase là, mais j e ne me souv iens pas du terme qu 'on emploie. 

Marie Eve : En transe? 

Monique: En transe? En transe, oui . Mais, c'était que tout le monde participa it. Je me sui s 

posée la question, ça me rev ient là, est-ce que c'était déc idé que c'éta it e lles? Comment est­

ce que ça se décide que c'est elles plutôt qu ' une autre? Ça, j e n'ai pas approfondi le sujet. Il 

me semble qu ' il y en avait au mo ins deux là qui sont entrées en transe et c'était la première 

fois que je voyais ça. Et moi, j e me di sais « Mon Dieu, est-ce qu ' ils sont possédés du 

démon? »T'sais quelque chose comme ça. Ça ne me fa isa it pas peur là. 

Marie Eve : On a nos références auss i à nous. 

Monique : C'était une personne de vra iment déchaînée [par la t ranse]. Déchaînée, déchaînée, 

déchaînée. Après la transe, elle était complètement épu isée. Je me demande s' il s ne l'ont pas 

sortie à bout de bras parce qu 'elle était vraiment, vraiment épuisée. E lles [les danseuses 

possédées] se sont mises à danser d' une faço n frénétique. C 'était comme un tourbillon, 

comme si elles étaient. .. prises par le démon. C'était des mouvements que les autres [les 

autres danseuses du groupe qui n'étaient pas en état de transe] ne faisaient pas. E lles [les 
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danseuses possédées] les faisaient beaucoup, mais beaucoup, à répétition, il me semble que 

ça tournait, ça tournait. Ça n'arrêtait pas, c ' était frénétique. [ ... ] 

Marie Eve: Est-ce qu ' il y avait autres choses aussi, à part cette transe-là dans l' ass istance, 

est-ce qu ' il y ava it autre chose ... 

Monique : En Haïti , d ' abord il me semble qu 'on était arrivé là dans un petit autobus de 

touristes. Déjà ça sent le moins authentique. Et pui s, et là j 'ava is vu beaucoup d ' hommes à 

l'entrée qui étaient ben « busy», s' occupaient de toutes soties de choses. Ça aussi, ça m' a fa it 

« Mm mm . . . ». En tous cas, il n 'y avait pas d ' atm osphère de recueillement. Parce quand 

même, l'autre [le candomblé], il y ava it un grand s ilence parmi les spectateurs, il y avait un 

grand s ilence. Pui s, même quand on est entré, ce n'éta it pas une kermesse. On s ' en allait à 

quelque chose de sérieux [ . . . ] 

Marie Eve : On va revenir à la personne qui est possédée, à la personne qui est en transe. 

D 'après vous, qu ' elle rappoti la personne a-t-elle avec son corps? . .. Est-ce qu 'e lle semble 

consciente de son corps? Est-ce qu 'elle semble complètement dépossédée de son corps? 

Monique: Elle était comme secouée par moments. Secouée, comme s' il y ava it quelque 

chose ou un diable à l' intérieur de son corps. Donc, est-ce qu 'elle posséda it son corps? Je 

vous dirais qu 'elle n'était pas tout à fait maîtresse de son corps. Parce que si elle avait été 

maître de son corps, il me semble qu 'elle aurait expulsé quelque chose. 

Marie Eve : Est-ce que vous savez pourquoi .. . C'est une grande question que j e vous pose, 

est-ce que vous savez pourquoi, dans le ritue l du candomblé, les gens dansent? 

Monique : Écoutez, mo i j e pense que, je me réfère à mes souveni rs, le peuple noir a toujours 

dansé. J'ai l' impress ion que ça fa isait partie d ' un rituel et de leur vie. Donc, c'étai t quelque 

chose qui était dans leur sang. C'était inné. J'avais un ami haïtien qui me disait : « Chez nous, 

on commence à danser à trois ans. Q uand il y a le carnaval, les enfants de trois ans sont en 

arrière des rideaux, il s regardent par la fenêtre et ils dansent ». Alors, justement, je suis a llée 
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au carnaval de Port-au-Prince et tout le monde danse dans la rue. Donc, c'est pour ça que je 

pense que ça fait partie de leur vie. [ .. . ] 

Monique: [À Salvador de Bahia] Ils nous mettent des petits rubans [autour du poignet]. 

