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Le chamane - un noeud de paradoxes

&

Rodica Pop

Institut d’Etudes orientales .,Sergiu Al-George®, Bucarest
g g

Espace

Pour ce qui est du chamanisme mongol, les
textes dont on dispose, montrent a quel prix et
sous quelles formes, la tradition chamanique a
survécu et s'est renouvelée, et que, récemment
encore, le chamanisme était loin d’étre oublié
dans certaines régions excentrées de la Mon-
golie. On doit la plus grande partie de ces textes
a Bjambagijn Rincen. linguiste et folkloriste
mongol qui les a recuillis entre 1927 et 1963 et
les a publiés en Allemagne (1975), dans son vo-
lume IIT des Matériaux pour Uétude du chama-
nisme mongol. 11 fut non seulement le premier
mais aussi le seul des chercheurs de la
République populaire de Mongolie a témoigner
d’une volonté de collecte systématique de ces
chants, et a avoir suivi les Mongols houriates,
formés dans la tradition russe a la collecte et a
I'étude des coutumes chamaniques (Banzarov,
Xangalov, Sanzeev, Baldaev - au XIX® siecle).
Les 120 textes ont été ensuite rendus accessibles
aux chercheurs, grace a la traduction en francais,
réalisée pour la premiere fois, par Marie-Do-

minique Even (1988-1989).

(Quant au chamanisme sibérien, celui-ci a été
illustré par de nombreuses publications au cours
des deux derniers siecles, tout particulierement
en langue russe. Le réservoir de matériaux re-

cueillis par un travail essentiellement limité a la
collecte, s’avere riche et tout a fait exploitable,
comme le démontre La chasse a ['ame de
Roberte Hamayon (1990), le travail de synthese
le plus complet sur la question.

C’est d’ailleurs a la tradition sibérienne que
I'on doit les informations les plus détaillées sur
un aspect du chamanisme mongol, celui des
Mongols bouriates!, géographiquement et poli-
tiquement rattachés a la Sibérie méridionale,
ayant de ce fait bénéficié du courant scientifique
russe qui les a, soit inclus dans sa littérature
ethnographique, soit sensibilisés a I'étude de
leur propre culture.

Ancré dans les pratiques rituelles des petites
sociétés de chasseurs sibériennes, le chama-
nisme mongol s’est adapté aux conditions de
I"élevage. Aux esprits zoomorphes, dispensateurs
du gibier, se substituent comme partenaires, des
esprits d’origine humaine, garants de la
prospérité des hommes et du bétail.

Quant a ce phénomene déroutant qu’est le
~chamanisme, nulle discipline ne le maitrise et
nulle théorie nen rend compte™ (R. Hamayon,
1995). Méme marginalisé, le chamanisme con-
serve sa place. Les hommes ont toujours besoin
de chance et le chamane est précisément celui
qui gagne la chance.
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Un noeud de paradoxes

Le chamane est un persennage central chez
les peuples sibériens. Il est investi de fonctions de
médiation aupres du monde surnaturel, peuplé
d’esprits. Les taches publiques et privées qui en
dérivent sont multiples mais ambigués, ce qui lui
vaut d'étre aussi craint que jugé indispensable.

A titre de representant de sa communauté,
lors de rituels périodiques, il obtient de ces es-
prits ce qu'il faut pour vivre: gibier, temp favo-
rable. santé, fécondité, succes divers, etc., mais
les siens savent aussi qu’il peut aussi les en pri-
ver. Son action peut ,.s’exercer au préjudice des
hommes comme a leur avantage™ (R. Hamayon,
1978, p. 27). Le chamane se sert de ses pouvoirs
et de ses esprits, pour regler leurs comptes a
d’autres clans ou chamanes adverses, en leur en-
voyant maladies, secheresse, etc. Il agit avec dis-
crimination au hénéfice des siens et la logique
de son activité est loin d’étre universellement
bénfifique (M.-D. Even, 1968-1989. p. 355).

