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Déconstruction d'un concept,
construction d'un theme de recherche

Retour a la table des matiéres

Ce numero résulte d'une convergence d'intéréts pour le chama-
nisme chez les deux responsables de sa réalisation. Bien que nos mo-
tivations, nos sensibilités et nos parcours scientifiques aient été bien
différents, nous avons congu ensemble ce projet a I'occasion d'un sé-
minaire de maitrise, « Anthropologie et chamanisme », codirigé a
I'Université Laval, en 1995. Tres vite nous avons pris conscience du
flou qui entourait le concept de chamanisme, en raison de sa vogue et
de son usage incontrélé, tant dans le grand public, avide d'expériences
psychédeéliques, d'irrationalisme et de néo-chamanisme 1, que chez les
peuples autochtones qui ont perdu leur tradition chamaniste, et tentent
de la réinventer en se construisant une identité ethnique 2 pour

1 Cet intérét a commencé a la fin des années 1960, il coincide avec la montée de
I'environnementalisme, de I'écologisme, le retour aux médecines « alternati-
ves », le développement des sectes et de l'usage des psychotropes ; il a été
alimenté par les écrits de Castaneda et de Harner avec son école californienne
de chamanisme.

2 On note un retour au chamanisme chez certains groupes traditionnalistes amé-
rindiens du nord. 1l connait aussi des développements urbains chez les métis
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s'émanciper des Etats qui les dominent. Nous nous sommes donc en-
tendus pour éviter toute réification de cet objet d'étude 3 et pour le
considérer en tant que systeme de relations 4, d'ou le choix du titre :
« mediations chamaniques ». Considérant néanmoins I'ampleur d'un
tel sujet, nous avons choisi de I'aborder sous un angle plus restreint,
« sexe et genre », qui se préte bien a une réflexion comparatiste inter-
régionale, autant sur les plans ontologique, qu'épistémologique ou mé-
thodologique .

Cet angle correspond a un axe de recherche important au Départe-
ment d'anthropologie de I'Université Laval, mais il constitue aussi, en
ce qui concerne le chamanisme, une zone d'ombre dans les connais-
sances. C'est bien le constat que fait Atkinson (1992 : 319), lorsqu'elle
écrit qu'il reste beaucoup a faire pour reconsidérer les relations exis-

de plusieurs grandes villes d'’Amérique du Sud. Chez les Inuit du Nunavut, les
étudiants d'Arctic College ont réclamé un cours sur le chamanisme... On ob-
serve aussi chez certains peuples de tradition chamaniste, mais depuis long-
temps assujettis aux « grandes religions », une tendance a revendiquer le cha-
manisme comme une composante de leur identité nationale. Ce phénomeéne a
été observé en Sakha-Yakoutie, en Corée du Sud, et méme, a une moindre
échelle, en Finlande et en Hongrie, etc.

3 1l a par le passé été I'objet d'une sérieuse remise en cause ; Geertz (1966) y
voyait « une de ces catégories desséchées et insipides au moyen de laquelle
les ethnographes de la religion dévitalisent leurs données » (cité par Atkinson
1992 : 307).

4 Nous sommes de ce point de vue proches de I'anthropologie sociale francaise
dont les travaux sur le chamanisme ont été influencés par le structuralisme Ié-
vi-straussien, comme Hamayon (1982, 1990), Chaumeil (1983), Perrin (1992,
1995), pour n'en citer que quelques-uns.

5 Le comparatisme est encore assez mal vu par I'anthropologie contemporaine,
apres les exces des premiers anthropologues, aux X1Xe et XXe siecles. Boas
en a par la suite tracé tres étroitement les limites, et le postmodernisme en a
discrédité les prétentions, méme si la comparaison a toujours constitué la
pierre angulaire de la démarche anthropologique. On assiste néanmoins, de-
puis peu, a un retour au comparatisme, qu'il s'agisse de comparaisons régiona-
les (voir le volume 21, 2-3, 1997 de cette revue, sur ce théme, sous la direc-
tion de Blaisel et Muller) ou de comparaisons interrégionales, theme du sym-
posium international : Amazonia and Melancsia : Gender and Anthropological
Comparison, qui s'est tenu en Espagne en 1996 (Gregor et Tuzin 1998).
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tant entre genre et pouvoir chamanique. Ce fait est paradoxal quand
on considere que le chamanisme a donné lieu, depuis le début des an-
nées 1980, a un trés grand nombre de publications anthropologiques ©
(parmi lesquelles on releve d'importants ouvrages et plusieurs numé-
ros thématiques de revues en langue francaise) 7. Atkinson (1992 :
318) remarque également que la question du genre, dans le chama-
nisme, nous conduit au travestisme. Pourtant Langdon (Langdon et
Baer 1992) souligne qu'il est plus avantageux d'étudier la sexualité,
I'ambivalence entre les sexes et les caractéristiques androgynes de
I'idéologie chamanique et des rituels, a propos de I'Amérique du Sud,
que le travestisme. Il doit étre possible de concilier ces deux affirma-
tions en donnant au travestissement chamanique un sens plus symbo-
lique, comme nous y encourage I'étude sur les Inuit poursuivie a La-
val, ainsi que certaines des contributions qui suivent. Si Atkinson in-
siste bien sur la question du genre, elle passe sous silence la sexualite,
encore trop souvent confondue avec la premiére, I'une oblitérant I'au-
tre, ou l'inverse, dans les descriptions ethnographiques. Nous y re-
viendrons plus loin.

Nous espérons, a travers ce numéro, susciter discussions et débats
pour sortir le chamanisme de certaines ornieres théoriques et métho-
dologiques et pour explorer de nouvelles approches de ce type de me-
diations, et pourquoi pas, des médiations religieuses en général,
comme plusieurs contributions le suggerent.

6 Sur environ deux cent quarante titres de langue anglaise, recensés par Atkin-
son (1992), vingt ont été publiés avant 1970, quarante entre 1970 et 1979, cent
quarante-cing entre 1980 et 1989 et trente-cing pour les deux années précé-
dant la recension. La progression est donc géométrique et semble se mainte-
nir.

7 Pour citer quelques ouvrages, mentionnons : Chaumeil (1983), Loude et Lig-
vre (1990), Hamayon (1990), Perrin (1992, 1995), Hultkranz (1995) ; et pour
les revues : ASEMI (1973), L'Ethnographie (1977, 1982), Recherches ame-
rindiennes au Québec (1988), Diogéne (1992), Etudes mongoles et sibériennes
(1975, 1995), Etudes/Inuit/Studies (1997).
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Trajectoires individuelles
et liaisons transversales d'un collectif d'auteurs

Retour a la table des matiéres

Afin d'introduire les auteurs, je retracerai I'nistorique et la logique
des liens qui se sont développés avec eux, et aussi les différences re-
sultant de leurs trajectoires, de leurs traditions scientifiques, ou de
leurs aires de recherches, en commencant par les deux responsables
du projet. Le lecteur y trouvera quelques élements demontrant I'intérét
croissant pour le chamanisme au cours des quinze dernieres années
dans diverses régions du monde.

