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Lefficacité des passions:
sensibilité et identité
chez I'initié au Candomblé

Francesca Bassi

Dans le Candomblé de Bahia, un systéme de préceptes et de restrictions personna-
lisées se trouve connecté avec les intentionnalités des entités invisibles. La relation
de ces entités avec I'initié¢ peut s’exprimer par le truchement d’'un ensemble de
sensations et de réactions négatives (sensibilités). En principe, un orixd (divinité) ou
un odu (signe du destin) se trouve a I'origine des réactions négatives qui 'affectent
(dégot, allergie ou intolérance alimentaire), tout en donnant lieu a des interdits
rituels spécifiques. Une conceptualisation implicite de ces tabous (quizilas) en tant
que conséquences incorporées des antipathies ou aversions des entités invisibles
invite a considérer le poids de ces agentivités “ émotionnelles ” dans la construction
de la nouvelle identité du novice.

MOTS-CLES : Candomblé, quizila, émotions, interdit rituel, sensibilité, identité.
The efficacy of passions: sensitivity and identity among Candomblé’s ini-
tiates o In the context of the Candomblé cult of Bahia, a system of personal
prescriptions and avoidances is connected with some extra-human intentionality.
Actually, the relation of extra-humans with the initiate could be expressed through
sensations or physical negative reactions (sensibilities). Generally, an orixd (deity)
or an odu (sign of destiny) are at the origin of his negative reactions (disgust fee-
ling, alimentary intolerance or allergy), which could arise as a ritual interdiction.
An implicit conceptualization of these taboos (quizilas) as an embodied conse-
quence of an extra-human aversion or antagonism emerges, from which we can
analyze the weight of this kind of “emotional” agencies in the ritual construction
of the new identity of the Candomblé’s initiate.
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LES EFFETS DES INTERDITS AU C(EUR DU DEBAT :
CONTAMINATION OU SENSIBILITE ?

En se référant aux effets négatifs d’'une contagion, les définitions anthropolo-
giques des interdits ont été marquées par les notions d’impureté et de saleté
symboliques (Douglas 1971).! C’est alors, a contre-courant, que Pierre Smith
s’emploie a démontrer qu’au Rwanda les interdits, appelés imiziro, “ sont réso-
lument congus sur le modele de l'allergie et non sur celui de la contagion ou de
la contamination” (1979:12). Les incompatibilités qui déterminent les imi-
ziro, dont la transgression est souvent sanctionnée par l'urticaire, sont, selon
Smith, trés spécifiques et touchent les actions les plus disparates de la vie
quotidienne des rwandais. Smith, en soulignant I'inadéquation du concept de
contamination dans I’analyse des interdits, donne suite a la critique de Luc de
Heusch faite a la théorie du tabou de Douglas (1971): les interdits associés
a la métaphore de la saleté, découlant de 'expérience universelle de la perte
(décomposition du corps, excrétions corporelles, etc.), contrastent, dans plu-
sieurs cas africains, avec des prohibitions qui ont comme vocation la disjonc-
tion de certains termes destinés a marquer des écarts différentiels relatifs.

La contagion, notion située a la base d'une socialisation du danger dans la
recherche d’une fonction sociale du tabou (Steiner 1956), perd définitivement
de son pouvoir explicatif dans 'approche de Smith (1979, 1991) a I'égard des
interdits. Tout en démontrant qu’au Rwanda? les violations des imiziro n’im-
pliquent pas un état d’impureté universellement partageable, mais des incom-
patibilités relatives, concues sous forme d’allergie symbolique, Smith décrit
des gestes quotidiens qui doivent éviter des évocations négatives de perte ou
de malheur.’?

La fonction symbolique trouve, avec cet auteur, les conditions appropriées
pour s’exprimer en s’associant a une pédagogie en action car, dans le cas des
imiziro, c’est a partir du geste qu’on “assigne des lignes de conduite a la pen-
sée” (Smith 1979: 6). Contrairement & un modele classificatoire, cet auteur
montre un dispositif symbolique indéfini fortement évocateur: “une chose

I Ce travail a été réalisé avec 'appui financier de Capes, Gouvernement du Brésil.

2 Au Rwanda et dans I'aire culturelle bantou.

3 Smith écrit a propos du terme umuziro (interdit, pluriel imiziro) : “ce mot n’est donc guére utilisé
que pour désigner les réalités auxquelles on référe I'action et non pour identifier les réalités qu’elle
met en cause” (1979: 8). La bergeronnette, par exemple, est un oiseau de bon augure protégée par
un wmuziro : on ne peut pas la tuer (action) sans évoquer la malchance, mais I'oiseau n’est pas en soi
un umuziro des Rwandais qui, au contraire, aiment en posséder chez eux. Par ailleurs, cet umuziro “ne
définit en rien la société rwandaise et n’est pas opposable a d’autres imiziro du méme type sur le modele
totémique ” (1979: 9). Selon un autre exemple, mettre en rapport la pipe avec le lait des vaches (par
exemple, fumer la pipe lorsqu’on a des traces de lait sur les mains) est interdit (umuziro) car cet acte de
consommation (et diminution) du tabac est symboliquement incompatible avec 'abondance souhaitée
du lait (et peut 'empécher concrétement) (1979: 29).
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n’est jamais 1a pour en représenter une autre de fagcon permanente ou automa-
tique ; tout au plus peut-on dire qu’elle la rappelle, ou la suggere, ou I'évoque
de facon habituelle dans certains contextes” (1979: 21).

Igor de Garine, autre voix isolée en ce qui a trait au caractere fluide de
représentations associées aux interdits, écrit, suite a I'analyse de données afri-
caines: “il faut adopter une démarche inductive et se montrer prudent dans
I'interprétation ”; il n’hésite pas a souligner I'existence des tabous adaptés aux
situations individuelles les plus variées, a partir du moment ou “le systéeme des
interdits est une structure ouverte et dynamique ” (1991: 973-976). 1l apporte
des exemples:

“Chez les Moussey, un homme perdu en brousse meurt de soif, il suit
en derniere extrémité la trace d’'un phacochere et trouve une mare ou il se
désaltere. Il ne tuera plus cet animal et sa descendance adoptera le méme
comportement. C’est ainsi que naissent certains interdits claniques qui sont
en quelque sorte des commémorations [...]. On ne saurait exclure le fait que
des répugnances individuelles, des dégotits sensoriels se soient cristallisés et
pérennisés en interdits familiaux puis lignagers” (1991: 974).

Les conclusions de cet auteur permettent de mettre en relief différents
points: (i) le plan accidentel qui est a 'origine de l'interdit; (ii) I'héritage de
I'interdit par les descendants du protagoniste de I'histoire ou de la légende
qui marque emblématiquement une identité clanique; (iii) I'idée que des mar-
queurs d’identités familiales ou lignagéres peuvent se développer a partir du
plan sensoriel individuel.