Marie Eve : Quand vous arrivez au rituel? 

Monique : Je ne me souviens pas ... Je me souviens quand on est arrivé à la cathédrale. Je 

n'étais pas avec un groupe là. J'étais avec mon grand patron de France. Pis moi, on se met 

des petits rubans. Ils nous mettaient des petits rubans qu ' il fallait garder le plus longtemps 

possible. Faites un vœu, pis des trucs comme ça. Il y a beaucoup de, je ne sais pas comment 

dire ça, ce n'est pas du folklore. Il y a beaucoup de rituels à Bahia qu ' il n'y a pas ailleurs. 

C'est l'endroit au Brésil où j 'ai trouvé qu ' il y avait le plus de rituels, où les gens sont le plus 

religieux. Mais « religieux-païens »: en même temps, ils vont à l'église, et ils chantent à 

l' église. 

Marie Eve : À l'église catholique? 

Monique : Oui . 

Marie Eve: Est-ce qu 'on pourrait parler de spirituali té par rapport au candomblé? 

Monique : Je crois que nous pouvons parler de spiritualité par rappo1i au candomblé si on 

entend par spiritualité avoir une vie intérieure, croire à une puissance intérieure. 

Marie Eve : Ça dépend quelle interprétation on lui donne. 

Monique: Oui. Je pense qu'ils font appel à des puissances en tous cas. À des puissances 

importantes, des puissances suprêmes à quelque part. 
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C.4 Extrait de l'entrevue du 17 janvier 2011 avec Geneviève Dussault 

Marie Eve : Quand j'ai lu sur la culture africaine, le contact avec les ancêtres était très 

important. 

Geneviève : Mmm, mmm. 

Marie Eve : Tu as remarqué ça? 

Geneviève: Ce n'est pas quelque chose dont on parle nécessa irement. Mais tu vois que les 

liens parentaux, familiaux sont vraiment importants. C'est comme ça que la société 

s'organise. D'abord, c'est la polygamie. Tout le monde est le frère de quelqu ' un,« C'est mon 

frère, mon frère, mon frère ». Il en a beaucoup! [Rires]. Mais ce n'est pas quelque chose dont 

on va parler d'une façon très claire. Tu le sens quand même dans les vi llages. Des fois tu 

rentres dans un village et il y a plusieurs petites cases qui font comme un mini village dans le 

village. Il y a le père avec les différentes épouses et tous les enfants. Ça devient comme un 

petit monde dans le grand monde. 

Marie Eve : Des petites sociétés . . . 

Geneviève: Des petites sociétés familiales . Mais je ne peux pas dire nécessairement que j 'ai 

entendu parler des ancêtres. Tu sens que la famille et la filiation sont importantes, parce que, 

lorsqu ' ils te rencontrent, les Béninois te disent tout de suite «C'est mon frère». C'est 

important. Ils vont dire ça tout de suite. C'est davantage le lien patriarcal qui compte : 

comme il y en a plusieurs mères, c'est le père qui devient le père de beaucoup, beaucoup, 

beaucoup d 'enfants. C' est particulier. C'est même dur pour une femme de revenir d 'Afrique 

et de se rendre compte de la façon dont ça se passe encore aujourd'hui. À chaque fois qu ' on 

rencontrait des gens, à un moment donné les hommes parlaient avec les hommes. li y a une 

séparation naturelle: les hommes s ' en vont et laissent les femmes entre e lles avec les bébés. 