Avant de porter son attention sur le chamanisme et les rites de
couvade chez les Galibi de Guyane francaise, Jean-Jacques Chalifoux
s'était inteéressé a la possession rituelle, a I'occasion de ses recherches
doctorales au Nigéria; sa formation en anthropologie biologique
I'avait par ailleurs sensibilisé a la question de la transe et des « états
modifiés de conscience » qui suscitait de nombreuses recherches en
anthropologie psychologique et en ethno-psychiatrie chez les Ameri-
cains du Nord. La vogue des psychotropes en Occident depuis les an-
nées 1970 avait entrainé un regain d'intérét pour le chamanisme. Mais
on s'intéressait surtout a la personnalité du chamane, a ses fonctions
thérapeutiques, a son utilisation d'hallucinogenes, pendant que, sur la
question de la transe et des distinctions entre possession et chama-
nisme, de Heusch (1971) et Lewis (1971) défendaient des positions
contradictoires. L'expérience ethnographique de la possession rituelle
africaine, ajoutée a un dramatique accident sur le terrain amazonien
qui faillit lui codter la vie, fut pour Chalifoux comme un parcours ini-
tiatique, un passage, lui donnant acces au savoir de son vieil informa-
teur-chamane et a la symbolique des rites de passage. La couvade en
constitue un des aspects les plus spectaculaires, qui n'a cessé d'intri-
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guer les anthropologues depuis les débuts de leur discipline. Cet état
« liminal » - pour reprendre le terme popularisé par van Gennep et
Turner - dans le développement du cycle de vie individuel, ou du cy-
cle de la famille, est propice a I'inversion, au travestissement, au che-
vauchement des frontiéres ; on est bien ici dans une problématique
sexe/genre. Chalifoux cependant, s'inspirant de Menget (1979) et de
Riviere (1974), refuse de n'y voir qu'un rite de passage, mais plutdt un
systeme qui englobe les rites de passage et les représentations entou-
rant la construction/reconstruction de la personne, également mise en
jeu dans les rituels chamaniques 8.

Mon intérét pour le chamanisme a suivi d'autres voies ; il s'est dé-
veloppé progressivement, dans le cadre de recherches chez les Inuit
canadiens, depuis 1960. Elles m'ont conduit dans le sillage de Ras-
mussen 9, chez les Iglulingmiut (Territoires du Nord-Ouest), ou j'ai pu
travailler avec plusieurs de ses informateurs, anciens chamanes, ou
avec leurs proches. C'est en étudiant la construction du sexe social
(genre), dans le contexte du travestissement des enfants - pratique
courante chez les Inuit, en rapport avec l'anthroponymie et avec les
déséquilibres du sex ratio familial - que j'ai découvert I'existence d'un
travestissement chamanique (visible ou symbolique), relié a la théorie
de I'ame, de la personne, des esprits et a la cosmologie. Cette décou-
verte soulevait beaucoup plus de problémes qu'elle n'en résolvait,
d'autant plus qu'il y avait autrefois chez les Inuit un pourcentage non
négligeable de femmes-chamanes sur lesquelles on connait peu de
choses, car les premiers ethnographes ne leur ont pas porté suffisam-
ment d'attention (Saladin d'Anglure 1986, 1988 ; Oosten 1986).

8  Cette approche n'est pas sans rappeler celle de Devisch (1986) dans son ana-
lyse du devin-médium chez les Yaka du Zaire.

9 1l est considéré a juste titre, depuis soixante ans, comme la meilleure référence
sur le chamanisme inuit. Ses entretiens en langue inuit avec les derniers cha-
manes alors en activité (1921-1924) font figure de classiques pour les histo-
riens des religions. Il dirigea la fameuse Ve Expédition de Thulé qui marqua
le debut de ses travaux chez les Iglulingmiut (Rasmussen 1929) et il les pour-
suivit jusqu'en Alaska.
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La question du travestisme renvoyait par ailleurs aux débats théo-
riques du début du siécle. Frazer (1926 [1907]) y voyait une des clés
de la médiation religieuse et I'expliquait par le réve et la possession.
Sternberg (1925), allant plus loin, le faisait découler de I'élection
sexuelle par un esprit et de la possession résultant du mariage avec cet
esprit. Leurs theses ont été, malheureusement, occultées par I'évolu-
tionnisme dominant a cette époque, qui voyait dans le travestisme un
reliquat du matriarcat originel 10. Cette explication évolutionniste, que
I'on ose a peine évoquer actuellement, tellement elle releve de la my-
thologie scientifique, n'en a pas moins connu une incroyable fortune
en impregnant le marxisme, le freudisme et la science comparée des
religions. Eliade (1968) I'appuya de tout son crédit dans son ouvrage
capital sur le chamanisme ; ce faisant il a prolongé inddment le dis-
crédit dans lequel étaient tombés les écrits de Frazer et Sternberg.

Face a cette impasse théorique et au fait que le chamanisme avait
pratiquement disparu chez les Inuit, du moins dans sa forme rituelle et
publique, et il ne me restait d'autre choix que d'étendre mes recherches
vers d'autres régions du monde pour rencontrer des chamanes encore
en activité et tenter de répondre aux interrogations premieres sur les
rapports de sexe et de genre dans la médiation chamanique. Mon hy-
pothese était que la différenciation des sexes servait a penser toutes
les autres différenciations et que le chevauchement de cette frontiére
par le chamane lui permettait de chevaucher toutes les frontiéres. On
pouvait penser alors que le travestisme chamanique résultait de l'al-
liance avec un esprit de l'autre sexe, comme l'avait proposé Sternberg
(1925), et symbolisait la médiation.

Deux régions semblaient particulierement propices pour cette re-
cherche : la Sibérie, considérée comme le berceau du chamanisme,
notamment par Eliade (1968), et ou le travestissement chamanique

10" These défendue par Bachofen, qui a également été invoquée pour expliquer la
couvade (voir Chalifoux dans ce numéro).
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avait été rapporté comme une pratique courante par les premiers eth-
nographes ; I'Amérique du Sud, aussi, ou de nombreux chamanes
étaient toujours en activité, dans des groupes dont l'organisation so-
ciale n'était pas tres éloignée de celle des Inuit. Francoise Morin, spé-
cialiste des Shipibo d’Amazonie péruvienne, et professeure associée a
I'Université Laval, accepta de relever ce défi avec moi. Je préparai
donc un projet de recherche comparative sur le chamanisme, avec elle,
en 1990, apres un premier voyage en Sibérie.

Cette méme année, je rencontrai a un colloque sur les religions arc-
tiques a Helsinki, ma collégue Roberte Hamayon, specialiste reconnue
du chamanisme mongol et sibérien, sur lequel elle venait de publier
une somme magistrale, remettant elle aussi a I'honneur la thése de
Sternberg en la développant théoriguement. Tous deux avions été,
dans les années 1960, étudiants au doctorat, sous la direction d'Eve-
lyne Lot-Falck, & I'Ecole Pratique des Hautes Etudes (Ve section,
Sciences religieuses). Apres le décés de Madame Lot-Falck 11, elle fut
élue titulaire de sa chaire sur les « religions comparées des peuples
arctiques » et m'associa a son enseignement, en 1980-1981, comme
professeur invité.