Lobjet de cette étude concerne l'efficacité attribuée aux interdits dans le
Candomblé de Bahia.* Appelés quizilas ou ewo,> les interdits tantot se réferent
a des allégeances collectives, a partir d’'un corpus mythique relatif aux divini-
tés d'un panthéon d’origine africaine (orixds), tantot aux dimensions indivi-
duelles des initiés. Dans ce dernier cas, les quizilas se basent sur les dispositions
des individus a réagir de fagon idiosyncrasique aux éléments du monde qui
affectent les sens, davantage le gotit, mais aussi le plan olfactif, la vision et

4 Il s’agit ici de la variante Jeje-Nago, appelé également Keto, caractérisé par la fusion d’éléments
yorouba et des éléments dahoméens. Marqué par des cérémonies publiques fastueuses, ce culte de
possession est trés répandu dans I’état de Bahia. Les maisons de culte sont appelés terreiros ; désignés
comme “enfants-de-saint” (filhos de santo), certains des adeptes du Candomblé sont aptes a étre pos-
sédés par lorivd, appelé aussi santo, et & danser dans un état de transe. Pour ma recherche doctorale,
j’ai concentré, dans un premier temps, mon terrain dans le terreiro Axé Op6 Afonja, considéré un des
plus anciens Candomblés Nag6 de Salvador (Bahia); par la suite, j’ai eu I'occasion d’approfondir mes
enquétes dans des autres maisons de culte de la ville de Salvador.

5 Quizila: variation du kimbundo kijil, “ précepte, consigne, regle”. S.f. 1. Répugnance, antipathie.
2. Ennui, impatience, embétement. 3. Dispute, brouille, inimiti¢, incompréhension. 4. Querelle,
bagarre (Holanda 1999: 1439, ma traduction).
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I’audition. Ces dispositions différentielles sont assumées comme les marques
des relations des initiés avec les orixds® ou comme des déterminismes associés
au signes du destin (odu).”

Lorsque les initiés focalisent I'attention sur les intolérances alimentaires,
allergies ou sensations de malaise, ils considérent en méme temps qu’une
agence doit étre dévoilée. C’est a cette forme d’attention aux sensibilités et a
la “découverte ” de la quizila a partir de ses effets physiques que cette étude
est consacrée : quel role ont-elles dans le parcours initiatique du filho de santo ?

LEFFICACITE DE LA QUIZILA : UNE ALLERGIE

On compte, généralement, dans 'ensemble, sept orixds qui exigent d’étre traités
rituellement chez un initi¢, étant 'orixd principal appelé olori (le maitre de I'ori,
la téte) et son “compagnon ”, le juntd. A partir de I'initiation (feitura), a travers
des étapes initiatiques qui s’étalent dans les années (vingt et une au total), tous
les orixds d’un initié sont “fixés” dans I'assentamento (artefact ot I'énergie des
entités est installée).® Il y a une implication naturaliste dans Iidentification
avec les orixds, qui agissent comme une deuxieme nature. Genivaldo, un chef
d’une maison de Candomblé, dans sa fonction de devin (babalawo), définit
avec conviction des présences qui semblent former un halo (enredo) autour du
corps de la personne: “Je t’ai vue entrer avec Ogun — me disait en me faisant
la divination —, il t'accompagne. Tu as beaucoup de ‘choses’ en commun avec
lui, il devrait étre ton deuxieme orivd, quelques fois il va lutter avec Xango pour
prendre sa place ”.

6  Les orixds sont associés aux éléments naturels (vents, feu, terre, eau), et ils sont caractérisés d’apres
les histoires mythiques (itan). A chaque orixd est associé un jour de la semaine, une couleur, des plantes,
des aliments et boissons, des outils, etc. Parmi les orixds les plus importants, on compte Oxala, orixd
de la création; la siréne des eaux salées, lemanjd, associée a la fertilité ; Ifa, le maitre de la divination
et du destin; la vieille Nana, qui habite les lieux boueux; Ext, maitre du dynamisme ; Xangd, maitre
des tonnerres et de la foudre, associé a la justice; lansa, associée aux vents et aux esprits des morts;
le guerrier Ogun, maitre du fer; Omolu, associé a la terre et a la variole; la belle Oxum, qui habite les
eaux douces; Oxumaré, 'arc-en-ciel ; Oxossi, le chasseur; Ossain, maitre des vertus des plantes, etc.
Voir Beniste (2002).

7 Le jeu avec les seize cauris, merindilogum, est appelé communément jogo de biizios. Lodu prend un
nom différent pour un total de seize odus majeurs (ojit odu) qui se bifurquent en “chemins” (ese) diffé-
remment distribués — Eji Onile est I'odu qui a le plus grand nombre de chemins (8). Chaque odu est la
combinaison de quatre signes qui représentent la partie convexe ou concave des cauris. Lodu Okanran a
un seul cauri ouvert, Eji Oko a deux cauris ouverts, Eta Ogunda a trois cauris ouverts et ainsi de suite,
jusqu’a Alafia (seize cauris ouverts). Les orixds communiquent pendant le jeu, par exemple, dans le cas
de l'odu Eta Ogunda, les orixds Ogun et Iemanja “ parlent ”. Les messages sont transmis sous forme de
paraboles et indiquent, par analogie, la situation du consultant (santé, finances, famille, etc.) (Beniste
1999: 20).

8 La “force” (axé) est fixée (assentada) dans des objets (les otd, pierres, ou les ferramentas, artefacts
métalliques) et elle est régulierement maintenue en place par des offrandes de nourriture et de sang
d’animaux sacrifiés.
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Lorixd qui prend le “devant”, qui détermine le comportement, I'attitude
plus visible de la personne face aux situations, n’est pas forcément le saint
principal, le maitre de la téte. “ Faire” la téte correspond plus a la découverte
d’une essence cachée qu’a la détermination d’une apparence; c’est avec l'ini-
tiation que l'orixd principal va se montrer pour de vrai. Suivant un processus
de singularisation,” se dessine un tempérament spécifique, les orivds faisant
agir ou réagir la personne d’une fagon particuliere, selon une définition qui est
circonstancielle: “Tu as Oya (Iansa), Xango, Iemanja, Ogun et Oxossi — me
dit Genivaldo —, a cause de Iemanja tu te trouves toujours entourée d’enfants.
Ogun est tres présent... Ext fait que tu as le don de la débrouillardise ”.

Ces “ présences ” a chaque moment co-agissent, intégrés comme elles le sont
aux comportements humains. La personne, ainsi déterminée par la complexité
des propriétés intrinseques, se trouve “ précipitée ” (Wagner 1975: 94) par ses
réactions face aux situations et aux éléments du monde.