Immanquablement, les femmes commençaient à se plaindre devant l' Occidentale. [ .. . ] 
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Geneviève: Leurs valeurs sont a illeurs [du plan matériel et esthétique des choses]. Il y a 

d' autres choses qui sont importantes, par exemple les relations entre les personnes. Quand il 

y a eu un conflit avec Médard [professeur de danse lors du stage auquel Genev iève a 

participé] pendant le stage, il y a eu des discussions lors desque lles chacun disait ce qu ' il 

pensait. C'était comme une thérapie de groupe, mais spontanée. Il semblait important de 

mettre les choses au c lair, que chacun s 'exprime et dise ce qu ' il pense. Dans notre cul ture, on 

aura it eu tendance à dire:« Vivement que ce so it fini ». Mais là, il y avait un dés ir de dire ce 

qu 'on ressent, un besoin d 'exprimer, de patiager. 

Marie Eve :Est-ce que tu sentais que l 'opinion de chacun était importante à travers ça? 

Geneviève: Oui . Un grand respect et une écoute de l'opinion des autres. [( y a là des be lles 

qualités humaines, définitivement. Mais ce qui m'a semblé manquer c'est l' organisation. 

[Rires]. C'est pour ça que son projet à lui , lui [A lougbine Dine de l' Ate lier Nomade à Togbin 

Dabo Plage près de Cotonou] c'est un homme organi sé, son projet, tu vo is, il cont inue, il 

fo nctionne. C'est beau. C'est à la fo is humble comme endro it, une grande sa lle, un plancher 

bois. Il n'y a rien de sophistiqué, mais c 'est propre, c ' est bien tenu . C'est un havre de paix. 

C ' est entretenu. Il y a une âme, il y a que lqu ' un qui veille sur ce lieu-là. Mais dans une 

tradition très africaine, on n'a pas essayé de fa ire à l'occ identa le nécessairement. C 'est un bel 

endroit lumineux.[ .. . ] 

Genev iève : Oui. Tout le monde sait danser. La marchande de ti ssu sait danser. Ic i [au 

Québec], ce n'est pas comme ça. Il y a plei n de gens qu i n' ont jamais dansé de leur vie. Là­

bas, tout le monde sait au moins ... 

Marie Eve : Les pas de base. 

Genev iève : Oui, c'est comme le vaudou, tout le monde est vaudou. Ce n'est même pas une 

question qu' ils se posent. Quand tu leur demandes «Es-tu an imiste?», il s disent « Oui ». 

Oui , dans le sens de: « Est-ce que j 'ai le choix? C'est ça autour de moi, c' est présent 
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partout ». Alors il y en a qui ne sont pas pratiquants, mais ils le sont comme par tradition. Un 

peu comme ici, la plupart des gens ont un fond chrétien. 

Marie Eve : Les Québécois du moins. 

Geneviève : Oui, les Québécois ont un fond chrétien. Même si tu n'es pas pratiquant, parfois 

ça paraît dans certaines valeurs, dans certains comportements. Tu sens le fond chrétien . 

Marie Eve : C'est sous-jacent. 

Geneviève: Oui, parce qu ' il y eut tellement de générations qui ont été catholiques avant toi. 

C'est l'éducation, ça s'est transmis. Alors beaucoup de gens sont animistes, mais ils sont 

aussi, et ça se partage, musulmans ou chrétiens. [ . .. ] Pour eux, le mélange des religions n' est 

pas incompatible. C'est fascinant. L'animisme fait tellement partie de leur monde que tu peux 

aussi pratiquer une autre religion. Pour eux, ce n'est pas une re lig ion, c' est une façon d 'être. 

C'est leur pays qui est comme ça, c'est pour ça que ça ne s'oppose pas. C'est ce qui rajoute à 

la complexité. Ça fait partie des choses évidentes 

Marie Eve : C'est drôle :j ' ai interrogé une personne qui est a llée au Brésil pendant trois ans. 