A Helsinki se trouvaient plusieurs des meilleurs spécialistes euro-
péens des religions arctiques, tels Hultkranz, Siikala, Pentikdinen et
Hoppal, pour n'en citer que quelques-uns. Ce dernier jouait un role
trés actif depuis plusieurs années pour promouvoir la recherche sur le
chamanisme 12 ; il nous proposa, a Hamayon et moi-méme, de parti-
ciper a la creation d'une « Société internationale pour la recherche sur
le chamanisme », dont le congrées de fondation devait avoir lieu I'an-
née suivante a Seoul.

11" Un volume d'hommages lui a été consacré en 1977 dans la revue L'Ethnogra-
phie sous le titre Voyages chamaniques.

12 Voir Hoppél et Didszegi (1978), Hoppal et von Sadovszky (1989), Hoppal et
Pentikdinen (1992), Hoppal et Howard (1993), Hoppal et Kim (1995).
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Nous nous retrouvames donc tous a Seoul, ainsi que Chalifoux,
pour cette rencontre importante, en marge de laquelle nous elimes la
chance d'étre introduits au chamanisme coréen, par I'entremise
d'Alexandre Guillemoz, spécialiste francais de ce chamanisme. Ce
dernier nous présenta a sa « mere » chamane et nous servit d'inter-
préte, ainsi que Laurel Kendall, spécialiste américaine notoire, pen-
dant les rituels exécutés devant nous.

En 1992, j'ai participé avec Francoise Morin au collogue « Shama-
nism as Religion », a Yakoutsk, en Sibérie, ce qui nous permit de pré-
parer une recherche sur le terrain I'année suivante, dans le nord de la
Yakoutie. Ce terrain nous mena chez un groupe d'éleveurs de rennes
youkaguires et tchouktches ; des entrevues intensives nous confirme-
rent 'usage généralisé du travestissement chez les anciens chamanes
de ces deux ethnies et surtout lI'absence de connotation sexuelle dans
ce travestissement, contrairement aux interprétations faites a partir des
données des premiers ethnographes qui décrivaient leur rencontre
dans cette région avec quelques chamanes homosexuels travestis ; on
avait assurément confondu genre et orientation sexuelle.

Mais les effets de la répression stalinienne contre le chamanisme
étaient encore trop profonds et la situation socio-économique du pays
trop instable, pour que nous puissions approfondir les themes qui nous
intéressaient 13,

A T'occasion d'un autre congrés, sur les religions autochtones, or-
ganisé par Marie-Francoise Guédon a I'Université d'Ottawa, je ren-
contrai Ana Mariella Bacigalupo, une étudiante chilienne qui achevait
sa these de doctorat sur le chamanisme mapuche, a I’Université de

13 Une collégue russe Elena Bat'yanova (1990), chercheure a I'Académie des
Sciences de Moscou, que nous avons rencontrée en 1990, a fait des observa-
tions intéressantes sur la question du genre et du travestisme chez les
Tchouktches de Tchoukotka ; elle partage nos hypothéses sur la nécessité
d'étudier la question du genre. Nous espérons pouvoir un jour poursuivre ces
premiéres recherches.
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Californie a Los Angeles. Elle avait une grande expérience du terrain
et s'apprétait a y repartir, et nous décidames de garder le contact. Son
sujet m'intéressait et m'intriguait en méme temps, depuis qu'Alfred
Métraux, que j'avais eu comme professeur a Paris, I'avait décrit en as-
sociant lui aussi travestisme et homosexualité a propos des hommes-
chamanes.

C'est aussi le travestisme rituel masculin, assorti a une homosexua-
lité présumeée, et relié a la possession rituelle, qui retint mon attention,
lorsqu'au cours d'un voyage en Birmanie, je rencontrai Bénédicte Brac
de la Perriere, chercheure au CNRS, qui venait de publier une these de
doctorat sur un culte de possession birman. Ses descriptions me rappe-
laient celles de mon collégue Louis-Jacques Dorais, a propos d'autres
rituels de possession accompagnés de travestisme et observés a Mon-
tréal chez des réfugiés vietnamiens, Tous ces rituels présentaient par
ailleurs de nombreux points communs avec les rituels chamaniques
coréens, et soulevaient de ce fait de nombreuses interrogations quant a
la pertinence de leurs distinctions et a leur définition respective.

Aprés nos experiences limitées en Sibérie, nous avions reporté nos
efforts, Frangoise Morin et moi-méme, sur I'’Amazonie péruvienne, en
effectuant deux missions chez les Shipibo, en 1994 et 1997. Entre
temps, Roberte Hamayon m'avait a nouveau invité, ainsi que Chali-
foux, a participer a son séminaire sur le chamanisme, a Paris. J'y fis la
connaissance d'Isabelle Daillant, alors étudiante au doctorat, a I'Uni-
versité de Paris X. Elle avait fait un long terrain chez les Chimane de
Bolivie, autre peuple amazonien ou le chamanisme est encore prati-
qué. A sa soutenance de these, sur I'organisation sociale et spatiale des
Chimane, en 1994, je fus frappé par ses observations tres intéressantes
sur la multiplication des relations de parenté chez les Chimane, du fait
du mariage des chamanes avec des femmes-esprits. Elle avait réussi a
pénétrer l'univers, peu connu et peu décrit, des relations de parenté
entre les esprits et les humains. Ce sont des données similaires, mais
recueillies dans un tout autre contexte, qu'allaient nous dévoiler, quel-
ques mois plus tard, nos informateurs-chamanes shipibo.
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Rien, par contre, dans ses observations, sur le travestisme chama-
nigue. Méme constatation pour nous chez les Shipibo, si ce n'est dans
d'autres registres que le vétement, comme celui de l'olfaction (I’usage
de parfums végétaux) ou de la voix (suraigu€), pour plaire au conjoint
mystique, ou lorsque ce dernier chante par la bouche du chamane 14,
Cette différence avec le chamanisme sibérien, ou inuit (du moins ce
que I'on en connait par les premiers ethnographes) nous encouragea a
concentrer nos recherches sur le mariage mystique et l'alliance avec
les esprits, rejoignant par la Hamayon (1990) qui en avait démontreé la
pertinence pour la Sibérie. L'avantage que nous avions, en Amazonie,
était d'avoir acces directement aux idées et aux connaissances des
chamanes, de pouvoir confronter théories et interprétations conjectu-
rales de textes anciens au vécu empirique et aux représentations des
groupes étudiés. C'est dans l'expérience ethnographique que nous
avons ainsi découvert, en 1994 et en 1997 - comme Daillant I'avait fait
chez les Chimane - que la filiation mystique jouait un role pour le
moins aussi important que l'alliance de mariage dans la médiation
chamanique ; le travestissement n'étant plus qu'un signe parmi d'autres
de cette médiation.

