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AVANT-PROPOS 

Le présent ouvrage est, à not.re connaissance, le premier à embrasser 
le chamanisme dans sa totalité, tout. en le situant dans la perspective 
de l'histoire générale des religions ; c'est dire déjà sa marge d'imper
rection , d'approximation et les risques qu'il prend. On dispose actuel
lement d'une masse considérable de documents concernant les divcl'S 
chamanismes: sibérien, nord-américain, sud-américain, indonésien, 
océanien, etc. D'autre part, nombre de tl'Rvaux, importants il plus 
d'un titre, ont amorcé l'étud e ethnologique, sociologique et psycho
logique du chamanisme (ou plutôt d'un certain type de chamanisme) . 
Mais, à quelques remarquables exceptions près - nous pensons avant 
tout aux ll'avaux de Harva (Holmberg) sur le chamanisme altaïque
l'énorme bibliographie chamanique a négligé l' inLerprétation de ce 
phénomène extrêm ement complexe dans le cadre de )'hisLoil'e 
générale des religions. C'est en tant qu'historien des religions que 
nous avons à notre tour essayé d'aborder, de comprendre et de pré
senter le chamanisme. Loin de nous la pensée de minimiser les adm i
rables recherches menées sous l'angle de la psychologie, de la socio
logie ou de l'ethnologie : elles sont, à notl'e avis, indispensables à 
la connaissan ce des divers aspects du chamanisme. Mais nous esti
mons qu'il y 8 place pour une autre perspective - celle que nous nous 
somm es elTorcé de dégager dans les pages qui suivent_ 

L'auteur qui aborde le chamanisme en psychologue sera porté à 
le considérer avant tout comme la révélation d'une psyché en crise 
ou même en régression ; il ne manquera pas de le comparer à certains 
comportements psychiques aberrants ou de le ranger parmi les 
maladies mentales de structure hystéroïde ou épileptoïde_ 

Nous dirons (voir p_ 36 sq.) pourquoi l' assimilation du chamanisme 
à une maladie mentale quelconque nous parait inacceptable. Mais 
un point demeure (et il est important) sur lequel le psychologue aura 
toujours raison d'attirer l'attention : la vocation chamanique, à 
l'instar de n'importe quelle autre vocation religieuse, se manifeste 
par une crise, par une rupture provisoire de l'équilibre spirituel du 
futur chaman . Toutes les observations et les analyses qu'on a pu 
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accumuler à ce suj et sont particulièrement précieuses: elles nous 
montrent en quelque sorte sur le ~ir les répercussions, à l'intérieur 
de la psyché, de ce que nous avons appelé la , dialectique des hiéro
phanies t - la séparation radicale entre le profane et le sacré, la TUp 

t lll'(> du réel qui en résulte. C'est dire toute l'importance que nous 
l'econnaissons à de t elles recherches de psychologie religieuse. 

Le sociologue, lui, sc préoccupe de la fonction sociale du chaman , 
du prêtre, du magicien : il étudiera l'origine des prestiges magiques, 
leur rôle dans l' articulation de la société, les rapports entre les chefs 
re ligieux et les cheCs politiques. et ainsi de Buite. Une analyse socio
logique des mythes du • Premier Chaman,. mettra cn lumière des 
indices révélat eurs louchant la position exceptionnelle des plus 
anciens chamans dans certaines sociétés archaïques. La sociologié 
cl li cham anisme resLe à écrire, et elle comptera parmi les chapitres 
les plus importants d'une sociologie générale de la religion. De toutes 
ces recberches, avec leurs résultat s. l'historien des l'eligions est obligé 
de t enir compte : ajoutés a ux conditionnements psychologiques 
dégagés par le psychologue, les conditionnements sociologiques, dans 
le SC'0 8 le plus large du t erme, viennent renrorcer le concret humain et 
historique des documenls sur lesqu els il est appelé à travailler. Cet 
apport concret sera encore renCorcé par les recherches de l'ethnologue. II 
appartiendra aux monographies ethnologiques de siluer le chaman 
dans son milieu culturel. On risque de méconnallre la véritahle 
personnalité d' un chaman t chouktchc, par exemple, si on lit ses 
exploits sans rien con naitre de la vie ct des tradi tions des Tchouktches . 
Cc sera encore à l' ethnologue d'étudier exhaustivement le costume 
et le tambour cham aniques, de décrire les séances, d'enregistrer les 
textes et les mélodies, etc. En s'attachant à ét ablir)' « histoire ,. 
de tel ou tel élément constitutil du chamanism e (du t ambour, par 
exemple, ou de l'usage des narcotiques pendant ta séance), l'ethno
logue, donblé, en J'occurrence, d 'un comparatiste et d' un historien, 
parviendra à nous montrer la circulation du motif en question dans 
le temps et dans l'espace j il précisera , dans la mesure du possible, 
son centre d'expansion, les étapes et la chronologie de sa diffu sion. 
Bref, l'et hnologue deviendra, lui aussi, « historien t, qu ' il fasse sienne 
ou non la méthode des cycles culturels de Graebner-Schmidt-Kop
pers. En to ut cas, on dispose actuellement, à côté d 'une admirable 
littérature ethnographique purement descriptive, de maints travaux 
d'et,hnologie historique : da_ns l'écrasante. masse grise t des faits 
cuJ t urels appartenant aux peuples dits. sans histoire t, on commence 
à voi r sc dessiner maintenant certaines lignes de force; on oom
mence à distinguer de 1' « histoire . là où l'on ét ait habitué à rencontrer 
fies 41 Naturvôlker ., des. primitifs,. ou des tJ: sauvages~. 