El le a vécu beaucoup le candomblé et el le me disait «Là-bas », c'est exactement ce que tu 

viens de me dire,« il n'y a pas de choix, ce n'est pas ça ou ça, tout est correct ». 

Geneviève : C'est une société très tolérante. Très, très ouverte aussi. On te prend comme tu 

es, avec ta religion, avec tes croyances, c'est la beauté aussi. 
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C.S Extrait de l 'entrevue du 14 mai 2011 avec Ros angela Silvestre 

Marie Eve: The fi rst thing, I want to know why did you mixed a modern dance techn ique 

with the orixa dance, when you create the Silvestre technique? 

Rosangela Silvestre: Before we think about c lass ification dance, I see dance as a movement. 

So for me, I mixed modern sty le, ba llet sty le, fo r me I work with body possibili ties fo r 

express movement. The reason why I sa id that, I don't question my body if the movement 

that l' rn doing it's from the modern, ballet; I know where they come from, but the way that I 

put them out, there are movement that my body can express. And fo r me, to be able to do 

that, that come from the language of the dance[ . .. ] I training my body to be ab le to do it. I 

needed to tra in my body for ballet positions, fo r contraction, fo r demi-pliés, grands­

pliés . .. and a li the movements that g ive connection with psychology, the archetype of the 

nature, the express ion of the universe. My body needs to be trained to answer when I want 

my body move and express those messages that came fro m universe. Of course, you can see 

that I have been training my body fo r class ical dance, different kinds of modern dance, some 

traditional movement, sorne movement that just appear right in the moment. So, 1 give space 

to my body to discover, ali the time, to learn and to make dances. So you have a lot of 

freedom to use the body as an instrument of express movement. But again, to do that, we 

need to tra in the body. More tra ining you have, more freedom you have, more self confidence 

to make your body just go flow and jumps, get on the ground, move around because you 

trained your body for. 

Marie Eve: What orixa dance gives to your dance? 

Rosange la S ilvestre: The meanmg of that those movements prov ide culturally and 

intercultural, because I can see the connexion between what the re ligious dance trad itionally 

bring up to me, because I grew up w ith those symbols, but a lso because I had a chance to go 

outs ide the Brazil , to travel, and reach music and dance in different countries, I can see that is 

there also intercommunication between that culture and that culture. So, and again, the body 

can express. And again, when I put it out, I don' t question my body if it's coming from India 
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or come from China, my body just put it out and the reason that is not ... 1 don' t say that it' s 

an imitation what l'm doing, of different countries, it's not an imitat ion, it' s just a process of 

embody. Y ou embody. Basically, even in some places, different countries around, I fee] that 

how the movement can support me? Maybe it's just because culturally, sometime, you train 

your body to express in that. The same when you train in technique, your body is trained to 

express in that [ . .. ] 1 decide to express myse lf with my body and 1 get out ali these 

information [de l' univers]. Like 1 say, sometime 1 meet some d ifferent dancers. 1 fee! so 

connected to them. 1 don ' t question in what kind of technique they have been trained; I love 

technique dance fonns. I can see what it brings to the dancer, wh at ki nd of training they bring 

to their body. But the day we work together, we make this training growi ng in the way that 

we can commun icate each other. [ ... ] We are ab le to speak the language of movement. [ . . . ] 

Everybody can dance. So, we are there to explore a li the possibilities of the body. Some 

people have hard time to do undulat ions; but some people who have so much training and are 

so weil to do jumps and pirouettes, but they are not so weil to do undulations. But they can 

try to and in the same way, the other who can not do jumps or pirouettes, can try to do jumps 

and pirouettes. [ . .. ] It 's just giving yourse lf !etting go. ln this technique form , we try to think 

that we are the universe body. [ ... ] So then you become the body universe that ' s the body 

that can tell us, yes we can. A li the elements, the vibration of the elements, the four elements 

that the power you can express ... The body can talk to y ou; you have a conversation with 

your body because you listen what's going on. Y ou have an essentia l diving internally. For 

everything that you do, even you raise your finger, your a li body fee ] the vibrant. And you 

have your eyes open, you have your hart open, because you have a conversation with your 

body, it' s not necessary exercises. The grands-pliés in relation with the energy of the ground, 

to the earth; the contractions in relation to the water; the pirouettes, jumps, jetés in re lation to 

the air; and the determination, direction, and attack, in relat ion to the element fire . 