Fort de cette nouvelle expérience, je retournai sur le terrain inuit
(1994, 1997) et y trouvai de nouvelles données contemporaines, ou
dans des fonds d'archives inexplorés, tant sur le mariage et la filiation
mystique que sur les rapports avec les esprits...

Voila écrite de facon succincte la petite histoire de ce numéro, du
point de vue d'un de ses initiateurs.

En ce qui concerne le choix des différents contributeurs, nous vou-
lions, Chalifoux et moi-méme, faire appel autant a des chercheures et
chercheurs confirmés, de renommeée internationale, spécialisés dans
I'étude du chamanisme (comme Hamayon pour la Sibérie et Kendall

14 voir plus loin, a ce sujet, la note 38 de notre article.
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pour la Corée du Sud), qu'a une nouvelle génération d'anthropologues,
formés récemment a l'anthropologie et ayant a leur actif une solide
experience de terrain, incluant la connaissance des langues locales
(Brac de la Perriere, sur les rites de possession birmans, Bacigalupo,
sur le chamanisme mapuche, Daillant sur le chamanisme chimane
d'’Amazonie bolivienne, ou Crépeau 1> sur le chamanisme achuar
d'’Amazonie péruvienne [voir Crépeau 1988]).

Les trois contributions de I'Université Laval (Chalifoux, Dorais et
Nguyén, Saladin d'Anglure et Morin) émanent de chercheurs confir-
mes, mais qui sont venus plus tardivement a I'étude du chamanisme ou
de la possession rituelle ; chacune apporte un regard original sur le
theme.

Chasse et masculinite,
au cceur de l'alliance chamanique
avec les esprits

Retour a la table des matiéres

La contribution de Roberte Hamayon, avec laquelle commence ce
numeéro, aurait pu a elle seule servir d'introduction et de conclusion,
tant elle est documenteée, tant elle souléve de questions et tant elle sti-
mule la réflexion, non seulement sur le chamanisme et sur la posses-
sion mais sur la médiation religieuse en général. On est redevable a
cette auteure d'avoir pousseé le plus loin la réflexion théorique a propos
du chamanisme sibérien, en reformulant le modéle de Sternberg dans
une perspective plus large, celle d'un systeme d'échange entre hu-
mains et esprits-maitres du gibier.

15 11 avait été prévu une contribution de Robert Crépeau sur le chamanisme
achuar ; il est un des rares Québécois a s'étre spécialisé dans I'étude du cha-
manisme amazonien, mais la perte de ses fichiers informatiques sur le terrain
I'a empéché de faire face aux échéances prévues.
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Déja en 1981, Hamayon, qui dispense un enseignement sur le
chamanisme depuis plus de vingt-cing ans a I'Ecole Pratique des Hau-
tes Etudes (Ve Section), s'était engagée dans une approche sociologi-
que du chamanisme, en s'attachant plus a la fonction qu'a l'individu,
dans son introduction a Voyages chamaniques deux dans L'Ethnogra-
phie (Hamayon 1982), intitulée « Des chamanes au chamanisme ». Il
s'agissait pour elle de sortir de I'essentialisme qui dominait alors et
centrait I'attention sur la personne du chamane.

Ses travaux plus récents (1990, 1995) et sa présente contribution
ont beaucoup plus d'ambition. Elle adopte une perspective structura-
liste, dans laquelle les relations sont plus importantes que les posi-
tions. Elle distingue tout d'abord le chamanisme des sociétes d'éle-
veurs, régi par la filiation, ou le chamane est investi par un esprit cla-
nique hérité de ses ancétres chamanes, du chamanisme des sociétés de
chasseurs, fondé sur l'alliance ; alliance congue comme un systeme
reproductible de relations d'« échange de force vitale » avec les es-
prits. Le mariage mystique en est la formalisation. Cette notion
d'échange de force vitale n'est pas sans rappeler celle d'« échange
d'énergie vitale » entre humains et gibier, formulée par Reichel-
Dolmatoff (1973 : 252-262) dans son analyse des relations établies par
les Desana d'’Amazonie colombienne avec les esprits-maitres du gi-
bier.

Mais Hamayon va plus loin, car elle pense que dans les sociétés de
chasseurs, en prise directe sur la nature, l'idéologie de la prédation
réserve a I'homme-chamane le privilege de s'allier aux esprits (fémi-
nins). La société tout entiére s'identifie a lui en tant que « mari » d'es-
prit ; les esprits-maitres du gibier, comme le gibier lui-méme, se trou-
vant par rapport a lui dans une position d'« épouse ». Le preneur de
gibier est alors I'équivalent symbolique du preneur de femme. Et la
théorie de l'alliance, basée sur I'échange des femmes, dans I'approche
structuraliste de la parenté, est utilisée de fagon métaphorique comme
modele de l'alliance religieuse.
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Mais qui dit échange dit retour ; I'esprit fournit du gibier aux chas-
seurs par l'intermediaire du chamane, et en contrepartie, ce dernier
accepte de s'animaliser, de se faire dévorer symboliquement par les
esprits, a l'occasion des grands rituels saisonniers de renouveau ; la
mort de certains humains fait également partie du tribut payé aux es-
prits. La démonstration est brillante et convaincante ; sans doute fau-
drait-il, comme nous y encourage Hamayon, la mettre a I'épreuve de
I'ethnographie des autres sociétés de chasseurs a tradition chamaniste.

La ou son modele est plus conjectural, c'est quand elle analyse la
logique du chamanisme au féminin (les femmes-chamanes), celle du
travestissement chamanique (hommes ou femmes travestis), et celle
de l'alliance au féminin, c'est-a-dire quand la société et le médiateur
religieux qui la représente se mettent dans une position d'« épouse »
par rapport a I'esprit ou au Dieu.

Pour ce qui est des femmes-chamanes et du travestissement, les
sources ethnographiques (a propos des cas sibériens qu'elle discute) ne
parlent pas du « genre », c'est-a-dire de la construction des catégories
sociales de sexe. C'est une problématique récente mais hon moins pre-
alable a toute discussion sur les roles de genres et a fortiori sur le tra-
vestissement. La question est de savoir s'il est encore possible de I'ap-
pliquer a un chamanisme sibérien pour le moins évanescent. L'anthro-
pologie francaise, qui marque le pas dans les études sur le genre par
rapport a lI'anthropologie anglo-saxonne, semble néanmoins vouloir la
rattraper 16,

En ce qui concerne l'alliance au féminin (femmes épouses de
dieux), qui apparemment caractériserait essentiellement les cultes de
possession rituelle, et les religions qualifiées d'« abrahamiques », la
méme réserve pourrait étre faite ; I'idée n'en est pas moins tres stimu-

16 Voir le dossier consacré a I'anthropologie des sexes, sous la direction de Ma-
thieu dans Gradhiva (1998).
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lante et surtout susceptible d'aider a reconsidérer le clivage posses-
sion/chamanisme sous un autre angle et de facon plus féconde que par
le passé 17.