Il est oiseux d' in sis(;er iëi sur es grmtlnervices que l'ethnologie 
historique a déjà rendus à l'histoire des religions. Mais nous ne croyons 
pas qu'elle puisse se substit uer à l'histoire des religions : o'est la 
mission de celle-ci d' intégrer les résultats de l'ethnologie comme ceux 
de la psychologie et de la sociologie j elle ne renoncera pas pour autant 
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à su propre méthode de travail et à la perspective qui la dé finit spêci
fiquemenl. L'ethnologie culturelle a beau élabli r, par exemple, les 
relations du chama nisme avec certains cycles cult.urels, ou avec li) 
difTusion de tel ou t el complexe chamanique ; il n'empêche que Ge 
n'est pas son objet de DOUS révéler le sens prolond de t ous ces phéno
mènes religieux, d'éclairer leur symbolisme et de les art iculer dans 
l'histoire générale des religions. C'est à l'historien des religions qu ' iJ 
incombe, en dernière instance, de synthétiser toutes les recherches 
particul ières sur le chamanisme et de présenter une vue d 'ensemble 
qui soit tout il la lois une morphologie et une histoi,·e de ce phéno
mène rcligieux complexe. 

Mais il y a lieu de s'entendre sur l'importance qu 'on peut accorder, 
dans ce genre d 'études, à 1'« histoire ». Comme nous l'avons déjà remar· 
qué plus d' une ro is ailleurs , et cOlome nous aurons J'occasion de Je 
montrer amplcment dans l'ouvrage complémentaire du Traité d'H is
toire des Religions en préparation, le conditionnement historique d'un 
phénoUlfme religieux, bien qu'extrêmement important (tout fait 
humai n élant, en dernière analyse, un fait historiq ue), ne l'épuise 
pas ent ièl'ement, Nous n'en donnerons qu' un exemple : le chaman 
a ltaïque escalade rituellement un bouleau dans lequel on a ménagé 
un certain nombre d'échelons; le bouleau symbolise l'Arbre du Monde, 
les échelons représentant les divers Cieux que le chaman doit traverser 
a u cours de son voyage extatique au Ciel; et il est très prohable que 
Je schéma cosmologique impliqué dans ce rituel est d 'origine orien
tale. Des idées religieuses du Proche-Orient anlique se sont propa
gées t rès avant dans l'Asie centrale et septentrionale et ont contribué 
nota mment à donner au chamanisme de la Sibérie et de l'Asie cen
t,,·a le son aspect actuel. Nous avons là un bon exemple de ce que 
l' • bistoire , peul nous apprendre sur la diffusion des idéologies et 
des techniques religieuses. Mais, nous le disions plus haut, l'histoire 
d' un phénomène religieux ne peut pas nous révéler tout ce que ce 
phénomène, du simple fait de sa manifestation, s'efforce de nous 
montre r. Rien ne pcrmet. de supposer que les influcnces de la cosmo
logie et de la religion orientales ont créé, chez les Altaiques, l'idéologie 
et le rituel de l'ascension céleste ; des idéologies et des rituels sem
blables ameurent un peu partout dans le monde et dans des régions 
teHes que les influencp.s paléo-orientales sont, a priori, hors de cause. 
Plus probablement, les idées orientales n'ont lait que modifier la 
formule rituelle ct. les implications cosmologiques de l'ascension 
céleste : cett.e dernière semble êt re un phénomène originaire, nous 
voulons dire qu'eUe appartient à l'homme en tant que tel, dans son 
intégri té, et. non en tant qu'ètre historique : témoin les rêves d'ascen
sion, les hallucinations et les images ascensionnelles qui se rencon
t rent partout dans le monde, en dehors de tout « conditionnement ,. 
hist.oriq ue ou autl'c. Tous ces rêves, ces mythes et ces nostalgies, 
ayant po ur thème cent ral l' ascension ou le vol, ne se laissent pas 
épuiser par une explication psychologique j il subsiste toujours un 
noyau irréd uctible à l'explication, et ce je ne sais quoi d'i rréductible 
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nous révèle peut-être la véritable situation ~c r~omme d~n8 le 
Cosmos situation qui, nous ne nous lasserons JamaIs de le repétCl', 
n'est p~s uniquement . historique •. 