A titre privé, en echange d'une rémunéra-
tion, il devine I'invisible, prédit I'avenir ou
guérit les maux, mais peut aussi maudire ou
nuire. Il est appelé a officier occasionnellement
au sein des familles pour réparer un trouble par-
ticulier. Le role du chamane est restreint, dans
les petites communautés de type clanique, a une
activité réparatrice: il va au secours des gens
touchés par un désordre quelqonque (maladie,
dispute conjugale, perte d’un troupeau,
funérailles d’un chamane ou d’un foudroyé, et
autres maux associés a des causes jugés d’ordre
surnaturel). Ce sont alors les séances
chamaniques sous forme de rituels de type cu-
ratif et réparateur qui prennent place principale-
ment a U'intérieur de la yourte, ou le chamane,
obligatoirement présent, est le médiateur indis-
pensable des siens devant une situation de crise.

Ce qui frappe les observateurs, c’est I'é-
trangeté de sa conduite: il gesticule et vocifere,
saute, chante et tremble, ou encore tombe dans
I'inertie, et se conduit de facon hystérique lors
des rituels. Or c’est par les expressions de son

corps et de sa voix qu’il donne aux siens la
preuve qu’il est en contact direct avec les esprits.

Le chamane a été tenu pour précurseur ou
modele dans maints domaines: de la voyance a
I"occultisme, de la psychanalyse au prophétisme,
et d’'une secteur artistique a l'autre, cirque,
théatre, danse, chant, poésie.

Au début des recherches plus récentes, il n’é-
tait pas attendu de ce phénomene qu'il fournisse
une vue d’ensemble d’une société. Il était au
contraire marqué par I'image brossée du
chamane dans la plupart des textes jusqu’a une
époque récente comme fou, mystique ou charla-
tan, le personnage était de toute facon un
marginal.

.D’abord le chamane est apparu en premiere
étape, susceptible d’intervenir quasiment dans
tous les domaines de la vie, et ce en occasions
cruciales: pareille polyvalence, pareille impor-
tance ne pouvait échoir a un marginal®
(R. Hamayon, 1990, p. 23).

»La seconde étape a été la remaque de I'in-
terdépendance entre le chamane et la commu-
nauté qui le dit chamane: il devenait alors im-
possible d’isoler le chamane comme de faire
I'impasse sur lui* (ibid., p. 23).

L’existence de plusieurs bilans publiés des
approches du chamanisme, effectués selon des
points de vue complémentaires permet de rap-
peler certains des problemes que pose le
chamanisme lui-méme, et qui font qu'il parait
toujours échapper a sa propre définition.

Il n’y a de consensus que sur une base fragile:
la présence d’un personnage assurant, par ses re-
lations particuliéres avec le monde des esprits,
toutes sortes de fonctions.

La chamane, estil un personnage religieux...”

Les premicres descriptions attribuent I'acti-
vité chamanique au domaine religieux
puisque’elle exprime un contact avec des esprits.
Le chamane a été donc appréhendé sans hésita-
tion comme personnage religieux par ses pre-
miers observateurs, dans la Sibérie des XVII'® et
XVIIF® siecles. 11 est significatif que cette carac-
térisation ne lui ait jamais été contestée par les




religions missionnaires a I'expansion desquelles
il faisait obstacle. Elles ont déclaré ses esprits
diables. ses tours illusions, ses pratiques su-
percheries, ses desseins démoniaques; elles ont
confisqué ou détruit son attirail, par les au-
todafés de figurines chamaniques - amas de
fétiches et d’idoles — par Iagression physique
des chamanes, par la d(?auumon de leurs acces-
soires ou par la fumigation de leur personne a la
crotte de chien.

«Pour étre primitif ou satanique, le chama-
nisme n’en était pas moins une croyance, et pour
reposer sur les faits et gestes d'un personnage,
cette croyance n’en était pas moins un
phénomene collectif (R. Hamayon, 1995, p. 30).