La parenté mystique des chamanes,
au regard de I'ethnographie amazonienne

Retour a la table des matiéres

La contribution d'Isabelle Daillant apporte au débat sur le chama-
nisme, engage par Hamayon, un nouvel éclairage : celui d'une spécia-
liste de la parenté amazonienne, notamment des systemes cognatiques
dravidiens ; elle a en effet découvert, au cours de son enquéte de ter-
rain sur la parente, qu'il existait chez les Chimane d'’Amazonie boli-
vienne un systeme de parenté mystique. Ce systeme est la réplique
exacte de celui qui est en ceuvre dans la vie courante et ils s'articulent
I'un a l'autre. D'un point de vue structuraliste, il releve des structures
élémentaires, avec une regle d'alliance fondée sur I'échange restreint
et une bipartition (dravidienne) des parents en alliés et en consan-
guins. La bipartition s'applique, dans les deux systemes, a toute la so-
ciété, (humaine et mystique) et non pas seulement a des groupes lo-
caux. Cette découverte est d'autant plus intéressante que les Chimane
ont une longue histoire de contacts nombreux avec la société boli-
vienne et que le chamanisme y a subi les assauts répetes de la part de

17 Lors du quatriéme congrés de I'« International Association for Shamanistic
Research », organisé par Hamayon a Chantilly (France) du ler au 5 septembre
1997, sous I'égide de I'Ecole Pratique des Hautes Etudes (Ve Section, Sciences
religieuses), une table ronde fut consacrée a la question du chamanisme et de
la possession. Autour d'Hamayon étaient réunis I. Lewis, L. de Heusch, G.
Rouget et O. de Sardan. L'impression générale qui prévalut chez les auditeurs,
apres avoir entendu ces seniors de l'anthropologie des religions, fut que I'on
n'avait pas beaucoup progresse depuis la parution de leurs ceuvres, vingt-cing
ans auparavant et qu'il serait nécessaire de reconsidérer ces themes a partir de
leurs ressemblances, plus que de leurs différences.
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diverses congrégations missionnaires chrétiennes depuis plusieurs di-
zaines d'années. Il ne s'agit donc pas d'un groupe marginal, nouvelle-
ment pacifie, replié sur ses traditions et isolé au fond de la forét ama-
zonienne.

Ces alliés mystiques, appelés « gens de dedans », sont des esprits
anthropomorphes, invisibles pour le commun des mortels. Seuls peu-
vent les voir les chamanes, avec qui ils entretiennent des relations d'al-
liance (comme conjoints), de consanguinité (comme enfants) et de
pouvoir mystique (comme esprits auxiliaires). La parenté n'est donc
plus une métaphore pour conceptualiser les relations humains/gibier,
comme dans le modeéle sibérien d'Hamayon, mais un véritable systeme
qui implique toute la société humaine avec ses parents-esprits.

Les « gens de dedans », ainsi que leurs homologues shipibo (les
chaiconibo [les véritables alliés]), shuar (les tsunki) ou inuit (les iji-
rait), sont « comme des humains », mais ils les surpassent en tout, en
taille, en force, en rapidite, en habileté a la chasse, tous sont aussi des
dispensateurs de savoir et de pouvoir chamanique ; ils renvoient a une
ethnicité primordiale et constituent une sorte d’humanité modele et
pacifique.

En ce qui concerne le gibier, les « gens de dedans » sont un peu
comme des fondés de pouvoir des grands esprits-maitres qui le contro-
lent et ils en sont de ce fait les gardiens. Les especes sauvages sont a
leur égard dans un rapport de domesticité, croyance largement répan-
due en Amazonie (Shipibo, Yagua, Achuar, Shuar, etc.). Mais a la dif-
férence d'autres groupes amazoniens et des groupes sibériens décrits
par Hamayon, Daillant constate chez les Chimane une discontinuité
ontologique entre le gibier et les esprits qui l'offrent. Ce fait a pour
conséguence que les Chimane n'ont pas a donner leur étre (force vi-
tale) en échange, mais leur avoir, sous forme de biére de mais (chi-
cha). Cette distinction trés importante introduit une intéressante va-
riante au modéle sibérien, et je pense qu'elle pourrait s'appliquer aussi
a I'exemple inuit, du moins en ce qui concerne le caribou (gibier ter-
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restre). Elle gagnerait certainement a étre explorée systématiquement
dans les autres sociétés chamanistes ou prédomine une idéologie de la
prédation (chasse et péche).

Daillant nous montre par ailleurs que si les « gens de dedans » sont
des parents, ils sont aussi des « autres gens », classés selon leur genre
de facon dualiste ; les hommes sont a la fois dessus et a I'extérieur et
les femmes, dessous et a lI'intérieur. Ce classement se retrouve dans les
relations interethnigues ou ce sont les hommes-chamanes qui épousent
des « femmes-esprits de dedans » et les femmes chimane qui épousent
des hommes boliviens de I'extérieur. Ces différences donnent lieu a
d'intéressantes réflexions théoriques. On aurait aimé en savoir un peu
plus sur le chamanisme, sur le nombre des chamanes, sur le role spéci-
fique des femmes dans les rituels chamaniques, sur les sentiments, les
émotions, associés aux relations chamanes/esprits, sur les catégories
sociales de sexe et la sexualité chez les Chimane. L'auteure aura d'au-
tres occasions pour satisfaire notre curiosité et, rappelons-le, son inté-
rét premier était la parenté et I'organisation sociale.

Chamanisme au feminin (femmes-chamanes)
et féeminisme sur le terrain

Retour a la table des matiéres

Sous ce titre, emprunté en partie a Hamayon (dans ce numero), je
présenterai les contributions de deux auteures qui ont en commun
d'avoir été formées et d'exercer leurs activités dans le cadre de I'an-
thropologie américaine. La premiere, Ana Mariella Bacigalupo, d'ori-
gine chilienne, travaille dans un centre d'étude des religions, a Har-
vard. Elle fait des recherches depuis dix ans sur le chamanisme mapu-
che en Araucanie chilienne. La seconde, Laurel Kendall, est conserva-
trice de la section Asie a I'American Museum of Natural History de
New York, elle étudie le chamanisme sud-coréen depuis vingt ans et a
publié plusieurs ouvrages qui font autorite sur le sujet.
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Leur approche du chamanisme se distingue nettement des autres
contributions, en raison de I'influence qu'on y decele de deux grands
courants intellectuels, florissants actuellement aux Etats-Unis, le fé-
minisme (dans le champ d'étude des religions) et le postmodernisme
(dans celui de la sexualité). Elles apportent un regard différent de ce-
lui de leurs collegues francais, plus classique et structuraliste, ou plus
engagé (Mathieu 1998). Quant aux contributeurs québécois, ils sem-
blent se situer entre ces deux univers intellectuels, qu'ils cotoient par
la communauté de langue ou de frontiere.