Marie Eve: These elements create sense, nourishing the dance? 

Rosangela Silvestre: Yes. Those e lements, the reason that these elements are there it' s 

because 1 always try to find a way to the dance is communicate universally. Per example, you 
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can say the word Oxum; Oxum symbolise the river, the fresh water. If so rne people don' t 

know the brazilian culture interpretation of the water, they will not understand the reference 

to the word Oxum. But, if I say the word water, they will know what it is even they don' t 

know Oxum. They can imagine the inflexion of the water, the undulation of the water. They 

understand what Oxum is. Oxum is right there. Xango as a fire; Yemanja as salt water; 

Obaluaiê as the earth . A li elements are unive rsal. So, [ bring to the technique the archetype. [ 

fi nd, in a lot of cultures, the same meaning. The universalmessage is the same. ( .. . ] 

Marie Eve: In a spiritual quest, why some people use dance to reach the ir spiritual quest? 

Why you need to pass by your body? 

Rosangela Silvestre: In my optmon, 1 don' t see a separation between me and the spirit 

because l'rn the spirit. I don ' t see a separation. I will not try to bring it 

The question is: « Do you want to accept that or not? » For me, [ don ' t need to bring it 

because it' s there. You were it, you ' re alive . You th ink . You mani fes t the presence ofyour 

spirit. ( .. . ]Religion is a system, is an organi sation. Candomblé is a system, it's a re lig ion. 
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D.l Exemple tiré de l 'entrevue du 22 novembre 2010 avec Maria-Isabel Randon 

Entrevue avec Maria-Isabel , 22 novembre 2010 Codification 
(1ère étape) 

Maria-Isabel : Ouais, pis quand tu regardes en Afrique aussi, c'est ça aussi . Afrique 

Historiquement, elle a quand même été ancrée dans le pouvoir, la domination. Domination/histoire 

T'sais parce que veut, veut pas, dans le candomblé, t 'as un dieu suprême, Dieu suprême, 

Oludumare. C'est une divinité impersonnelle, comme très loin, elle n'a pas de Impersonnel 

forme, elle ne se fait pas incarner, c'est une énergie, c'est comme le dieu Éloigné, non incarné 

suprême, mais j 'aime pas ça utiliser ce mot-là. C'est impersonnel, ça l' a pas de Dieu impersonnel 

forme, tu ne peux pas communiquer là. Mais les orixas, c'est eux qui font le Pas de communication 

lien entre cette énergie-là pis les humains, c'est eux qui ont été créés pour Création des orixas 

s'occuper des humains. Là, tu vois aussi historiquement, les orixas, c'est des 

rois et des reines. Des rois, ouais, surtout des rois, mais des reines auss i, qui Rois et reines 

ont existés dans la vraie vie. Ils ont été êtres humains, c'est des ancêtres Ancêtres divinisés 

divinisés finalement. Parce qu'il y a le culte des ancêtres aussi qui fait partie Culte 

de la religion et là, les orixas, c'est des ancêtres qui ont été roi s, il y a très Religion 

longtemps, et qui ont été divinisés, ils sont devenus des forces de la nature. Forces de la nature 

Marie Ève : Toujours des rois ? 