Mais a la fin du XIX* siecle, 'echec est évi-
dent. Comment accepter en tant que phénomene
religieux, le chamanisme qui s’exerce de facon
autonome, sans doctrine, ni clergé, ni méme
liturgie, a I'intérieur de petites communautés de
type ("lanique, sous la forme d’une activité d’al-
lure quthue et teintée de magle

Pourtant, a la fin du XIX® siecle, le com-
paratlame universaliste reconnaitra daua le con-
tact direct du chamane avec les esprits, I'expé-
rience religieuse a I'état brut.

Estil un fou guéri et un guérisseur?

Cependant d autres ol)scrvalem\ avaient
relevé un autre aspect de I'activité chamanique:
le traitement de maladies nerveuses et mentales.

Sensibles a cette fonction thérapeutique et a
la similitude du comportement du chamane en
séance avec certains symptomes psychopa-
tologiques, ils mirent en question et le caractere
religieux du phénomene, et la normalité du
thérapeute. Leur doute rejoignait I'échec des
théories sociologiques a définir le chamanisme
comme religion du fait qu'il n’avait nulle parte
ni do(‘trme. ni clergé, ni liturgie, et était partout
marqué par une revendlcatlon d’originalité de la
part de chaque individu chamane. Il y eut alors
pour qualifier le chamane, une oscillation entre
un pole pathologique et un pole charismatique.
L’interprétation du chamane comme «fou guéri»
faite au XX siecle par S.M. Shirokogoroff
(1935), sous I'influence de la psychanalyse fit se
rejoindre ces deux poles: cest parce qu’il avait
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su surmonter sa propre maladie (ce qui fonde
son charisme), qu'un individu pouvait devenir
chamane, apte a guérir autrui. En effet, dans I'é-
tat colonisé ou acculturé ou se trouvent alors
bien des peuples chamanistes, la thérapie des
maladies mentales et pw('hosoumtiquei domine
I"activité du chamane, ce qui accrédite les inter-
prétations psy(:hopathologlques. Celles-ci se
heurtent pourtant a des évidences contraires: le
chamane est normal hors séance et la «maladie
initiatique» qui précede son entrée en fonction
est une conduite stéréotypée (R. Hamayon,

1995, p. 417).

La marque de folie et de bienfait psychique

Si le chamane n’est pas fou, pourquoi son
comportement en donne-t-il 'apparence,
pourquoi le role qu'il endosse doit-l prendre une
forme telle qu’elle laisse toujours poindre une
image de folie? Car celleci est indéniable; elle
n’est pas seulement une déformation des obser-
vateurs occidentaux qui, habitués a des formes
recueillies d’expression religieuse, auront été
frappés par I'extravagance de~ bonds, cris, et
déhanchements du chalnane. elle est affirmée
par bon nombre des sociétés intéressées. Non
qu’elles prennent leurs chamanes pour des fous
- la distinction entre les formes proprement
pathologiques de folie et le comportement
chamanique est tres nette: I'apparence de folie
n’affecte pas I'autorité ni le sens des respon-
sabilités requis du chamane (comme le veut du
reste le bon sens d'un personnage a qui sont con-
fiées des fonctions capitales pour la vie de la
communauté). Mais elles considerent ce com-
portement tout a la fois voisin - par 'apparence
— des formes pathologiques de folie, dangereux
mentalement et physiquement pour le chamane
lui-méme, et indispensable a I'efficacité de son
action.

Estil en «transe» ou bien en <extase»?