Si la sensibilité féministe est commune aux deux auteures, Baciga-
lupo se réclame du « féminisme critique » qui, au sein de I'anthropo-
logie des religions, vise a redonner la parole aux femmes autochtones
et a réévaluer leurs roles et leurs pouvoirs dans les médiations reli-
gieuses. Son article est sans doute, avec celui de Dorais et Nguyén, un
de ceux qui nous présente de la facon la plus holiste la société étudiée.
Il pourrait, sur ce point, aisément s'inscrire dans la ligne de certains
travaux structuralistes, notamment ceux qui s'inspirent de Louis Du-
mont. L'auteure, quant a elle, revendique une approche phénoménolo-
gique de la religion, fondée sur I'expérience de terrain et I'étude des
contextes. Elle cherche a rééquilibrer la perception du chamanisme et
spécialement du role des femmes-chamanes, dévalorisé par la société
chilienne.

Sa préoccupation majeure consiste a prouver que si I'on prend en
compte la cosmologie, les rituels et la symbolique des objets et des
classifications, on voit apparaitre une véritable idéologie de la com-
plémentarité entre les genres. Dans la pratique sociale existent néan-
moins des zones de prestige pour chaque genre, la chefferie et l'art
oratoire pour les hommes, la pratique de guérisseuse, de chamane et
d'accoucheuse pour les femmes ; mais en dépit d'une regle de filiation
patrilinéaire et de résidence patrilocale, il n'y a pas, selon l'auteure, de
domination masculine. Avant la sédentarisation dans les réserves et
I'adoption de l'agriculture, les Mapuche ont d'abord été des chasseurs-
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horticulteurs, puis aprés la colonisation espagnole, ils devinrent éle-
veurs et adopterent le cheval. Les hommes faisaient la guerre et la
chasse. Les hommes-chamanes, comme certains berdaches 18 d'’Ame-
rique du Nord, ont toujours été travestis et pratiquent des activités fé-
minines ; autrefois ils étaient aussi responsables des augures militaires
et des rituels célébrés en I'honneur des ancétres du patrilignage. Ces
rituels ont aujourd'hui perdu une grande partie de leur importance. Les
rites de fécondité conduits par les femmes-chamanes sont devenus
prédominants. Ainsi, il y a eu passage progressif du chamanisme mas-
culin, caractérisé par le travestissement et dominé par les esprits de la
chasse et de la guerre (soleil, éclairs), a un chamanisme féminin
(90%), beaucoup plus tourné vers les esprits androgynes ou féminins
de la fertilité (lune, étoiles).

Cette approche historique est assez convaincante. Mais l'auteure,
préoccupée par la question du statut et du réle des femmes-chamanes,
discute peu du travestissement et de I'androgynie qui sont pourtant au
cceur de la cosmologie et des rituels qu'elle nous décrit. Elle nous dit
que « les hommes s'assimilent aux femmes en se travestissant et par
une éventuelle homosexualité, alors que les femmes affichent un équi-
libre entre masculinité et féminité, tout en conservant leur habillement
et leur identité sexuelle ». Cette affirmation a le mérite de soulever de
nombreuses questions, d'une grande importance pour le theme de ce
numéro ; elles rejoignent les questions posées par Hamayon, mais, en
I'état des connaissances, il semble difficile d'y répondre. Cela nous
renvoie toujours a la critique des sources anciennes. On sait que les
auteurs anciens ont tres souvent confondu travestissement et homo-
sexualité. Par ailleurs, s'il faut comprendre le terme « éventuelle »
(utilisé par Bacigalupo), par « quelques fois », alors I'homosexualité
s'ajoute au travestissement mais ne l'explique pas, ni n'en découle, et
le probléme reste pose.

18 Voir a ce sujet l'ouvrage trés stimulant de Williams (1986).
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Le méme flou entre genre et orientation sexuelle semble exister
pour le travestissement des chamanes tchouktches de Sibérie et pour
celui des chamanes qualifiés de berdaches en Amerique du Nord, dont
on nous dit dans la littérature que certains étaient homosexuels, mais
pas tous 1°... Enfin, le fait pour les femmes-chamanes mapuche d'affi-
cher un équilibre entre masculinité et féminité n'est-il pas une forme
de travestissement ? Il fait penser lui aussi aux faits sibériens. En fait
Bacigalupo a tres bien compris que chez les Mapuche la médiation
chamanique chevauche la frontiére des genres et se situe en quelque
sorte dans une position intermédiaire entre les deux genres 20, ce que
nous avons proposé d'appeler un troisieme sexe social ou troisieme
genre 2! (Saladin d'Anglure 1986), qui se situe a un niveau hiérarchi-
quement supeérieur et englobe les deux autres, pour reprendre la termi-
nologie de Dumont.

Le chamanisme sud-coréen, étudié par Kendall, partage avec le
chamanisme mapuche le fait d'étre actuellement majoritairement fe-
minin, alors qu'il était masculin historiguement 22, présume-t-on. Il
semble que les hommes l'aient peu a peu délaissé, en raison du pres-
tige plus elevé associé aux grandes religions venues de I'extérieur,
comme le bouddhisme ou les divers christianismes. Mais la s'arréte la
comparaison, car la Corée du Sud est un grand Etat moderne, avec
certes des zones rurales traditionnelles, mais aussi plusieurs mégapo-
les industrielles, et le chamanisme y est une pratigue marginale, méme
s'il est pratiqué partout dans les campagnes et, sous une forme légére-
ment différente, partout aussi dans les villes. Bien qu'elle s'inscrive

19 Voir la note précédente.

20 Elle cite I'exemple d'un homme-chamane qui change de genre a chaque chan-
gement de lune. Nous avons obtenu (de C. Weinstein) une information simi-
laire & propos d'un Tchouktche qui vivait dans les années 1940.

21 Voir aussi le récent ouvrage collectif dirigé par Herdt (1994) sous le titre
Third Sex, Third Gender, mais qui se place dans une tout autre perspective
que la nétre (symbolique), et vise a fonder une anthropologie du désir, ou
I'nomosexualité aurait sa place.

22 Le pourcentage des hommes-chamanes en Corée, tout en étant minoritaire, est
beaucoup plus élevé que celui des Mapuche.
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dans une approche féministe, Kendall adopte une perspective diffe-
rente de celle de Bacigalupo. Ce qui l'intéresse, c'est de réfléchir sur
I'interprétation des rituels chamaniques féminins (décrits dans ses pu-
blications) faite par des lecteurs occidentaux qui en ignorent totale-
ment le contexte. En particulier lorsqu'ils voient de I'érotisme dans les
danses et rites chamaniques, ou quand ils assimilent les femmes-
chamanes aux danseuses itinérantes et aux courtisanes...

La question n'est pas simple, car quelques rares ethnographes lo-
caux ont décrit ces danses et rituels de possession en termes d'éro-
tisme et de sexualité, ils ont mis de l'avant certains témoignages de
femmes-chamanes parlant de réves érotiques ou elles avaient des rela-
tions sexuelles avec leur esprit... Certains ont voulu y voir une réac-
tion contre la répression sexuelle présente dans la société coréenne...