Ainsi, t out en s'occupant des faits hi ~torico-I'eligieux et en ayant 
soin d'organiser, dans la mesure du pOSSIble, ses documents dans la 
perspective historique - la seule qui leur garantisse leur caractère 
concret - l' historien des religions ne doit pas oublier que les phé
nomènes auxquels il a affaire révèlent, en somme, des situati~ns
limites de l'homme, et que ces situations demandent à être com prIses 
et rendues compréhensibles. Ce travail de déchilTrement du sens 
profond des phénomènes religieux appartient de droit à l' historien 
des religions. Certes, le psychologue, le sociologue, l'ethnologue, c~ 
même le philosophe ou le théologien auront leur mot A dire, chacun 
dans la perspective et avec la méthod e qui lui sont propres. Mais c'est 
l'historien des religions qui dira le plus de choses valables sur le 
rait religieux en tant que (ait religieux - et non en tant que fait psycho
logique, social, ethnique, philosophique ou même théologique. Sur 
ce point précis, l'historien des religions se distingue également du 
phénoménologue car ce dernier s'interdit, en principe, le t~a~ail d~ 
comparaison: il se borne, devant tel ou tel phénomène relIgieux, a 
l' « approcher . et à en deviner le sens, tandis que l'historien des reli
gions n'aboutit à la compréhemÎon....d 'un phénomène q:u'après l'avojr 
dûment comparé avec des milliers de phénomènes semblablOS-D.u 
différents, qu'après ravoir situé parmi eux : et ces miJJiers de phéno
mènes sont séparés entre eux aussi bien par l'espace que par le temps. 
Pour une raison analogue, l'historien des re1igions ne se bornera pas 
simplement à une typologie ou à une morphologie des faits religieux: 
il sait bien que l' « histoire. n'épuise pas le contenu d' un fait religieux, 
mais il n'oublie pas non plus que c'est toujours dans l'Histoire -
au sens large du terme - qu 'un fait religieux développe tous Bes 
aspects et révèle toutes ses significations. En d'autres termes, l'bis
torien des religions utilise toutes les manifestations historiques d'un 
phénomène religieux pour découvrir ce que « veut .dire .• un te l ph~. 
nomène : il s'attache, d'une part, au concret hIstorique, mais · ll 
s'applique, d'autre part, à déchiffrer ce qu' un fai t religieux révèle de 
trans~historique à travers l' histoire. 

11 n'est pas besoin de nous attarder sur ces quelques considérations 
méthodologiques j pour les exposer convenablement, il nous raudrait 
beaucoup plus d'espace que n'en consent une préface. Précison~ néan
moins que le mot « histoire . porte parfoi s à conrusion : car 11 peut 
signifier aussi bien J'historiographie (J'acte d'écrire l' histoire de 
quelque chose) que purement et simplement « cc qui s'est passé 1 

dans le monde. Or, cette deuxième acception du t erme se décompose 
elle-même en plusieurs nuances : l'histoire au sens de ce qui s'est 
passé dan s certaines limites spatiales ou temporelles (histoire d' un 
certain peuple ou d' une certaine époque), c' est-A-dire l'histoire d'une 
continuité ou d' une structure j mais aussi l' histoire au sens généra l 
du terme, comme dans les ex pressions « l'ex istence historique de 
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l'homme l, • situation historique " « moment historique " etc., ou 
même dans l'acception existentialist e du mot: l'homme est. en 
situa tion " c'est-à-dire dans l' histoire. 

L'histoire des religions n'est pas toujours et nécessairement l'his
torwgraphit des religions : car en écrivant l'histoire d'une religion 
quelconque ou d'un fait religieux donné (le sacrifice chez les Sémites, 
le mythe d'Héraclès, et c.), on n'est pas touj ours à même de montrer 
tout « ce qui s'est passé, dans une perspective chronologique ; certes, 
on peut le faire si les documents s'y prêtent, mais on n'est pas obligé 
de Caire de l'historiographie pour avoir la prétention d'écrire de l' his
toire des religions. La polyvalence du terme « histoire, a Cacilité ici 
les malentendus entre les chercheurs; en réalité, c'est le sens philoso
phique et général à la fois de l' • histoire, qui convient le mieux à 
notre discipline. On rait de l'histoire des religions dans la mesure où 
l'on s' applique à étudier les Caits religieux comme tels, c'est-à-<!irc 
sur leur plan spécifique de manifestation : ce plan spécifique de mani
restation est toujours historique, concret, exisLentiel, même si les 
faits religieux qui se manifestent ne sont pas toujours ni totalement 
réductibles à l'histoire. Des hiérophanies les plus élémentaires (la 
manifestation du sacré dans tel a rhre ou telle pierre, par exemple) , 
aux plus complexes (la« vision 1 d' une nouvelle .. forme divine .par un 
prophète ou un fondateur de religion), tout se manifeste dans le 
concret historique, et tout est en quelque sorte conditionné par 
l'histoire. Néanmoins, un « éternel recommencement , se lait jour 
dans la plus modeste hiérophanie, un éternel retour à un instant 
intemporel, un désir d'abolir l'histoire, d'efTacer le passé, de recréer 
le monde. Tout cela est .. montré 1 dans les faits religieux, ce n'est pas 
l' historien des religions qui l' invente. Évidemment, un historien qui 
ne veut être qu'historien , et rien de plus, a le droit d'ignorer les sens 
spécifique et trans-historique d' un fait religieux j un ethnologue, un 
sociologue, un psychologue peuvent les négliger aussi. Un historien 
des religions ne le peut pas: familiarisé avec un nombre considérable 
de hiérophanies, son œil sera à même de déchilTrer la signification 
proprement religieuse de tel ou tel fait. Et, pour revenir au point 
précis d'où nOU8 sommes partis, ce travail mérite très exactement le 
titre d'histoire des religions, même s'il ne se déroule pas dans la 
perspective chronologique de l'historiographie. 