Présentée comme une sensibilité négative, la quizila concerne une réaction
du corps: il s’agit, paradoxalement, d’une spiritualité organiquement sensible
qui met I'accent sur un jeu d’actions et réactions— une allergie. La lalorixd de
I’Axé Opd Afonja, Mae Stella,'” me parle des quizilas en m’expliquant qu’elles
montrent que “nous avons I’essence de l'orixd ”, et qu’il s’agit d’une chose bien
spirituelle et physique en méme temps, car, souvent d’ordre alimentaire, elles
peuvent se manifester par des allergies: “C’est la partie la plus sensible de
notre organisme spirituel. On peut dire, par exemple, qu’on a une allergie a un
fruit ou a un type de viande. C’est comme si notre esprit avait une allergie a
cette chose-1a”

Au coeur du discours des initiés du Candomblé, on trouve des sensations et
des perceptions. Ebomi Detinha est éloquente a ce propos: “ Mon orixd n’a rien
a voir avec la prohibition du crabe. Mais, si un jour j’en mange et que je me
sens mal, si ¢a me donne une allergie et que ma ‘téte’ percoit que je ne dois
plus en manger, je n’en mangerai plus”.

Une divination inspirée peut prendre son élan a partir des perceptions,
ce qui peut étre par la suite confirmé par le jeu divinatoire. Detinha suggere
qu’une liste des aliments quizila ne peut pas étre exhaustive, de nouvelles réac-
tions pouvant surgir tout au long 'existence d'une personne. Cette définition

9  Le proces de singularisation de I'initié du Candomblé a fait objet d’un étude remarquable de
Goldman (1987).

10 Le chef du culte est dit pai/mae de santo, c’est-a-dire pére/mere-de-saint, ou, en langue yoruba,
Babalorixd et lalorixd, respectivement. La “ petite mere” (mde pequena) ou le “petit pere” (pai pequeno)
est deuxiéme en importance dans la hiérarchie. Suivent les adeptes avec plus de sept ans d’initiation,
appelés ebomi. En bas de la hiérarchie, le novice (iad), et encore plus bas, 'aspirant novice, dit abid.
A coté des initiés aptes a recevoir les orixds pendant la transe, on trouve deux autres genres d’adeptes
qui ne tombent pas en transe : les ogds, des hommes, dignitaires du terreiro, et les ekédis, femmes “ auxi-
liaires ” des initiés qu’incorporent l'orixd.
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de la quizila par son efficacité confirme, du co6té brésilien, une conclusion de
Smith sur la notion rwandaise d’interdit: en considérant les réactions phy-
siques négatives (urticaire, eczéma, éruptions diverses) associées aux imiziro,
cet auteur n’hésita pas a les regarder en tant que allergies symboliques, tout en
soulignant que le discours tenu au sujet des imiziro ne permet pas de les énu-
mérer selon un modele cohérent, I'efficacité étant le seul point en commun de
ces restrictions (Smith 1979: 5-9).

LA REPLICATION D’UNE ESSENCE ET LA SINGULARITE DU DESTIN

La réaction du corps associée aux quizilas présuppose une continuité entre le
corps de I'initié et l'orixd. Il s’agit d’une continuité entre des existants humains
et non-humains, réunis dans une sorte de “communauté d’essences ”. Selon un
principe de réplication,'! basé sur 'appartenance de I'initié¢ & un domaine cos-
mologique spécifique, le corps est engagé comme siege d’une “énergie ” d’ori-
gine naturaliste (la terre, par exemple) dont l'orixd est le maitre. La saillance
collective de ce type de relation de culte s'impose a I’analyse, du moment ou
plusieurs “répliques” vont étre marquées par le respect de certains interdits.
La quizila est impliquée dans cette identité collectivisante :

“Si une personne est d’Omolu ou si elle a beaucoup de ‘choses’ avec
Nana, alors elle fait partie de ce peuple la, de la maison d’Omolu, et elle ne
mange pas de crabe. La terre est d’Omolu, le feu de Xango, les eaux d’Oxum.
Ewa et Oxumaré sont aussi de la maison d’Omolu. Lorsqu’on fait la téte’
d’un novice d’un de ces orixds on ‘fixe” aussi les autres. Pour toi, qui es de
Iansa, ta maison est celle de Xango, avec son frere Dada et Oba” [Ebomi
Detinha de Xango].

Prenons alors comme exemple le peuple d’Omolu, orivd maitre de la terre.'?
On peut traiter les quizilas des ses “ enfants ” a partir de la notion d’autophagie
symbolique (Augras 1987: 61). Lautophagie est en rapport avec les prédicats
chtoniens de cet orixd, ce type d’interdit frappant la terre et les éléments qui
y sont associés. Comme l'indique Augras, en Afrique chez les Fons, manger
pendant le méme repas du mil, du sorgho, des haricots est interdit aux prétres
de Sakpata (appellation d’un orixvd identifiable a Omolu), car cela veut dire
“manger la terre” (Augras 1987: 61). Dans les terreiros du Candomblé, on
constate le méme respect de l'interdit du mais chez les “enfants” d’Omolu,

11 La notion de réplication, utilisée par Strathern (2006 [1988]), a été utile a I'analyse exposée ici.
12 Au Brésil, Nana et Omolu sont considérés d’origine jeje (Bénin). Omolu, dit aussi Obaluaiyé, roi de
la terre et de tous les étres terrestres, maitre des vents chauds et des épidémies, ne craint pas I'impureté
et la contagion (Caprara 1998).
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les graines étant associées, par leur éclatement, aux pustules varioliques, et la
variole étant attribuée a Omolu, ainsi que les vents chauds, considérés véhi-
cules des épidémies. On peut apprécier toute une série d’attributs d’Omolu,
qui vont de la terre au vent chaud et aux épidémies, selon des représentations
naturalistes de I'orivd."

Linterdit de “I’autophagie ” procede d’une condition de consubstantialité
entre le novice et sa divinité tutélaire, ’adepte étant inscrit dans le domaine
de son “maitre de la téte”. Plusieurs quizilas renvoient a ce plan naturaliste
et déterminent un comportement rituel strictement observé. Regina, fille de
Nana (orixd dont I’élément est la boue), questionnée a propos du respect qu’elle
porte aux quizilas de son orivd, s’exclame : “Chez moi il n’entre aucun animal
qui habite dans la boue, car j’ai les autels de mes orixds ”.

Le crabe, associé a la boue de Nana, mére mythique d’Omolu, est égale-
ment quizila de ce dernier, cet animal I'ayant défiguré lorsque sa meére I'avait
abandonné, tout petit, dans les eaux boueuses. Aux quizilas de type classifica-
toire se somment, ainsi, les quizilas qui évoquent des histoires malheureuses et
les passions qui y sont associées — des antipathies. La caractérisation anthro-
pomorphique des orixvds est fortement marquée par des relations passion-
nées (d’aversion ou d’affection) des orixds entre eux (les mythes relatent des
mariages, des amitiés, des jalousies, des luttes) et des orixds avec les éléments
du monde. Le mot quizila, d’origine bantoue, signifie principalement “ antipa-
thie”, “répugnance ”, le terme d’antipathie, lui, mettant bien en évidence les
passions qui sont censées animer ces histoires relatives aux incompatibilités
des orixds avec certains objets, substances, situations, etc.'"* Ces éléments ont
été investis d’une efficacité sinistre: ils ont le pouvoir de réactualiser le mal-
heur dans I'existence des humains. Genivaldo raconte a propos d’une quizila
de lorixd lansa:

“Iansa, qui s’appelle aussi Oya Massa, a vu mourir neuf de ses enfants.
Son dernier enfant était abiku, c’est-a-dire celui qui ‘nait pour mourir’. Lor-
sque Oya était enceinte de cet enfant, Ifa [orixd de la divination] lui avait dit
de faire un ebd [offrande] sur le ‘chemin du neuf’, ce qui voulait dire qu’elle
devait donner I’énergie pour en recevoir en retour, sous une autre forme.
C’était un ebo pour le fils dont elle était enceinte, pour ne pas le faire partir.
Elle devait arranger neuf aliments et les donner en offrande. Malheureuse-
ment, un mouton qui passa par la mangea son ebd et son enfant mourut a la

13 Selon Verger et Ming, Sanponna (autre dénomination d’Omolu), généralement considéré comme
le dieu de la variole, est le maitre de la terre “qui nourrit les hommes en leur donnant le mais et les
autres grains du sol, les punit en faisant sortir de leur peau les grains qu’ils ont mangés” (1997:18).
14 Dans les Candomblés Nago, le mot ewo, d’origine yorouba, est souvent utilisé a la place de quizila,
comme marque de ré-africanisation de ces cultes (Pévoas 1989: 27) ; néanmoins le mot quizila reste tres
employé. “Ewo: ce qui est interdit; adv. absolument pas” (Fonseca 1993: 111, ma traduction).
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naissance. Un fils-de-saint qui a la téte de lansa [c’est-a-dire, qui est ‘fils’
d’lansa] de méme que celui qui est lié au signe du destin Ossd, un odu lié au

i

chemin de Iansa, ne doit pas manger de viande de mouton”.

Les quizilas évoquent un accident et, selon une efficacité symétriquement
inverse a I'offrande, réactualisent un déterminisme malheureux, chaque mai-
son de culte respectant ses propres quizilas :

“Des choses deviennent quizila parce qu’elles sont associées a ce qui s’est
mal passé. Nous ne mangeons pas de haricots blancs, ils ne peuvent méme
pas entrer dans le terreiro. C’était un ordre de Mae Aninha, la fondatrice de
I’Axé Op6 Afonja” [Ebomi Detinha de Xango].

Le respect collectif de certaines quizilas (de la maison de culte, de la mere-
de-saint, etc.) et des préceptes rituels associées aux quizilas des orixds (tel I'in-
terdit de I'huile de palme, dit dendé, qui s’impose de facon hebdomadaire a
cause d’Oxald) n’est pas confondu avec l'attention aux quizilas personnelles.
Alzira, par exemple, est tres explicite dans I’énonciation de ses quizilas, qui
procedent de la singularité de son destin (odu) et des qualités spécifiques de
son orixd : >

“Je suis une fille d’Oxala et donc je ne mange pas de nourriture assai-
sonnée avec de I'huile de palme ni le jeudi soir ni le vendredi, mais je n’ai
pas de quizila avec ¢ca. Moi, j’ai la quizila envers bien d’autres choses, il s’agit
des quizilas des odus et de la qualité de mon saint ”.

“ Avoir la quizila a telle chose ” indique une relation spécifique entre I'initié
et un élément : une sensibilité négative qui renvoie a une autre relation. La quizila
de l'orixd, inscrite dans le corps de I'initié (notamment, la quizila alimentaire),
est un élément qui affecte négativement, tout en indiquant une agentivité
qui implique une logique distinctive. Par le truchement des sensibilités aux
aliments (des accidents allergiques), les rapports négatifs des orivds avec les
existants (végétaux ou animaux) sont censés se réactualiser, tout en définissant
une dimension individuelle de I'initié.'®

Ce type d’inférence peut regarder les accidents le plus variés, des rapports
sensibles avec tout type d’existant sont envisageables. Alzira, par exemple,
explique la raison qui ’empéche d’accepter un chiot qui lui est offert par une

15 Un méme orixd peut étre considéré selon différentes qualités; par exemple, Exd est appelé Lona
dans sa fonction de gardien du terreiro, langui, en tant que premier étre a habiter la terre, Bara en tant
que maitre du corps humain, etc.

16 Cet aspect singularisant des interdits contraste avec la consommation des mets cérémoniels,
généralement gottés pour bénéficier de la “ force sacrée ” ou axé (Augras 1987:75).
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amie: “Je ne peux pas élever les chiens : ils meurent toujours jeunes. C’est
a cause de mon chemin, de 'orixd, je n’en sais rien, je savais que ne je ne
pouvais pas, c’était une quizila, mais ¢a ne me cottait rien d’essayer, n’est-ce
pas?”

Avec la divination (jogo de biizios) on est supposé dévoiler d’ott viennent
les empéchements a une bonne relation entre des existants non-humains et
les initiés, ce caractere indéfini des quizilas et cette expérience de la singula-
rité n’étant pas théorisés dans la littérature du Candomblé. La définition de
la quizila doit prendre en compte soit le plan essentialiste, qui marque une
réplication de la méme substance (le “matériau” dont la téte de l'initié est
faite) ; soit la dimension événementielle, qui dessine des séparations et des
discontinuités.

Une projection d’une dichotomie entre nature et histoire, corollaire de
I'opposition occidentale nature/culture, semble caractériser le manque de
théorisation de l'articulation de ces deux volets de la quizila. Lattention des
ethnologues accordée a une définition de la gquizila comme interdit essentia-
liste de consommer sa propre substance — “1’autophagie symbolique” — pro-
vient d’un regard cosmologique et ontologique et, donc, d’une définition de
I'interdit sub specie philosophiae.'” En revanche, la description de la quizila par
ses implications factuelles, suggérées par les adeptes lorsqu’ils disent qu’ils la
découvrent par une allergie ou un malheur, releve de sa définition par la bio-
graphie, sub specie historiae.

Une dichotomie événement/essence conditionne le regard sur la quizila :
elle apparait comme une des “réfractions particulieres du schéma dualiste qui
oppose la nature a la culture : matriarcat et patriarcat, descriptif versus classifi-
catoire, affect contre régle de droit, domestique versus public, filiation et des-
cendance, consanguinité et alliance ”, comme I’écrit Viveiros de Castro (2004:
1). En ce qui a trait a la quizila, 'opposition entre événement et essence ne
serait-elle, dans les mains de I'analyste, qu'une variante de la dichotomie entre
le principe de participation (a des événements) et le principe classificatoire de
coupure catégorielle ? Il faut alors revenir a la réflexion de Bastide (1973) sur
le proceés d’individuation, qui considére comment I'individu se définit tantot
par les événements qui le concernent, tantot par une idée d’essence.