Kendall procede méthodiguement, en analysant tout d'abord ce que
disent les chamanes avec lesquelles elle a travaillé, notamment sur la
nature de leur relation avec les esprits males qui les possedent et sur
leurs relations maritales dans la vie courante. Elle s‘attache aussi a
comprendre comment la société coréenne percoit les femmes-
chamanes et leurs pratiques ; elle scrute les comportements de leurs
clients pendant les rituels. Elle s'intéresse, enfin, au discours occiden-
tal sur le corps et la sexualité des femmes et fait appel a la critique
foucaldienne sur ce théme, ainsi qu'a I'ceuvre de Bakhtine sur la féte
carnavalesque.

L'auteure admet qu'il y a parfois des gestes ambigus de la part d'un
client envers la femme-chamane ou de cette derniére envers son
client ; elle reconnait avoir assisté a des danses rituelles a caractere
phallique, dans lesquelles la femme-chamane s'affublait d'un phallus
démesuré, surtout dans les campagnes et avant que les missionnaires
chrétiens ne manifestent tres vivement leur désapprobation... Mais
quelle est la part de la théatralité et la part de réel dans tous ces gestes,
dans tous ces rites, dautant plus qu'ils surviennent habituellement
lorsque la chamane est possédée par un esprit ? On devine que Ken-
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dall penche pour l'explication théatrale. Elle croit que la question
sexuelle a été posée a propos de la possession rituelle coréenne parce
que les chamanes sont en majorité des femmes.

Il est genéralement admis que tout rituel comporte une part de
théatralite, et on ne peut que donner raison a Kendall sur ce point. Il
faut aussi admirer la rigueur avec laquelle elle traque la subjectivite
« générique » (de genre), ou culturelle, refuse la facilité d'une explica-
tion psychologique ou fonctionnaliste des comportements ritualiseés,
s'attache a la contextualisation du texte ethnographique et dénonce son
utilisation sans réserve. C'est sans doute la seule contribution de ce
numéro qui pousse aussi loin la critique postmoderne. Elle a I'avan-
tage de pouvoir lI'appuyer sur des recherches de longue durée et des
retours fréquents sur le terrain.

Mais on est tenté de jeter un regard comparatiste sur les sociétés ou
le chamanisme est en majorité masculin comme celles qu'étudie Ha-
mayon. On découvre alors qu'il y existe des rituels collectifs de re-
nouveau, en Sibérie notamment, ou l'accouplement est trés nettement
représenté sous des formes assez semblables a celles que décrit Ken-
dall. Il en va de méme chez les Inuit (Saladin d'Anglure 1989) ou un
chamane s'affuble d'un phallus énorme et organise un échange généra-
lisé des conjoints entre les couples participants. Si I'on ajoute a ce fait
gue les chamanes inuit font souvent payer leurs interventions sous
forme de prestations sexuelles, alors on ne peut exclure que la sexuali-
té ait pu jouer, par le passé, un r6le plus important dans la médiation
chamanique ou méme religieuse en général (Bishop 1997 et Perrin
1992, 1995), sans oublier la sexualité onirique (Saladin d'Anglure et
Morin, dans ce numéro). Et que penser du mariage des chamanes avec
leur esprit électif ? Ou de l'inversion des roles de genre qui semble
leur étre imposée, selon Choi (1989 : 286) ?
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L'alliance au feminin (épouses d'esprits),
possession ou chamanisme ?

Retour a la table des matiéres

C'est sous ce titre, qui renvoie lui aussi au texte d'Hamayon, que je
présenterai les deux derniéres contributions, celle de Brac de la Per-
riere et celle de Dorais et Nguyén. Elles concernent des cultures voisi-
nes, birmane et vietnamienne, qui sont situees a la périphérie de la
Chine. Toutes deux ont eté soumises a I'influence du bouddhisme, qui
constitue la religion dominante, et comportent des rites de possession,
comme on en trouve dans toute I'Asie du Sud-Est et dans la Chine du
Sud. Ces rites de possession pourraient, selon certains auteurs, s'enra-
ciner dans un passé prehistorique, prébouddhique et prétaoiste. lls
mettent en jeu des femmes et des hommes. Brac de la Perriére adopte
le point de vue théorique d'Hamayon, en reconnaissant dans les rituels
birmans un exemple d'alliance au féminin avec des officiantes, épou-
ses d'esprits masculins ; ce type d'alliance caractériserait la possession
et la distinguerait du chamanisme ou prédomine l'alliance au mascu-
lin. Dorais et Nguyén, tout en reconnaissant une forme de possession
rituelle dans le culte vietnamien des génies, pensent pouvoir, au
contraire, y déceler un héritage chamanique.

L'article de Brac de la Perriére traite du culte des 37 esprits ou nag,
qu'une royaute bouddhique birmane a formalisé en un culte royal,
soumis au bouddhisme, il y a dix siécles, a partir de cultes plus an-
ciens voués aux esprits locaux. A ces esprits furent ajoutés ceux de
héros victimes de « malemort » ; ils cherchent de ce fait a s'incarner
dans des humains qu'ils choisissent en les contraignant ou en les se-
duisant. Seuls certains naq peuvent épouser des humains. Quand l'es-
prit séducteur a été identifié, un rituel de mariage est celébré pour
marquer son alliance avec I'étre choisi et posséde, qui devient ainsi
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naguedo (épouse de naq), spécialiste du culte. Les autres naq seront,
pour les humains qu'ils choisissent, des fréres ainés ou des meres.
Ainsi mariage et filiation sont au cceur de I'alliance avec ces esprits.

Mais ce systeme d'alliance est plus complexe encore, et c'est tout le
mérite de l'auteure d'avoir réussi a en éclairer les facettes: tout
d'abord les « épouses de naq » (naguedo) sont parfois des hommes.
Ensuite certains naq sont des esprits feminins, des natthe'mi (nag
fille), parmi lesquels un d'entre eux seulement peut choisir et epouser
des hommes, qui de ce fait se féminisent. Si le ou la naguedo ne peut
épouser qu'un seul nag, il (ou elle) peut en incarner beaucoup d'autres,
alternativement, au cours des rituels. C'est ce que I'on a I'nabitude
d'appeler la possession multiple. D'une facon générale, les hommes
qui deviennent spécialistes du culte, et ils représentent prés des deux-
tiers de I'ensemble étudié par l'auteure, sont considérés comme effé-
minés, gqu'ils épousent un esprit masculin ou féminin. Souvent ils se
travestissent, en dehors du culte, et ont la réputation d'étre homo-
sexuels. Certains vivent en couple avec un homme plus jeune, d'autres
vivent dans leur famille, nous dit I'auteure. Mais en dépit d'un essai de
quantification des diverses situations, la question du genre des nague-
do et de leur orientation sexuelle reste problématique.