D'ailleurs, cette perspective chronologique, si intéressante qu'elle 
puisse être pour certains historiens, est loin d'avoir J'importance 
qu'on est généralement enclin à lui accorder car, ainsi que nous 
avons essayé de le montrer dans notre Traité d'histoire des religions , 
la dialectique même du sacré tend à répéter indéfiniment une série 
d'archétypes, de sorte qu' une hiérophanie réalisée dans un certain 
« moment historique . recouvre, quant à sa structure, une hiéropha
nie de mille ans plus vieille ou plus jeune : cette tendance du processus 
hiérophanique à reprendre ad infinitum la même paradoxale sacrali ~ 
sation de la réalité nous permet, en somme, de comprend re quelque 
chose au phénomène religieux et d'en écrire l' « histoire *. Autrement 
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dit, c'est justement parce que les hiérophanies se répètent qu 'on pAut 
distinguer les faits religieux et qu'on parvient à les comprendre. 
Mais les hiérophanies ont ceci de particulier qu 'elles s'efforcent de 
révéler le sacré dans sa totalité, même si les humains dans la cons
cience desquels se • montre .Ie sacré ne s'en approprient qu' un aspect 
ou une modeste parcelle. Dans la hiérophanie la plus élémentaire tout 
est dit: la manifestation du sacré dans une ~ pierre» ou dans un« arbre» 
n'est ni moins mystérieuse ni moins digne que la manifestation du 
sacré dans un t( dieu •. Le processus de sacralisation de la réalité est 
Je même : la (orme prise par ce processus de sacralisation dans la 
conscience religieuse de l'homme diffère. 

Voilà qui n'est pas sans conséquence pour la conception d'une 
perspective chronologique de la religion; bien qu'il exisLe une histoire 
de la religion, elle n'est pas irréversible, côïiïÏ:Île toute autre histoire. 
Une conscience religieuse monothéiste n'est pas nécessairement mono
théiste jusqu'à la fin de son existence, du fait qu'elle participe à. une 
c( histoire» monothéiste et que, à l' intéJieur de cette histoire, on sait 
qu'on ne peut pas redevenir polythéiste ou totémiste après avoir 
connu et participé au monothéisme; au contraire, on peut très bien 
être polythéiste ou se comporter religieusement en totémiste tout 
en se figurant et en se pretendant monothéiste. La dialectique du 
sf!.Çré permet toutes les réversibilités; aucune * forme. n'est exempte 
de dégradation et de décomposition , aucune. histoire» n'est défini
tive. Non seulement une communauté peut pratiquer - consciem
ment ou à son insu - une multitude de religions, mais le même individu 
peut connaJtre une infinité d 'expériences religieuses, des plus. élevées» 
aux plus frustes et aux plus aberrantes. Ceci est également vrai du 
point de vue opposé; on peut avoir, à partir de n 'importe quel mo
ment culturel, la révélation du sacré la plus complète accessible à la 
condition humaine. Les expériences des prophètes monothéistes 
peuvent se répéter, en dépit de l'énorme différence historique, au 
sein de la plus « arriérée» des tribus primitives; il suffit pour cela de 
«réaliser & la hiérophanie d' un dieu céleste, dieu attesté un peu partout 
dans le monde même s'il se trouve présentement presque absent de 
l'actualité religieuse. JI n'existe pas de forme religieuse, si dégradée 
qu'elle soit, qui ne puisse donner naissance à une mystique très 
pure et très cohérente. Si de telles exceptions ne sont pas suffisamment 
nombreuses pour s'imposer aux observateurs, cela ne tient pas à la 
dialectique du sacré, mais aux comportements humains à l'égard de 
cette dialectique. Et l'étude des comportements humains dépasse 
la tâche de l'historien des religions : elle intéresse le sociologue, ]e 
psychologue, le moraliste, le philosophe. En tant qu'historien des 
religions, il nous suffit de constater que la dialectique du sacré permet 
la réversibilité spontanée de toute position religieuse. L'existence même 
de cette réversibilité est importante: elle ne se vérifie pas ailleurs. 
C'est pour cette raison que nous ne nous laissons pas trop sugges
tionner par certains résu ltats de l'ethnologie historico-culturelle; 
les divers types de civilisation sont, bien entendu, organiquement 
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f'eliés à certaines lormes religieuses, mais cela n'excJuL nullement la 
spontanéité et, en dernière analyse, l'anhistoricité de la vie religieuse. 
Car toute histoire est en quelque sorte une chute du sacré, une limita
tioiret-une-diminutign. Mais le sacré n'arrête pas de se manifester, 
et" dans chaque nouvelle maniCestation, il reprend sa tendance première 
à se révéler totalement et pleinement. Il est vrai que les innombrables 
nouvelles manifestations du sacré répètent - dans la conscience 
l'eligieuse de Lelle ou telle société - les autres manifestations innom
hrables du sacré que ces sociétés ont connues au cours de leur passé, 
de leur (1 histoire ». Mais il esL également vrai que cette histoire n'arrive 
pas à paralyser la spontanéité des hiérophanies : à tout moment, 
une révélation plus complète du sacré reste possible. 

Or, et ici nous reprenons la discussion de la perspecti,,'e chrono
logique dans l'histoire des religions, il arrive que la réversibilité des 
positions religieuses soiL encore plus marquante en ce qui concerne 
les expériences mystiques des sociétés archaïques. Comme on aUI'a 
souvent l'occasion de Je montrer, des expériences mystiques palti
culièrement cohérentes sont possibles à n ' importe quel degré de 
civilisation ou de situation religieuse. Ce qui revient à dire que, pour 
certaines consciences religieuses en crise, un saut historique est 
toujours possible qui leur permet d'atteindre des positions spirituelles 
autrement inaccessibles. Certes, l' t histoire. - la tradition religieuse 
de la tribu en question - intervient en fin de compte pour ramener 
et plier à ses propres canons les expériences extatiques de certains 
privilégiés. Mais il n'est pas moins vrai que ces expériences ont mainte 
fois la même rigueur et la même noblesse que les expériences des 
grands mystiques de l'Orient et de l'Occident. 