L’approche du chamanisme a pris des les an-
nées soixante une nouvelle dimension avec la
diffusion du livre d’Eliade (1951). Sa conception
est présentée dans une vue mystique du
chamane. Mircea Eliade définit le chamanisme
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comme une «technique archaique de I'extases.
La démarche exatique est congue sous forme de
«montée au ciel» et considérée comme consti-
tuant I'expérience fondatrice du chamanisme.
Les efforts pour concilier les aspects religieux est
psychique de la conduite du chamane ont con-
tinué autour des termes de «transe» ou «extase».
Pour caractériser I'action chamanique, pour ex-
pliquer le comportement et I'interprétation du
contact personnel du chamane avec les esprits,
certains travaux ethnologiques font appel aux no-
tions de «transe» ou d’«extase». De ces deux no-
tions, seule celle de «transe» est adéquate, no-
tamment parce qu’elle este seule a impliquer un
¢lément musical, - le rythme, la mélodie, et la
musique en général - qui est toujours présent, et
parce que son étymologie véhicule I'idée de pas-
sage, de changement - aussi bien passage du
profane au sacré que changement d’état. Et la
question est de savoir de quoi ce changement est
la représentation et pourquoi il doit s’exprimer
corporellement? Des lors, la question de I'état
physique et pshychologique durant la transe
recule au second plan, ainsi que celle de son ca-
ractere authentique ou artificiel, celle de savoir
si le chamane simule ou non sa rencontre avec
les esprits. ,,Par la se trouvent écartés les pro-
blemes qui menent la voie «extatique» a finir en
impasse, celui du role de I'expérience religieuse
en soi, et de la personnalité du chamane, pour
laisser place plutot a la mise au jour des raisons
et des fonctions symboliques de la manifestation
comportamentale qu’est la transe™ (R. Hamayon,
1990, p. 33).

Le symbolisme d’alliance avec des esprits ani-
maux, du fait qu'il implique I'animalisation ri-
tuelle du chamane, suffit a rendre compte des
bizarreries de son comportement. II permet de
limiter les questions sur la nature normale ou
pathologique du chamane et sur le caractere ar-
tificiel ou spontané de sa conduite. Le chamane
communique par des mouvements de son corps
avec les esprits animaux, comme le font entre
elles des especes différentes sans langage com-
mun. En bondissant comme en s’étendant
inerte, il n’est ni hors de lui ni évanoui, ni hys-

térique ni cataleptique: il joue son role. Il n'y a
donc pas lieu de faire appel au vocabulaire de a
transe» ou de «|’extase», ou des états altérés de la
consicence, vocabulaire ambigu puisqu’il im-
plique un lien que rien ne prouve entre état
physique, état psychique et acte symbolique (cf.

R.'Hamayon, 1995, p. 420).

Est-il un acteur; son action est-elle une prise
de réle?

On considere le chamane, fou, fou guéri et
guérisseur, tout en reconnaissant que la pratique
chamanique peut avoir un effet thérapeutique et
qu’il peut avoir parmi les chamanes comme dans
toute autre catégorie de population, des indi-
vidus perturbés. Comme tous les acteurs, le
chamane doit pouvoir poser son ,,masque”,
puisque ce n'est qu’en le mettant qu’il peut juste-
ment jouer son role. Apres avoir cherché un
eclairage aupres du courant dit «états alterés de
coscience» et d’autre approches psychophysio-
logiques, on constate une fois de plus la <nor-
malité> du chamane en dehors des séances, ce
qui ramene son action a une «prise de role>. Du
point de vue anthropologique, agir en chamane
soit endosser un role, rend a nouveau secondaire
la question de la simulation ou de la réalité con-
cernant et la transe et le contact avec les esprits.
Un acteur est-il ou non le personnage qu’il joue?

Les faits démentent, tout autant que la
pathologie du chamane, la présence de son ac-
tion thérapeutique dans le cadre du chama-
nisme. D’une part, celle-ci n’est pas forcément sa
fonction principale; elle peut étre absente ou
secondaire, dans les sociétés de chasse, par ex-
emple, que I'on est en dreit de tenir pour
représentant une forme archaique authentique
du chamanisme. D autre part elle coexiste
généralement dans les mains du chamane avec
d autres fonctions qu1 paraissent 'ignorer ou la
contredire: faire venir la pluie ou faer tomber la
pluie, retrouver un objet perdu, nommer un en-
fant, porter tort a un ennemi, mais aussi
eventuellement aux siens, etc. Ainsi, la fonction
thérapeutique n’est qu'une fonction parmi
d’autres.