Il s'agit la d'un des aspects les plus délicats des enquétes ethnogra-
phiques modernes. Les observateurs anciens confondaient systémati-
guement travestissement et homosexualité, projetant, en ce domaine,
leur idéologie occidentale marquée par le judéo-christianisme. Les
chercheurs modernes, de méme que les sociétés qu'ils étudient, sont
marqués par la nouvelle éthique des droits de la personne et de la pro-
tection de la vie privée. L'anthropologie est actuellement tres désar-
mée en la matiere, d'autant plus que, sous l'impulsion de certains
mouvements minoritaires (gais, travestis, transsexuels, lesbiennes,
etc.), une anthropologie « transgénérique » du désir s'est développée
en Amérigue du Nord et gu'elle a tendance a monopoliser le discours
sur ces themes (Mathieu 1998, Herdt 1995). La tache de Brac de la
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Perriére n'est pas facile, si I'on prend en compte que les naguedo, sur
qui porte son engquéte, comprennent soixante femmes et cent hommes.

Sa remarque sur le fait que les esprits sont toujours dans une posi-
tion hiérarchique supérieure a celle des possédés est intéressante, d'au-
tant plus que cette hiérarchisation reflete celle de la société birmane,
ou le roi est supérieur a tous, comme les esprits le sont par rapport aux
humains et les hommes par rapport aux femmes, le tout en conformité
avec l'idéologie bouddhiste. Parmi les autres themes qu'elle déve-
loppe, j'en ai retenu quelques-uns qui renvoient aux autres contribu-
tions ou a d'autres sociétés : ainsi, le fait que certaines naguedo ra-
content les visites nocturnes de leur nag-époux fait penser aux réves
érotiques amazoniens ou sibériens ; le maternage auquel on soumet la
nouvelle naguedo aprés son investiture, comme si elle était un nou-
veau-né, me fait penser au chamane inuit qui, aprés avoir été investi,
recoit l'ordre daller téter sa mere. Mariage mystique,
mort/renaissance, possession par les esprits, travestissement, que d‘as-
pects communs au chamanisme et au culte de possession. Pour pro-
gresser a propos de leur distinction, il faudra d'autres ethnographies de
la qualité de celle-ci, notamment en Asie du Sud-Est, région trop
longtemps négligée par I'anthropologie des religions (Condominas
1976).

Avec la contribution de Dorais et Nguyén, nous avons aussi affaire
a un culte de possession d'Asie du Sud-Est, mais transposé dans un
contexte canadien, en pleine ville de Montréal. Cet exemple est d'au-
tant plus intéressant que le méme culte, cette fois transposé en France,
a donné lieu a d'importantes recherches dans les années 1970 (Simon
et Simon-Barouh 1970, 1973). Ce culte vietnamien differe du culte
birman présenté plus haut, en ce qu'il a été moins marqué par le pou-
voir politique et qu'il a gardeé un caractere et un enracinement plus po-
pulaires. Les esprits importants sont ici les Saintes Meres des Quatre
Palais. Ces quatre Saintes Méres contrdlent respectivement le milieu
aquatique, le milieu montagneux, le milieu céleste et le milieu terres-
tre ; chaque milieu correspond a une région distincte du Viét-nam. Il
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s'agit donc d'esprits féminins qui trénent au dessus des autres esprits et
renvoient a une ancienne cosmologie, ou milieu aquatique et milieu
montagneux constituaient une bipartition 23 premiere. Un certain
nombre de génies, masculins et féminins, sont sous la dépendance des
Saintes Meéres. Ce culte coexiste avec ceux des trois grandes philoso-
phies religieuses reconnues au Viét-nam, le taoisme, le confucianisme
et le bouddhisme.

Il est cependant pour ce pays le seul culte ou les médiums (ou offi-
ciants) sont presque exclusivement des femmes. Un de ses aspects
originaux est la présence de gardiens des temples, responsables du
culte et des rituels qui s'y déroulent. Ces gardiens sont souvent des
hommes (c6 dong, « demoiselle dong »), mais peuvent aussi étre des
femmes (cau dong « jeunes gens dong »), et ils sont toujours travestis,
car leur charisme, ou pouvoir de provoquer la transe chez le médium,
est inversé par rapport a leur sexe biologique. Un gardien posséde un
charisme féminin et adopte une allure féminine, une gardienne pos-
sede un charisme masculin et adopte une allure masculine. Cette par-
faite symétrie et la théorie indigene qui lui sert de support sont des
plus intéressantes, car elles nous éclairent sur la pratique du travestis-
sement religieux. Il arrive parfois aussi qu'un homme soit medium et
possédé exclusivement par un génie masculin agressif (le général Tran
Hung Dao). Ce dernier, agissant a travers lui, pourra chasser les mau-
vais esprits, rappeler I'ame des malades et rendre fertiles les femmes
stériles...

Les auteurs montrent bien la grande diversité des relations avec les
esprits ; leur inventaire précis leur permet d'en faire apparaitre les
grands traits. Ils n'hésitent pas a comparer certaines de ces relations
avec celles qui unissent le chamane ases esprits auxiliaires. En parti-

23 Nous avons retrouvé, chez les Shipibo-Conibo d'Amazonie péruvienne, la
méme bipartition cosmologique avec les chaiconibo de I'eau (esprits subaqua-
tiques) et les chaiconibo de la montagne, ou de la forét, qui sont les principaux
auxiliaires des chamanes. Cette bipartition fait également partie de la cosmo-
logie sibérienne.
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culier, lorsqu'un médium est possedé par un esprit qui, par son inter-
médiaire, soigne ou exorcise... lls parlent de chamanisme par medium
interposé. On est surpris cependant de ne pas entendre parler de ma-
riages mystiques. La raison en est peut-étre la difficulté d'enquéter sur
le theme aupres de gens déja tres urbanisés et vivant au cceur de notre
monde occidental.

Bien des questions restent donc ouvertes apres ce rapide survol de
divers types de médiations religieuses, dans des régions du monde
parfois fort éloignées. L'alliance de mariage semble en étre un des
traits les plus communs, en ce qui concerne la relation hu-
mains/esprits, qu'elle soit explicitement consacrée par un rituel ou
gu'elle sous-tende implicitement le choix qu'effectue un esprit d'un
humain de l'autre sexe. Qu'en est-il lorsque cette relation s'opere dans
le méme sexe ? Y aurait-il la I'explication des cas d'« homosexualité »
chamanique (ou mediumnique) ? D'autres liens existent aussi qui rele-
vent quant a eux de la filiation ou de la relation chasseur/gibier. Et
parmi les esprits, bien des distinctions restent a faire pour comprendre
la nature des relations qui les impliquent. C'est de toute fagon un vaste
champ que celui qui fait I'objet de ce numéro : le sexe et le genre dans
les médiations chamaniques ; espérons que ces divers articles suscite-
ront de nouveaux débats, ouvriront de nouvelles voies et contribueront
a relancer, sur des bases scientifiquement bien établies, I'étude compa-
ratiste du chamanisme en anthropologie.
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