Le chamanisme est précisément une des techniques arch8.ïques 
de l'extase, à la Cois mystique, magie et « religion. dans le sens large 
du terme. Nous nous sommes efforcé de le présenter dans ses divers 
aspects historiques et culturels et nous avons même essayé d'esquisser 
une brève histoire de la formation du chamanisme de l'Asie centrale 
et septentrionale. Mais nous attachons plus de prix à la présentation 
même du phénomène chamanique, à l'analyse de son idéologie, à la 
discussion de ses t echniques, de son symbolisme, de ses mythologies. 
Nous estimons qu'un tel travail est susceptible d' intéresser non seule
ment le spécialiste, mais aussi l'homme cultivé, et c'est à celui-ci que 
s'adresse en premier lieu ce livre. Il est permis de penser, par exemple, 
que les précisions qu'on pourrait apporter sur la diffusion du tambour 
central-asiatique dans les régions arctiques, tout en passionnant un 
cercle restreint de spécialistes, laissent assez indifférents le grand 
nombre des lecteurs. Cependant, les choses changent, nous l'augurons 
du moins, lorsqu'il s'agit de pénétrer dans un univers mental aussi 
vaste et aussi mouvementé que celui du chamanisme en général et 
des techniques de l'extase qu'il implique. On a affaire, dans ce cas, à 
tout un monde spirituel qui , bien que différent du nôtre, ne lui cède 
ni en cohérence ni en intérêt. Nous osons penser que sa connaissance 
s'impose à tout humaniste de bonne Coi, car, depuis quelque temps 
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déjà, on n'en est plus à ident.iJier l'humanisme avec la tradition sp i
rituelle occidentale, si grandiose et fertile qu'elle soit. 

Conçu dans cet esprit, le présent ouvrage ne saurait épuiser aucun 
des aspects qu'il aborde dans ses divers chapitres. Nous n'avons pas 
ent.repris une étude exhaustive du chamanisme : nous n'en avons eu 
ni Jes moyens, ni l'intention. C'est const.amment. en comparatist.e 
et en historien des religions que nous avons t.rait.é le suj et; c'est dire 
que nous conCeS80ns d'avance les lacunes et Jes imperfections inévi
tables d'un travail qui s'efTorce, en dernière analyse, de réaliser une 
synthèse. Nous ne sommes ni altaisant, ni américaniste, ni océa
niaLe, et, il est vraisemblable qu'un certain nombre de travaux de 
spécialistes nous ont échappé. 

Mais nous ne croyons pas que le tableau général ici tracé eOt été, 
autrement, modifié dans ses grandes lignes; quantité de mémoires 
ne font que répéter, avec de minces variantes , les relations des premiers 
observateurs. La bibliographie de Popov, publiée en 1932, et limitée 
uniquement au chamanisme sibérien, enregistre 650 travaux d'ethno
logues russes. La bibliographie des chamanismes nord-américain et 
indonésien est pareillement assez considérable. On ne peut pas tout 
li re et, nous le répétons, nous n'avons pas la prétention de nous 
substituer à l'ethnologue, à l'al taisant ou à l'américaniste . Mais nous 
avons toujours pris soin d'indiquer en note les principaux travaux où 
l'on pourra trouver des matériaux com plémentaires. On aurait pu, 
bien entendu, multiplier la documentation, mais c'eût été s'embarquer 
dans plusieurs volumes. Nous n'avons pas vu l'utilité d'une telle 
entreprise; nous n'avons pas eu en vue une série de monographies 
sur les divers chamanismes, mais une étude générale destinée à un 
public non-spécialisé. Nombre des sujets auxquels nous avons lait 
seulement allusion seront d'ailleurs étudiés plus en détail dans d'autres 
ouvrages (Mort et Initiation, Mythologie de la Jlfort, et c.). 

Nous n'aurions pas pu mener à terme le présent ouvrage sans l'aide 
et les encouragements que nous avons reçus, pendant ces cinq années 
de travail, du Général N. Radesco, ancien Président du Conseil, du 
Centre National de la Recherche Scientifique, du Viking Fund 
(New York) et de la Bollingen Foundation (New York). Que toutes 
ces personnes et institutions reçoivent ici nos plus sincères remercie
ments. Nous sommes spécialement obligé à notre ami le docteur J ean 
Gouillard, qui a bien voulu lire et corriger le manuscrit françai s de cet 
ouvrage, et à notre maître et ami, le professeur Georges Dumézil , 
qui a eu l'obligeance de lire un certain nombre de chapitres. C'est 
pour nous un grand plaisir de leur dire ici toute notre reconnaissance. 
Nous nous sommes permis de dédier ce livre à nos maitres et collègues 
français, en modeste témoignage de gratitude pour les encourage
ments qu'ils n'ont cessé de nous prodiguer depuis notre arrivée en 
France. 

Nous avons déjà exposé en partie les résultats de nos recherches 
dans les articles : Le problème du chamanisme (. Revue de l' Histoire 
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des. ~eligions .• , t. CXXXI, 1946, p. 5-52), Shamanism (ForgoUen 
Reltgwns, edlted by Vergilius Ferm, Philosophical Library, New 
York, 1949, p. 299-308) et Schamanismus (. Paideumat, 1951, p. 88-97) 
- et dans les conférences que nous avons eu l'honneur de tenir, en 
mars 1950, à l' Université de Rome et à l' Istituto Italiano per il 
MedlO ed Estremo Oriente, à l'invitation des prolesseurs R. Pettaz
zoni et G. Tucci. 