Tout d’abord, il faut souligner qu’il y a une antériorité cosmologique du
destin (odu) par rapport a la réalité personnifiée des orixds protagonistes des
mythes, le premier englobant le second, comme le souligne Ebémi Nancy lors-
qu’elle rappelle un malheureux voyage d’Oxald au royaume de Xango :

17 Ce concept de “autophagie” implique le partage, a I'intérieur d’'une classe nommée, des mémes
propriétés physiques et morales, en opposition a d’autres classes de méme type, ce qui renvoie a la des-
cription du totémisme de Descola; les correspondances entre les sensibilités de I'initi¢ et les aversions
des orixds semblent, par contre, renvoyer a I’analogisme (Descola 2005).
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“Les seize odus sont des princes et ont une famille. IIs sont le destin. Les
orixds sont, eux aussi, soumis au destin. Nous voyons cela lorsque les orixds
n’ont pas écouté le devin. Oxala, par exemple, a entrepris un voyage mouve-
menté jusqu’au royaume de Xang6: le babalawo [devin] I'avait prévenu que
son voyage serait malheureux”.

Lodu est un défi pour le schéma dualiste occidental cité car, comme un
“chemin tracé”, il régit la personne selon le déterminisme d’une histoire
naturalisée et d’'une implicite continuité nature-culture, matérialités-intério-
rités, espaces-événements. Les seize odus, personnifiés en tant que “ princes”,
régissent des espaces du monde et les éléments correspondants. D’apres cette
saillance cosmologique, ils peuvent étre traités de facon impersonnelle : ils sont
les oracles qui indiquent des catégories d’événements (ils sont le destin) objec-
tivés dans des matérialités du monde. Les odus gouvernent certains domaines
(certains espaces, certains existants, éléments et substances) et ils sont pas-
sibles d’étre traités rituellement en effectuant des éloignements matériels — par
le biais d’offrandes et de rites apotropaiques — qui traitent, en méme temps, les
événements dangereux qui leur sont associés :

“Moi: Lodu est renvoyé [despachado] ou alimenté ?

Genivaldo: On renvoie seulement les choses négatives. Il faut prendre
de lui seulement les énergies positives. Tu vas alimenter 'odu pour renvoyer
tout ce qui est négatif. Comment on fait? Il y a le corps. II faut alors faire
un ebd [offrande]. Il faut, par exemple, frotter un cigare contre le corps, pour
enlever toutes les énergies négatives qui se trouvent dans la téte, dans le
corps ou dans le chemin [le destin]. Lorsque je frotte, je suis en train d’éli-
miner les mauvaises énergies et je suis en train de les échanger par ce cigare
qui va étre ‘renvoyé’ et accepté comme offrande par 'entité ”.

Généralement, on dépose les ebd dans des espaces associés a I'odu (plages,
bois, etc.), le traitement rituel de I'odu montrant sa prégnance “cosmologi-
sante ”. De fagon analogue a I'exemple de I’ebd (offrande), mais par la négative,
en respectant une quizila, on évite un acte capable de “ramener”, tout en
I'évoquant (ex vocare, faire réapparaitre), I'événement négatif qui est associé a
un élément.

A partir d'un proces de personnification et de subjectivation accrue, la
pratique rituelle initiatique relie les orixds aux adeptes selon une dynamique
relationnelle. Les orixds se manifestent dans les corps des initiés: ils sont des
“communicateurs ” potentiels & chaque fois que des conditions de média-
tion sont satisfaites. Lorixd est censé communiquer, entrer en relation selon
une efficacité qui mobilise, dans le cas des quizilas, une agentivité touchant
la sensibilité corporelle des initiés. Les éléments du monde “allergisants”
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se trouvent ainsi a médiatiser (Latour 2012) ces relations. Un destin singu-
lier se révele, donc, tantdt indirectement, par le truchement des techniques
divinatoires, tantot directement, lorsqu’un orixd communique dans le corps
de I'adepte.

Le corps, lieu ou I'indice se fait symptome, permet de saisir la présence de
Vorixd incarné. Apres l'initiation, la causalité des certaines réactions, aupara-
vant inexplicables, est repérée. Sandra, une jeune initiée, consideére rétrospec-
tivement ses allergies selon un lien avec I'orixd, et elle se reconnait dans une
relation consubstantielle :

“Je suis de I'orixd Omolu. Quand je mangeais du crabe j’avais des pus-
tules sur les jambes; apres [une fois initiée] j’ai compris qu’il s’agissait des
quizilas d’Omolu. Alors ca me provoquait une allergie ” [Sandra].

A partir de l'interprétation des symptomes, une relation unique avec
Vorixd, réfractée dans le corps lui-méme, acquiert une vérité accrue. Leffi-
cacité rétroactive de la quizila de Sandra s’accommode mal de la définition
classique de I'interdit — une regle exprimée de fagon négative et dont la trans-
gression doit étre sanctionnée. La sensibilité a un aliment n’est pas associée
a une sanction, mais a une identification : médiatisée par I'efficacité négative
d’un élément, le lien avec 'orixd est renforcé. Un effet apparemment négatif
(une allergie), confirme, ainsi, positivement, la relation de l'initié avec I'orixd,
le premier étant agi par une passion négative, une antipathie (on sait que
Omolu a eu des rapports difficiles avec le crabe et qu’il “ne I'aime pas”).
Lefficacité de la quizila est concevable, dans ces cas, comme une sensibilité
qui dévoile une agentivité de type passionnelle, la réaction a la quizila ali-
mentaire étant une confirmation d’une relation qui se révele dans la nature
des choses.

UNE APPROCHE PRAGMATIQUE DE LA QUIZILA :
INDIQUER LA SITUATION CACHEE

Une théorie classique de I'interdit fonctionne linéairement a trois temps, dans
la mesure ot elle n’est pas axée sur I'efficacité mais sur une regle préalablement
explicitée, cette édiction impliquant la possibilité de transgression et la prévi-
sion de la sanction, correspondant a sa gravité. La logique de la quizila est, au
contraire, circulaire : elle met au centre I'’événement (une allergie, un accident),
congu comme la manifestation d’'une incompatibilité qui sera, en deuxiéme
instance, normalisée par la biais d'un comportement d’abstention. Les réac-
tions aux aliments impliquent un dédoublement identitaire, la divinité tuté-
laire étant inhérente a la constitution de la personne. Lefficacité de la quizila
est, dans ce cas, concevable en tant que proprié€té constitutive qui motive un
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comportement rituel spécifique.'® Cette dimension constitutive de la singula-
rité de I'initié ne serait-elle la plus importante pour comprendre I’efficacité des
quizilas dans le Candomblé ? Revenons au texte de Augras (1987). A partir de
sa recherche dans les terreiros de Candomblé Nago de la région métropolitaine
de Rio de Janeiro, 'auteur dresse une liste de quizilas (aliments d’origine végé-
tale et animale) associés aux différents orixds, tout en expliquant que cette liste
n’est pas exhaustive et qu’il est difficile de différencier les quizilas déterminées
par l'orixd ou par le signe du destin (odu) et les quizilas “ inventées ” par I'initié
(1987: 69). Elle cite une mere-de-saint qui vérifie attentivement les aliments
de l'orixd du novice pendant les quarante jours comptés apres I'initiation :

“Les informateurs expliquent qu’il s’agit d’un véritable apprentissage
avec des essais et des erreurs: ‘Nous essayons, si ¢a nous fait du mal on
sait alors que c’est une vraie quizila’. Tout se passe comme si le fils-de-saint
négociait constamment ses possibilités d’action et ses limites” (1987: 69).