Maria-Isabel: Ça peut être des rois ou des prêtres aussi. Rois ou prêtres 

Marie Ève: Mais des gens qui avaient un statut social. Statut social 

Maria-Isabel : Ouais. Souvent beaucoup des orixas ont été des rois et tu peux Rois 

le dire : Xango roi de Oyo, Ogum roi de Ketu. Souvent, c'est même peut-être 

plusieurs rois qui ont été ... C'est une histo ire lointaine. Mais donc, il y a une Histoire lointaine 

certaine représentation et imitation du système humain au niveau spirituel, qui Système humain 

a quand même, j'pense, été utilisé pour dominer des gens. Domination 
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Catégorisation 
(2e étape) 

Domination 

Divinité 

impersonnelle 

Ancêtres 

Forces de la 

nature 

Histoire 



D.2 Exemple tiré de l 'entrevue du 8 décembre 2010 avec Maria-Isabel Randon 

Entrevue avec Maria-Isabel , 8 décembre 2010 Codification 
(1 ère étape) 

Maria-Isabel : Oui, vraiment elle s'incarnait souvent. Il y a une autre fille, Incarnation 

elle c'était comme un caboclo [esprit indigène de la forêt] qui s'incarnait, il 

parlait aussi, il donnait des conseils. Les caboclos ils parlent. Dans un 

contexte rituel, c'est comme très ... techniquement, une fois que tu es initié 

par exemple, ça ne t'arrive plus. À moins que tu ailles dans une autre 

cérémonie, dans une autre maison, ça peut t'arriver. Aussi non, les gens du 

candomblé, une fois que t'es initié, t 'es supposé éduquer ton orixa, y a été 

éduqué. Il n'arrivera pas comme ça. Dans un rituel, il va suivre le rituel , il va 

danser, pis après, ils passent par ce moment-là où ils deviennent comme 

enfant. 

Marie Eve : Tu me dis que pendant la transe, ils n'ont pas de contact avec les 

gens autour, ils ont les yeux fermés. Mais ils peuvent entrer en contact entre 

eux? 

Maria-Isabel : Oui, oui parce que les orixas peuvent venir et t ' embrasser. 

Marie Eve: Ah oui, donc il peut te considérer aussi. 

Maria-[sabel : Oui , pis souvent ils vont embrasser les gens importants de la 

communauté. Il va saluer les membres importants de la communauté. li y a 

toujours une façon: il va faire une accolade d'un côté, de l' autre côté, 

toujours les yeux fermés . 

Caboclo 
Parler 

Initié = pas de 
transe sauvage 

Éduquer l'orixa 

Danser 
Enfant 
Transition 

Absence 
Contact entre eux? 

Embrassade 

Considération 

Gens importants 

Accolades = yeux 
fermés 
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Catégorisation 
(2e étape) 

Incarnation 

Transformation 
psychologique 

r nteraction 

Communauté/ 
Déités 
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E. 1 Mise en relation des données 

Catégorie : Spiritualité 

E ntrevue Maria-Isabe l, 

22 novembre 2010, 

p. 18 

Contexte 

socioculturel : 

Énerg ie spirituelle 

Entrevue Monique, 

15 janvier 2011 , p. 22 

Contexte 

socioculturel : 

Puissance intér ieure 

Entrevue Genev iève, 

17 j anv ier 2011 , p. 3 

Contexte 

socioculturel : 

croyances 

Regroupement des passages des diffé rentes entrevues ayant un lien avec la 

spiri tua lité 

Maria-Isabel : Je ne sais pas pourquoi, ma is cette énergie là est très présente là­

bas, c'est comme un cana l spiritue l. T'as beaucoup de bon et de mauvais, c'est 

très fo rt, ça arri ve vite, faut que tu fasses attention, que tu prennes soin de ça 

parce que les choses arrivent rapidement. Peut-être à cause . .. Les gens ont 

touj ours cultivé ce lien-là auss i au fil des siècles, ou peut-être auss i la terre 

comm e telle. Je sais pas, t ' sa is ic i j ' ava is remarqué et je le savais, l'énerg ie 

spirituelle est vra iment, vra iment fa ible. C'est très diffic ile personne llement de 

garder mes pratiques spi ritue lles. Peut-être parce que les gens n 'ont pas de 

pratique spirituelle. Moi, j 'ai l' impression que c'est que lque chose de 

cumulatif, c ' est une énergie qui se concentre avec l'accumul ation de chacun. 