Mircea ELIADE. 

Paris, mars 1946 - mars 1951. 

N. B. - Pour des raisons d'ordre typographique, la transcription 
des termes orientaux a été sensiblement simplifiée. 
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AVANT-PROPOS A LA DEUXIÈ~IE ÉDITION 

A l'occasion des traductions italienne (Rome-Milan, 1953), alle
mande (Zürich, 1957) et espagnole (Mexico, 1960), nous avions déjà 
essayé de corriger et d'améliorer ce livre qui, malgré toutes ses imper~ 
fections, était le premier à paraitre sur le chamanisme dans son 
ensemble. Mais c'est surtout en préparant la traduction anglaise 
(New York-Londres, 1964) que nous avons corrigé à fond et sensible
ment augmenté le texte original. Un nombre considérable de travaux 
ont été publiés sur les différents chamanismes durant les quinze 
dernières années. Nous nous sommes efforcé de les utiliser dans le 
texte ou, tout au moins, de les signaler dans les notes. Bien que nous 
ayons enregistré plus de deux cents publications nouvelles (parues 
après 1948), nous ne prétendons pas avoir épuisé la bibliographie 
récente du chamanisme. Mais , comme nous Pavons déjà dit, ce livre 
est l'œuvre d'un historien des religions qui approche le sujet en com
paratiste ; il ne peut pas remplacer les monographies que les spécia
listes ont consacrées aux différentes espèces de chamanisme. Nous 
avons examiné les publications parues jusqu'en 1960 dans notre 
Recent Works on Shamanism: a Re.iew Article (. History of Religions . , 
1,1961, p. 152-86) . D'autres analyses critiques paraitront à intervalles 
irréguliers dans la même revue. 

Nous tenons à remercier, ici encore, la Bollingen Foundation; 
grâce à la bourse d'étude qu'elle nous a accordée, nous avons pu con
tinuer nos recherches sur le chamanisme après la publication de 
la première édition. 

Enfin, nous sommes heureux de pouvoir exprimer ici toute notre 
reconnaissance à notre élève et ami, M. Henry Pernet, qui s'est donné 
la peine de revoir et d'améliorer le texte de cette deuxième édition et 
a pris à sa charge la correction des épreuves. 

Mireea ELIADE. 

Uni.ersité de Chicago, mars 1967. 



CHAPITRE PREMIER 

GÉNÉRAUTÉS. llÉTHODES DE RECRUTEMENT. 

CHAMANISME ET VOCATION llYSTIQUE 

APPROXIMATIONS 

Depuis le commencement du siècle, les ethnologues ont pris l'hahi
tude d'utiliser indifféremment les termes de chaman, medicine-man, 
sorcier ou magicien, pour désigner certains individus doués de prestiges 
magico-religieux et attestés dans toute société « primitive •. Par exten
sion, on a appliqué la même terminologie dans l'étude de l'histoire reli
gieuse des peuples, civilisés " et l'on a parlé, par exemple, d'un cha
manisme indien, iranien, germanique, chinois et même babylonien, 
se référant aux éléments « primitifs . attestés dans les religions respecti
ves. Pour bien des raisons, une telle confusion ne peut que nuire à l'intel
ligence même du phénomène chamanique. Si, par le vocahle, chaman t , 
on entend tout magicien, sorcier, medicine-man ou extatique, rencon· 
tré au cours de l'histoire des religions et de l'ethnologie religieuse, on 
aboutit à une notion extrêmement complexe et imprécise à la fois, dont 
on ne voit pas bien l'utilité puisqu'on dispose déjà des termes «magi
cien » ou t sorcier. pour exprimer des notions aussi disparates qu'ap
proximatives comme celles de (1 magie,. ou de « mystique primitive •. 

Nous estimons qu'il y a intérêt à limiter l'usage des vocables « cha
man • et « chamanisme " justement pour éviter les équivoques et voir 
plus clair dans l'histoire même de la , magie. et de la « sorcellerie •. 
Car, bien entendu, le chaman est, lui aussi, un magicien et un meditine
man : il est censé guérir, comme tous les médecins, et opérer des mira"': 
rues fakiriques, comme tous les magiciens, primitifs ou modernes. 
Mais il est, en outre, psychopompe, et il peut aussi être prêtre,..!!!Y§
tique et poète. Dans la masse grise et. confusionniste. dela vie magico
religieuse des sociétés archaiques considérée dans son ensemble, le 
chamanisme - pris dans son sens strict et exact - présente déjà une 
structure propre et trahit une « histoire . qu'il y a tout avantage à 
préciser. 