A partir de cette dimension personnelle de la quizila (le “test” des mets),
Augras infere, a la fin de son étude, que “I'identité “mythique’ de I'initié ne
se perd pas dans la collectivité ” (1987: 77). Elle laisse cette question ouverte;
pour ma part, je I’ai accueillie en la considérant comme un résidu théorique qui
devait étre approfondi davantage. La quizila “ transgressée ” pendant le noviciat
est avant tout une quizila qui confirme ou révele 'agentivité de I'orixd de I'ini-
tié. La réaction a I’aliment définit une situation encore partiellement inconnue
ou a confirmer — de cette facon, pendant le temps de réclusion le chef du culte
prend soin de savoir avec exactitude de quelle qualité de l'orixd il s’agit. La pra-
tique rituelle du “test” est une apparente transgression car, en réalité, elle fait
“apparaitre ” 'orixd en le mettant en condition de se manifester, comme dans
une technique de divination. Dans le contexte initiatique, c’est uniquement
une partie des nombreuses quizilas de I'orixd qui va étre retenue pour un novice
donné. C’est uniquement par certains interdits que I'orixd d’un initié “agit ”.

Reconsidérons, donc, la critique a la théorie de l'interdit proposée par
Smith. II suggere, a propos de I'umuziro rwandais, la valeur heuristique de la
métaphore de piege (Smith 1979: 39). La notion de piége nous fait considérer
un danger dont la représentation n’est pas forcément formulable. La quizila
est comparable & un indice qui lie I'initié & I'orixd selon une connexion cau-
sale. Les “tests” des intolérances alimentaires, semblant étre des pieges semés
intentionnellement sur le “chemin” du novice, permettent de confirmer la
spécificité de son orixd.

18 On peut souscrire ici a I'affirmation de Houseman et Severi: “I'apprentissage du rituel obéit a des
regles constitutives, et pas seulement normatives. Elles définissent la nature méme du comportement,
et pas seulement la bonne maniere de 'accomplir” (1994: 196).
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Le plan de l'efficacité immanente négative des quizilas est au cceur du dis-
cours des adeptes, de méme qu’une idée générale d’adversité: “On dit d'une
personne qu’elle est ‘inquizilée’ (inquizilada), lorsque son destin ne s’accom-
plit pas” — explique le pere-de-saint Ruy do Carmo, en soulignant qu’il est
difficile d’accompagner chaque interdit personnel par une représentation.'”
Ne pas arriver a vendre la papaye (mamdo) indiquait une malchance lors de la
féte de sa quitanda : sa mére-de-saint décréta alors qu’il s’agissait d’une de ses
quizilas ; Ruy n’en a plus jamais mangé, mais il ne saurait expliquer 'origine
mythique de cet interdit.?

Une quizila peut étre en cause dans le cadre d’une fragilisation plus grave,
d’une ouverture aux influences dangereuses touchant le plan existentiel. “ Lors-
qu’on interrompt I'énergie par la violation d’une quizila, nous sommes exposés
au négatif 7, me disait Mae Stella. Des accidents sont significatifs a partir du
moment ou ils réveélent ou confirment une situation cosmologique a catégo-
riser : il est difficile de restreindre la quizila & une taxinomie fermée, la réalité
provoquée par la quizila étant celle d’une natura naturans — une nature active —,
qui entre en coincidence avec le destin des hommes.*!

Comme I'explique le peére-de-saint Kiko, d"un petit terreiro Keto, des quizilas
peuvent se manifester selon des sensations et des perceptions négatives, des
sentiments d’aversion: “Les quizilas sont ces choses qui ne ne ‘collent’ pas
bien avec ta personne. Tu manges du piment et tu commences a avoir une
colique, c’est une quizila, une chose qui ne va pas avec toi”.

Un processus d’interprétation de sensibilités négatives est ainsi décrit :

“Quelque chose de mauvais va se passer. S’il s’agit de nourriture, je serai
malade et je ferai la découverte de la quizila. Je découvre les quizilas a partir
du jogo [divination] ou a partir de ma personne. Chacun doit les découvrir.
Mes ‘enfants’ [les initiés] doivent les découvrir aussi. C’est son orixd qui, a
ce moment-la, lui apprend les regles de la maison”.

Chez Kiko, les troubles associées a I'ingestion charpentent une véritable
enquéte divinatoire “parallele” & la divination institutionnelle faite avec les
cauris.? Discernables par I'efficacité plutot que par un ordre représentationnel,

19 Ruy do Carmo Pévoas est le pere-de-saint d’un terreiro de tradition Ijexa (une variante du Nago) :
le Ilé Axé Ijexa de Itabuna (Bahia).

20 Quitanda da iad : cérémonie ot I'on prévoit la réalisation d’un marché, dans le terreiro, par le nouvel
initié qui doit vendre des fruits et des petits objets.

21 La divination prévoit un cosmos en mutation, in fieri (Sabbatucci 1989: 5).

22 Sur la divination pratiquée dans le Candomblé, voir Bastide et Verger (1981 [1953]), Braga
(1988), Aquino (2004). Une recherche autour du rapport entre destin individuel et interdits dans les
textes classiques sur la divination en Afrique occidentale (Maupoil 1988 [1943]; Bascom 1969) serait
souhaitable, mais dépasserait les limites de ce travail.
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ces quizilas ont la valeur d’indice plutot que de signe. Différemment des quizi-
las qui collectivisent une ontologie commune, ces effets font “précipiter” des
singularités (Wagner 1975), des destins spécifiques se montrant a partir des
réactions du corps et des accidents.

Cette dimension de voyance informelle nous renvoie a une logique du
“devinable” et, en méme temps, a une forme d’autoréférentialité: I'adepte
apprend a enquéter, avec ses perceptions et son intuition, sur une situation
plus au moins connaissable de sa propre existence. Dans 'interprétation du jeu
divinatoire, toute dimension de vie, tout objet, tout élément, toute situation
peut étre objet d’une quizila :

“C’est l'orixd dans le jeu qui énonce les quizilas: il ne faut pas manger
ceci et cela pour ne pas étre 'objet de la malchance, pour ne pas entra-
ver la réalisation personnelle. Il peut dire aussi: cet élément va amener un
esprit persécuteur, donc il faut I'éviter, cet autre élément va affaiblir I'éner-
gie personnelle. Le pere-de-saint les voit dans le jet. Il y a aussi des quizilas
qui interdisent de dormir n’importe ot1, de chausser des tongs, de sortir a
minuit, de se promener dans la rue et d’étre fétard. Il y a des quizilas qui
empéchent de boire, de manger des gombos, de manger des ceufs, de manger
du poulet. Les gens ne doivent pas manger la quizila : 'odu ne va pas les tuer,
mais va les importuner, va barrer le chemin. Un destin barré c’est horrible,
n’est-ce pas ?” [Genivaldo]

Le pere-de-saint, dans sa fonction de devin, se veut le porte-parole des
orixds ; ceux-ci, étant la voix de l'oracle, lui annoncent I’histoire mythique de
référence pour interpréter les événements affectant le consultant. Genivaldo
ne se donne pas la peine d’expliquer les histoires qu’il mobilise pendant le jeu,
étant, avant tout, occupé a résoudre des exigences pragmatiques qui orientent
I'action — il établit pendant la séance les objets nécessaires pour les purifica-
tions a effectuer, les offrandes a préparer, etc. (Aquino 2004). Comme I'écrit
Zempléni:

“Divination is aimed not only to give or produce a true description of
‘a state of affairs’ but also and above all to initiate ritual action which modi-
ties ab ovo and during the divinatory process itself this ‘state of affairs
(1995: 244).