Parce qu ' ici tu ne le sens pas du tout. Il y a le bon et le mauvais côté, t 'sais. 

Dans le sens que tu es aussi moins agressé par le côté négatif de la chose. Les 

choses arrivent beaucoup mo ins vite auss i; tu peux vraiment continuer ton 

bonhomme de chemin sans être dérangé [ .. . ] 

Marie Eve: Est-ce qu 'on pourrait parler de spiritua lité par rapport au 

candomblé? 

Monique: Je cro is que nous pouvons parler de spiritualité par rapport au 

candomblé si on entend par spiritualité avo ir une vie intérieure, croire à une 

puissance intér ieure . 

Marie Eve : La spiri tualité est très présente partout? 

Genev iève: U ne spiritualité davantage basée sur certa ines croyances qui , de 

l'extérieur, peuvent nous apparaître naïves[ ... ]. I l y a ces rites qui continuent 

vra iment, il s sont là, tu le sens chez les gens. Tu ne peux pas siffle r dans une 

embarcation pour telle raison . Tu ne peux pas te promener la nuit dans un 

village parce que tu vas déranger les espr its. 
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F.l Classe de technique Silvestre avec Maria-Isabel Randon, le 2février 2011 

à?i} ()!)./ l ( 

(Source : Notes personnel les de l'auteure, 2011) 
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F.2 Classe de danse des orixas (danse d 'Oxum) avec Maria-Isabel Randon, le 2février 2011 

(Source: Notes personnelles de l'auteure, 2011) 
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F.3 Classe de danse des orixas (danse d 'Oxossi) avec Maria-Isabel Rondon, le 30 mars 2011 

-·-·--0·,~ -··-===:::::':::.;::;.:::::::::=--·-·-~·-·····---

(Source: Notes personnelles de l' auteure, 20 11) 
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F .4 Stage de technique Silvestre avec Ros angela Silvestre, le 14 mai 2011 
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(Source : Notes personnelles de l' auteure, 2011) 



-- ----------------------------------------------------

187 

(Suite F.4) Stage de technique Silvestre avec Rosangela Silvestre, le 14 mai 20 11 
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(Source: Notes personnelles de l'auteure, 2011 ) 
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G.l Yansan, déesse des vents et tempêtes 

(Source: Verger, 1997, p. 173) 
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G.2 Ogum, dieu de la guerre et du fer 

(Source: Verger, 1997, p. 110) 
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G. 3 Xango, dieu du feu et du tonnerre 

(Source: Verger, 1997, p. 163) 
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(Source: Bagwell, 1993) 
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GLOSSAIRE35 

Angola. Dans le candomblé, les rites angola proviennent du peuple Bantu. 

Atabaque. Instrument de percussion utilisé dans le candomblé et la capoeira. 

Axé. Dans le candomb lé, l'axé représente l'énergie vitale. Il est contenu, entre autres, dans 
les plantes, dans les mots, dans le sang. 

Bantu. Peuple d'Afrique originaire de la région du Nigeria actue l. 

Baravento. Dans la tradition du candomblé, on nomme baravento l' état qui précède l' entrée 
en transe, alors que le possédé est déséquilibré. 

Caboclo. Esprit indigène de la forêt parfois célébré par les adeptes du candomb lé. 

Ekedi . Dans le cu lte du candomblé, personne qui joue le rôle d'infirmier, qui prend soin des 
initiés lors de leur possession. 