Le chamanisme stricto sensu est par excellence un phénomène reli
gieux sibérien et central-asiatique. Le vocable nous vient, à travers le 
russe, du tongouse saman. Dans les autres langues du centre et du 
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nord de l'Asie les termes correspondants sont le yakoute ojun, le 
mongol bügii, bi!gii (buge, bü) et udagan (cf. aussi le bouriate udayan, 
le yakoute udoyan : , la femme-chamane '), le turco-tatar kam (J'al
truque kam, gain, le mongol kami, etc.). On a essayé d'expliquer Je 
terme tongouse par le pâli samana, et nous reviendrons sur cette 
étymologie possible - qui appartient au grand problème des influen
ces indiennes sur les religions sibériennes - dans le dernier chapitre 
de ce livre (p. 385 sq.). Dans toute cette aire immense qui comprend 
le centre et le nord de l'Asie, la vie magico-religieuse de la société est 
centrée sur le chaman. Ce n'est pas à dire, évidemment, qu'il soit le 
seul et unique manipulateur du sacré, ni que l'activité religieuse soit 
totalement confisquée par le chaman. Dans beaucoup de tribus, le 
prêtre sacrificateur coexiste avec le chaman, sans.. compter que tout 
chef de famille est aussi le chef du culte domestique. Néanmoins, le 
chaman reste ]a figure dominante car, dans toute cette zone où 
l'expérience extatique est tenue pour l'expérience religieuse par 
excellence, le chaman, et lui seul, est le grand maître de l'extase. Une 
première définition de ce phénomène complexe, et peut-être la moins 
hasardeuse, sera: chamanisme = technique de l'extase. 

Comme tel, il a été attesté et décrit par les premiers voyageurs dans 
les diverses contrées de l'Asie centrale et septentrionale. Plus tard, des 
phénomènes magico-religieux similaires ont été observés en Amé
rique du Nord, en Indonésie, en Océanie et ailleurs. Comme on le 
verra bientôt, ces phénomènes sont bel et bien chamaniques et on a 
tout intérêt à les étudier en même temps que~ le chamanisme sibérien. 
Touterois, une observation s'impose dès l'abord : la présence d'un 
complexe chamanique dans une zone quelconque n)Il).plique pas 
nécessairement que la vie mngico~religieuse de tel ou tel peuple soit 
èristallisée autour du chamanisme. Le cas peut se présenter (c'est ce 
qui se produit, par exemple, dans certaines régions de l'Indonésie), 
mais ce n'est pas le plus courant. Généralement, le chamanisme coexiste 
avec d'autres formes de magie et de religion. 

Et c'est ici qu'on mesure l'avantage qu'il y a à employer le terme 
chamanisme dans son sens propre et rigoureux. Car, si on se donne la 
peine de difTérencier le chaman d'autres « magiciens» et medicine-men 
des sociétés primitives, l'identification de complexes chamaniques 
dans telle ou telle religion acquiert d'emblée une signification assez 
importante. Magie et magiciens, se rencontrent un peu partout dans 
le monde, tandis que le chamanisme accuse une « spécialité. magique 
particulière sur laquelle nous insisterons longuement: la « maltrise du 
feu ., le vol magique, etc. De ce fait, bien que le chaman soit, entre 
autres qualités, un magicien, n'importe quel magicien ne peut pas être 
qualifié de chaman. La même précision s'impose à propos des guérisons 
chamaniques : tout medicine~man est guérisseur, mais le chaman 
utilise une méthode qui n'appartient qu'à lui. Quant aux techniques 
chamaniques de l'extase, elles n'épuisent pas toutes les variétés de 
l'expérience extatique attestées dans l'histoire des religions et l'ethno
logie religieuse j on ne peut donc pas considérer n'importe quel exta-
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tique comme un chaman; celui~ci est le spécialiste d'une transe 
pendant laquelle son âme est censée quitter le corps pour entreprendr~ 
des ascensions célestes ou des descentes infernales. 

Une distinction du même genre est généralement nécessaire pour 
préciser le rapport du chaman avec les. esprits •. Partout dans le 
monde primitif et moderne on trouve des individus qui prétendent 
entretenir des rapports avec les « esprits ., qu'ils soient « possédés ,. 
par ces derniers, ou qu'ils les maîtrisent. Il faudrait plusieurs volumes 
pour étudier convenablement tous les problèmes qui se posent en· 
relation avec l'idée même de l' « esprit,. et de ses rapports possibles 
avec les humains car un t esprit • peut aussi bien être l'âme d'un 
trépassé, qu'un t esprit de la Nature ., un animal mythique, etc. Mais 
l'étude du chamanisme n'en demande pas tant; il suffira de dégager 
la position du chaman à l'égard de ses esprits auxiliaires. On verra 
facilement en quoi un chaman se distingue d'un t possédé », par exem
pie: il maltrise ses. esprits " en ce sens que lui , être humain, réussit 
à communiquer avec les morts, les « démoDs • et les c esprits de la 
Nature,. sans pour autant se transformer en leur instrument. On ren
contre, certes, des chamans véritablement « possédés " mais ils consti~ 
tuent plutôt des exceptions qui ont d'ailleurs leur explication. 

Ces quelques précisions préliminaires indiquent déjà le chemin que 
nous nous proposons de suivre pour arriver à une juste compréhension 
du chamanisme. Étant donné que ce phénomène magico~re1igieux s'est 
manifesté dans sa forme la plus complè~e en Asie centrale et septen
trIOnale, on prendra comme exemple typique le chaman de ces régions. 
Nous n'ignorons pas, et nous nous efforcerons de montrer, que le cha~ 
manisme de l'Asie centrale et septentrionale, au moins sous son aspect 
actuel, n'est pas un phénomène originaire et exempt de toute influence 
extérieure; c'est, au contraire, un phénoméne qui a une longue «his
toire •. Mais ce chamanisme de la Sibérie et de l'Asie centrale a le 
mérite de se présenter comme une structure dans laquelle des élé
ments qui existent diffus dans le reste du monde - à savoir: des 
rapports spéciaux avec les • esprits " des capacités extatiques per
mettant le vol magique, l'ascension au Ciel, la descente aux Enfers, la 
maltrise du feu, etc. - se révèlent déjà, dans la zone en question, inté
grés dans une idéologie particulière et validant des techniques spéci
fiques. 