L)

Le devin communique “1’état des choses” de fagcon impersonnelle, confor-
mément a une méta-communication ; tout en interprétant des indices, il ne se
veut pas a l'origine de ses propres déclarations, le dialogue avec le consultant
étant agi par le résultat des jets (Zempléni 1995: 243). La confirmation des
quizilas par la sensibilité du novice montre, de facon semblable, comment il est
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agi par ses allergies, celles-ci étant des “ paroles” des dieux sur son corps, le jet
des cauris étant des “ paroles” sur le monde et sur son existence.

Lapproche pragmatique de la divination développée par Zempléni permet
de saisir la raison du “test” qui confirme les effets les aliments quizilas. Selon
cet auteur, dans plusieurs systémes divinatoires, les assertions du devin sont
mises a I'épreuve en utilisant des systémes de divination secondaires, de confir-
mation, qui ont généralement un temps de séance réduit;** Zempléni (1995:
243) s’interroge sur le paradoxe de ces tests, la question se posant a partir de
la causalité d’une situation actuelle considérée “inobservable” par le consul-
tant — les ancétres, les étres invisibles, etc. Lénonciation divinatoire indique la
cause d’une situation donnée a catégoriser (state of affairs) :

“The divinatory utterances and the situation they describe are linked by
a casual and not a ‘descriptive’ or ‘symbolic’ link [...], divinatory ‘signs’ are
not symbols but rather indices [...]. As symptoms are indices of an illness
which causes them, divinatory utterances are considered as indices — that is
effects — of the situation they purport to describe ” (Zempléni 1995:243).

Dans le cas du novice du Candomblé, la réaction aux aliments indique la
causalité que, paradoxalement, on présuppose : de facon autoréférentielle, c’est
la qualité de I'orixd qui se manifeste, qui se rend présente dans un corps-a-corps
avec l'identité de I'initié.**

SENSIBILITE ET DEGOUT : INCORPORATION

Selon Verger (1973), chez les Yoruba, I'orixd est un ancétre mythique qui s’in-
carne dans les membres d’'une méme famille (par ligne masculine). Verger
explique que l'orixd est censé “ monter ” a la téte du descendant ; celui-ci devient
son moyen d’expression, il est son olorisd (“médium ”). Lorixd s’installe dans
le siege de I'individuation et de I'ancestralité (la téte), il s’y “reconnait”. Cet
auteur tient a signaler que I'ancétre mythique et le novice (olorisd) sont faits de
la méme matiere: “L'olorisd en état de transe exhibe dans son comportement
les caractéristiques qu’avait cet ancétre dont héréditairement il porte en lui les

genes” (1973: 70).

23 Dans le Candomblé, le obi (noix de cola) est utilisé ouvert en quatre morceaux pour la jetée dans
le jogo de confirmagao, pratique de confirmation qui prévoit cinq réponses — excellent, normal, confirmé,
négatif, catastrophique (Beniste 1999: 192-194).

24 Parfois, la méme entité qui communique une guizila pendant la divination peut I'enlever. J’ai eu
I'occasion de constater des cas de suspension d’un interdit suite a une entente avec I'orixd pendant la
divination ; sur cette question voir aussi Augras (1987:67).
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Le langage de Verger ne se veux pas psychologisant. Il ne parle pas d’iden-
tification avec un double mythique qui permet I’émergence d’un vrai “moi”,
mais de I'éclosion pendant la transe d’un “état latent ” qui a ce moment s’ex-
prime finalement sans inhibition, comme sous I'effet d’une drogue (1973: 70).
Lapproche de Verger a I'avantage de partir du corps et de poser la question
des conduites sensori-motrices. Le conditionnement sensoriel est, selon son
interprétation, fondamental: pendant la réclusion, le novice doit avaler des
breuvages qui le mettent dans un état d’hébétude apte a lui faire acquérir les
réflexes conditionnés, comme celui d’entrer en transe a 'audition de certains
rythmes et de danser comme I'orixd ; par la suite, le novice peut donner libre
cours a sa personnalité, en accentuant ou modifiant certains aspects, mais
toujours en révélant I'ancétre mythique dans son propre comportement, car
celui-ci existerait déja en lui: “Il n’y a dans cet état second rien qui ne soit
étranger a la nature profonde de l'orixd ” (Verger 1973: 70).

Cette idée de “latence” peut étre transportée sur le plan des interdits.
A partir du moment ot le novice doit concevoir ses propres intolérances comme
des quizilas associées a la qualité de son orixd, il se retrouve dans un état de
dédoublement minimal: il est le siege permanent de I'orixd qui se manifeste
aussi par ses dégotts. Linitiation marquerait un processus de controle de la
possession “sauvage ” et, en méme temps, une sorte de liaison intime et de
familiarité avec I'orixd (avec ses gotts et dégotts). Une forme de “ possession ”
tempérée de la part de l'orixd qui impose ses quizilas dans la peau du novice
viendrait, ainsi, poingonner le quotidien. Le comportement rituel associé a ces
quizilas est concevable comme un processus relationnel paradoxal: il vise a la
connaissance d’un déterminisme qui se veut “autre ” tout en s’objectivant a
partir du méme.*

Le pere-de-saint Marcio explique a propos de la quizila du mouton com-
ment, apres 'initiation, il se trouve affecté par les sensations négatives : “ Apres
que j’ai fait le saint, je n’ai plus supporté la viande de mouton, je ne I'ai plus
mangée, méme l'odeur je ne la supporte plus. Le mouton, il n’entre plus chez
moi!” De fagon analogue, Regina, qui reconnait avoir toujours eu des pro-
blémes d’cedéme en mangeant de 'ananas (quizila d’Omolu, son deuxieme
orixd), affirme étre devenue tres sensible a 'odeur de ce fruit apres I'initia-
tion. Il s’agit 1a d’une possible sensibilisation de I'initié pendant la réclusion
initiatique (c’est apres avoir “fait le saint” que la répulsion est apparue), ce
qui rejoint le principe de I'ancrage théorisé par Hell (2008) dans son étude
sur le culte de possession des esprits tromba & Mayotte. D’apreés cet auteur,
I'initiation, selon des techniques hypnotiques, aboutit a I'inscription, chez le
novice, de la personnalité de 'esprit, ceci étant perceptible lorsque certains
stimuli inconscients associés aux interdits alimentaires activent des réponses

25 Ce qui rejoint la définition du rite chez Houseman et Severi (1994) ; voir aussi Houseman (2006).
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répulsives — analogues aux répulsions de type olfactif aux éléments quizila des
initiés du Candomblé.?