Ere. Esprit des enfants; transition entre l'état de possession et le retour à la normale par 
laquelle passe la personne qui est entrée en possession. Elle agit a lors comme un enfant. 

Familia de santo. Famille spirituelle de la tradition du candomb lé. Familia de santo, terme 

utilisé dans le candomblé et dans les religions afro-brésiliennes, désigne un regroupement 
de personnes appartenant au même terreiro. 

Fon. Peuple africain vivant au sud du Bénin. 

35 Toutes les définitions du glossaire ont été rédigées à partir d' information tirée de l'ouvrage de 
Daniel (2005) et/ou du témoignage de Maria-Isabel Rondon. 
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Grito. En portugais ce terme signifie cri . 

Jêje. Dans le candomblé, les ritesjêje prov iennent du peuple des Fons. 

Ketu. Dans le candomblé, les rites ketu proviennent du peuple Yoruba. 

Lê. P lus petit des tro is tambours utili sés dans la cérémonie de candomblé. [1 est j oué avec 
deux baguettes. Il est responsable, avec le p i, de soutenir le rythme de base. 

Obaluaiê . F ils de Yemanja, Obaluaiê est l'orixa de la maladie et de la mort. Il est 
assoc ié à l'é lément terre. Son costume compmi e un vo ile qui lui cache complètement le 
v tsage. 

Ogum. Frère de Xango, Ogum est l'orixa de la guerre. Il est assoc ié à l'é lément fe u et au fer. 
Il est considéré comme le patron des forgerons. 

Oludumare. Créateur divin et source de toutes les fo rmes d'énergie, Oludumare aurait créé 
les orixas. Il est assoc ié à l'infini . Cette div inité ne s' incarne pas et reste inaccess ible aux 
hommes. 

Orixa. Divinités célébrées par le ritue l du candomblé. Ils représentent les fo rces de la natu re . 
Selon la croyance, ils descendent sur terre en s' incorporant dans le corps de certains 
intitiés de ce culte et en se manifestant à travers la danse de possess ion. À chaque div ini té 
sont associés des rythmes et des mouvements particuliers. 

Oxossi. Orixa chasseur assoc ié à la fo rêt. Il est le patron de la justice et de la chasse. 

Oxum. Orixa des eaux fraîches, des rivières et des cascades. Elle incarne la beauté et la 
vanité. Elle est associée à l'amour, la richesse, la prospérité et la fertili té. 

Pai de santo. Prêtre dirigeant la cérémonie de candomb lé. 

Pi . Tambour de grandeur moyenne, se situant entre le lê et le rum, uti lisé dans la cérémonie 
de candomblé. Il est joué avec deux baguettes. Il est responsable, avec le lê, de soutenir le 
rythme de base. 
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Ru m. Plus grands des trois tambours utili sés dans la cérémonie de candomblé. Il est joué 
avec une baguette et une main. Le jeu de ce tambour est dédié aux variations rythmiques 
qui suivent les mouvements du danseur. 

Rum pi . A utre mot pour nommer le tambour pi. 

Terreiro. L ieu sacré où se déroule la cérémonie de candomblé. 

Xango. Orixa du feu, du tonnerre et de la justice. Xango est un ro i. F ier et élégant, il p01ie 
une couronne et il danse souvent en tenant dans chaque main une hachette. Cet outille 
représente. 

Y ansan. Déesse des vents et des tempêtes, Yansan est assoc iée à l'é lément air et à la fo udre. 
Provocante, e lle a l'âme guerrière. Y ansan est l'une des trois fe mmes de Xango. 

Yemanja. Au Brés il, Yemanj a est l'orixa la plus popula ire. E lle est assoc iée à l'eau salée, à 
l'océan et à la fe rtilité. Selon la tradition du candomblé, e lle serait la mère de tous les êtres 
humains. 

Yoruba. Peuple d 'Afrique vivant au Togo, au centre du Bénin et au sud-ouest du N iger ia. 