La personnalisation de la pratique

Il reste que Iactivité chamanique est un
creuset de créativité et une voie d’expression in-
dividuelle, souvent les seuls dans les sociétés ar-
chaiques ou il n’existe pas d’autre médiateur
avec le monde des esprits que le chamane. La
pratique est toujours personnalisée — il n’y a pas
de liturgie a observer - chaque chamane doit
faire différemment des autres, et pourtant ils as-
sument le méme role. Méme si la fonction est
héréditaire, elle est exercée en vertu d'un talent
personnel a le faire, exigeant de ceux qui la rem-
plissent qu’ils développent un style propre. En
somme, si le chamanisme est tenu aujourd’hui
pour systeme symbolique et non plus pour résul-
tat d'une logique de la personnalité, I'analyse du
systeme reste souvent réduite a son agent, et sa
mise en oeuvre confere au chamane une person-
nalité hors du commun. Et, 'echec de la per-
sonnalisation de la pratique a rendre compte du
chamanisme ne Iélimine pas en tant que donnée
dont il doit étre rendu compte.

L’anthropologie contemporaine a fait justice
de ces approches qui ramenent la chamanisme a
un mode d’organisation des expériences - re-
ligieuses, pathologiques ou autres - des indi-
vidus chamanes. Elle sappuie sur la raison que
toute institution - et nul n’a jamais contesté que
le chamanisme en fut une -, si directement liée a
'expérience futelle, s’enracine dans la pensée
de la société.

A peine le chamanisme est présenté comme
forme de religion, associé a une forme de so-
ciété, qu’on remarque le fait qu'il se repose en-
tierement sur les capacités propres du chamane.
A peine I'anthropologie occidentale veut saisir le
fondement symbolique du chamanisme qu’elle
bute sur le constat que seul le mode d’action du
personnage offre une prise a la comparaison.
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Puisqu’elle a éliminé la psychologie comme mo-
teur du chamanisme, force lui est de chercher
dans le mode de vie et dans le type de société des
facteurs qui 'expliquent, et elle bute alors sur la
diversité des situations ou elle le rencontre

(R. Hamayon, 1990, p. 31).

Le noeud de paradoxes

S’attacher a ce point commun constant que
constitue le «voyage» chez des <esprits» importe
d’autant plus que tous les autres aspects du
chamanisme apparaissent sous des traits para-
doxaux et variables.

Qu’il s’agisse:

- de I'apparence de folie du chamane en
séance et de sa normalité en dehors.

- de la pluralité quasi illimitée de ses fonc-
tions et de la relative unicité de son mode d’ac-
tion.

- de I'archaisme de ce type de médiation et de
sa persistance ou,

- d’un autre point de vue, de sa vulnérabilité
au contact et de sa capacité a lui résister en s’y
adaptant.

- de son pragmatisme, ou de la personnalisa-
tion de sa mise en oeuvre et de la similitude de
ses manifestations a travers le temps et 'espace.

- de la faculté de se suffire a soi-méme et de
sa compatibilité avec les idéologies normatives.

- de son caractere regulateur et de son pen-
chant a voisiner avec I'excentrique.

- de son caractere religieux et de sa carence
en propriétés caractéristiques d'une religion
(,d’élaborer une doctrine, de s’organiser en
Eglise, de se fondre avec les instances politiques,
de se propager), etc.

Tel est le chamane, multiforme et paradoxal,
omniprésent et insaisissable...
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Note

1. Les Bouriates ou Mongols septentrionaux
sont principalement repartis dans la Bouriatie,
une des républiques autonomes de la Fédération
de Russie, a la frontiere de la Mongolie ou ils
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