Toutefois, hors du lieu de la réclusion initiatique, au quotidien et de facon
consciente cette fois, les initiés doivent également connecter leurs sensibilités a
I'agentivité des orixds. Pendant I'initiation, notamment, I'efficacité des quizilas
vise a la construction d’une personne dans le cadre d’une relation de culte qui
s’engage :

“Mes quizilas étaient surtout les choses que je n’aimais pas. Quand j’étais
novice, ici au terreiro, j’ai appris que je ne pouvais pas manger de manioc et
de patate douce. J’ai eu mal au ventre, une allergie cutanée. La courge est
une grande quizila, mais elle ne I'est pas pour tout le monde. Chacun est
différent ” [Alzira d’Oxala].

“Chacun est différent ”, dit donc Alzira, en marquant une alternance entre
le respect des quizilas au caractere collectivisant (quizilas de la maison de
Candomblé) et I'effet singularisant de ses propres quizilas, dont la sensibilité
constitue un des reperes objectifs (intolérances et allergies). La logique distinc-
tive d’'un bon nombre de quizilas personnelles se réfere a des idiosyncrasies, le
novice étant incité a construire sa singularité en considérant ses intolérances
alimentaires et ses sensations négatives comme des “ paroles somatisées” des
orixds. Les sensations négatives visent a établir un lien entre la nocivité d’un
aliment et un événement malheureux, passant du plan du ressenti au plan du
destin (les accidents, les problemes). Lorsqu’il s’agit des quizilas de [l'odu, le
pere-de-saint Genivaldo m’explique : “ Laliment quizila est nocif pour toi, il ne
faut pas en manger, ¢a t’attire des problemes. Peut-étre que tu as déja eu des
sensations négatives avec cet aliment ou déja ressenti une aversion”.

En effet, de la méme maniere que 'on est affilié¢ a un orixd, on est “natif”
d’un odu, en participant ainsi a un déterminisme naturaliste qui peut étre mar-
qué par une aversion, une répugnance (ojeriza). Le discours de ce pére-de-saint
est évocateur et rétrospectif : le consultant est conduit a4 penser a ce qu’il a déja
ressenti. Certains aliments qui ne doivent plus étre consommés une fois que
leur nature quizila a été détectée sont placés dans la catégorie du “nuisible”
et peuvent, par la suite, étre accompagnés d’un sentiment d’aversion et subir
une dépréciation gustative. La définition de la nocivité de la quizila se construit

26 Hell cite une répulsion visuelle d’une initiée au culte tromba a Mayotte, associée a un élément
interdit par un esprit: “Ainsi en est-il, par exemple, de la simple vue du bangué (cannabis) pour
Zalihata & Mayotte” (2008: 19). Selon cet auteur, I'initiation au culte tromba implique I'incorpora-
tion des aversions dont la fonction thérapeutique peut étre comparée a Uaversive training, employé en
hypnothérapie : elle contribue a “ transformer une action ou une ingestion en un stimulus provoquant
une réponse corporelle nocive ”, cette technique thérapeutique pouvant guérir des dépendances (Hell

2008: 19).
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dans un champ articulé entre la sensation négative, I'’émotion exprimant une
aversion ou le danger d’une négativité accidentelle que I’on peut prévoir selon
un “fond” mythologique d’évocations et correspondances. Si les quizilas de
lorixd maitre de la téte sont facilement associables au phénomene d’incorpora-
tion, les quizilas détectés par le jeu des cauris provoquent également, au moins
en principe, des sensations négatives, ce qui montre que la sensibilité per-
sonnelle a certains éléments/aliments traverse, généralement, les interdits liés
a l'individuation, celle-ci étant associée au déterminisme du destin et, apres
I'initiation, a une possible incorporation des répugnances des orixds, selon une
sensibilisation accrue aux éléments interdits.

CONCLUSION

La notion de dégotit nous a conduit au carrefour du sensoriel, de I'’émotionnel
et de I'idéation. Des recherches en psychologie cognitive ont donné une place
importante aux émotions tributaires du dégotit et ont montré leur implication
dans la transmission des représentations. Ceci ne se comprend guere a partir
d’une recherche portant sur un réel mauvais gott ou une réelle nocivité d’'un
aliment, mais a partir de I'idéation (Rozin et al. 1997). Selon un chemin inverse,
dans le cas de I'efficacité d’une quizila de Uorixd qui se dévoile, c’est a partir
de la sensibilité du sujet que I'idéation est créée, faisant du corps un locus de
révélation, les accidents associés aux quizilas correspondant a des indices de
I'agentivité des orixds ou des odus. La singularité de la personne émerge, ainsi,
par dédoublement : elle se rapporte aux mouvements passionnels des extra-hu-
mains, médiatisés par une sensibilisation a des éléments non-humains.

Lefficacité des quizilas atteint I'individuation de la personne selon des sen-
sibilités relatives. La logique d’un bon nombre de quizilas est disjonctive: c’est
un moyen d’affirmer la particularité de I'initié. Avant de “ faire le saint” on ne
connait pas de quizilas efficaces et ce n’est que rétrospectivement que certaines
intolérances prennent sens. C’est pendant I'initiation que le chef de culte voit
dans le jeu des cauris les quizilas du novice, et c’est pendant le noviciat que ce
dernier doit expérimenter des mets pour confirmer ses quizilas de I'orixd. Cha-
cun est connu par sa différenciation d’autrui (Strathern 2006 [1988]:190): la
qualité de I'orixd “de la téte” et de I'odu, notamment, particularise I'initié par
séparation.

Le novice doit gotiter aux mets pour vérifier, selon des qualités gravées dans
le corps, la spécificité de son orixd : il ne s’agit pas de représenter 'orixd, mais de
le percevoir présent a partir des éléments qui doivent étre interprétés comme
compatibles ou pas. C’est dans son incarnation spécifique chez le novice que
'orixd maitre de la téte devient réalité complete, ce qui nous a permis de consta-
ter un comportement rituel qui rejoint I'autoréférentialité (Houseman 2006).
Plus en général, on a esquissé I'’hypothese que les sensibilités et les réactions
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allergiques correspondent, chez les initiés, a des “ passions mythiques” (anti-
pathies) des orixds au regard des objets et des éléments donnés. Plusieurs
autres orixds peuvent apparaitre de fagon “affective”, se montrant avec ses
quizilas chez un initié, notamment les orixds qui exigent d’étre fixés dans les
autels. Concevables sub specie interioritatis, comme indiciels des antipathies de
ces entités invisibles, les sensibilités aux éléments et les relatives restrictions
permettent de concevoir ces relations constitutives de I'identité de I'initié¢ a
I'intérieur d’'un monde in fieri.
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