Un tel chamanisme stricto sensu n'est pas limité à l'Asie centrale et 
septentrionale, et nous nous efTorcerons plus bas de relever le plus 
grand nombre de parallèles. On rencontre d'autre part, à l'état isolé, 
certains éléments chamaniques dans diverses rormes de magie et de 
religion archaIques; leur intérêt est considérable car ils montrent 
dans quelle mesure le chamanisme proprement dit conserve un fond 
de croyances et de techniques « primitives " et dans quelle mesure il à 
innové. Attentif toujours à hien délimiter la place du chamanisme au 
sein des religions primitives (avec tout ce qU'Înlpliquent ces dernières: 
« magie " croyance aux F;tres Suprêmes et aux « esprits ., conceptions 
mythologiques et techniques d'extase, etc_l, nous serons obligé de faire 
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continuellement allusion à des phénomènes plus ou moins similaires, 
sans pour cela les considérer comme. chamaniqu,es 1. Mais il est ~u· 
jours profitable de comparer et de montrer ce qu un élément maglCo
religieux analogue à un certain élément chamanique a donné ailleurs, 
intégré dans un autre ensemble culturel et avec une autre orientation 
spirituelle (1). 

Le chamanisme a beau dominer le vie religieuse de l'Asie centrale et 
septentrionale, il n'est pas pour autant la religion ?e cette aire i~ense. 
Seules la commodité ou la confusion ont pu parlols amener à consldé~ 
la religion des peuples arctiques ou turco-tatars comme étant ~ 
chamanisme. Les religions de l'Asie centrale et septentriOnale débord.<:nt 
de toutes parts le chamanisme, de même que n'importe q~e~e reli
gion déborde l'expérience mystique de tels de ses membres privilégIés. 
Les chamans 80nt des t: élus .. et, comme tels, ils ont accès à une zone 
du sacré inaccessible aux autres membres de la communauté. Leurs 
expériences extatiques ont exercé, et exercent encore, une puis
sante influence sur la stratification de l'idéologie religieuse, sur la 
mythologie, sur le ritualisme. Mais, pas plus l'idéologie que I~ mytho
logie et les rites des populations arctIques, sibénennes et aSIatique.s, ne 
sont la création de leurs chamans. Tous ces éléments son~ antérieurs 
au chamanisme ou, tout au moins, lui sont parallèles, en ce sens qu'ils 
sont le produit de l'expérience religieuse géntrale, et non pas d'une 
certaine classe d'êtres privilégiés, les extatiques. Au contraire, 
comme nous aurons l'occasion de le constater, on observe maintes fois 
l'effort de l'expérience chamanique (c'est-à-dire extatique) pour 
s'exprimer par le truchement d'une idéologie qui ne lui est pas toujours 
favorable. 

Pour ne pas trop anticiper sur le cont.enu des chapitres suivants, 
contentons-nous de dire que les chamans sont des êtres qui se singu
larisent au sein de leurs sociétés respectives par certains traits qui, 
dans les sociétés de l'Europe moderne, représentent les signes d'une 
« vocation. ou au moins d'une t crise religieuse ». Ils sont séparés 
du reste de la communauté par l'intensité de leur propre expérience 
religieuse. C'est dire qu'on serait mieux fondé à ranger le chamauisme 
parmi les mystiques que du côté de ce qu'on dénomme habituelle
ment une t religion t. On aura l'occasion de retrouver le chamamsme 
à l'intérieur d'un nombre considérable de religions, car il reste toujours 
une technique extatique à la disposition d'une certaine élite et consti
tuant en quelque sorte la mystique de la religion en question. 

(1) Dans ce senl, et seulement dans ce ~ens, l'identification d'éléments ~ chama
niques • dans une religion ou une mystique évoluées nous semble précieuse. La 
découverte d'un symbole ou d'un rite chamaniques dans l'Inde ancienne ou e.n 
Iran commence à avoir une signincat~0'.l dans la mesure oil.ron ~st amené li.. vOir 
dans le chamanisme un phénomène religieux net.tement précISé; smon, on parlera 
indéfiniment des. éléments primitifs " décelables en toute religion si • éy~lu ée • 
au'elle soit. Car les religions de l'Inde et de l'Iran' ,comme toute a.ut~e. rehglO~ de 
l'Orient. antique ou moderne, présentent nombre d • élément.s prlmItlrs • qUI ne 
sont pas pour autant chamaniques. On ne peut. même p~s con~ldére~ c?r:n me • ~ha. 
manique. toute technique de l'extase rencontrée en Orient, SI • primitive. qu elle 
putue être. 
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Une comparaison 8e présente dès l'abord à l'esprit : celle des 
moines, mystiques et saints à l'intérieur des ~gli8es chrétiennes. 
Mais il ne faut pas trop pousser la comparaison; à la différence de ce 
qui se passe dans le christianisme (au moins dans son histoire récente), 
les peuples qui s'avouent t chamanistes ,. accordent une importance 
considérable aux expériences extatiques de leurs chamans; ces expé
riences les concernent personnellement et immédiatement car ce 
sont les chamans qui, par le moyen de leurs transes, les guérissent, 
accompagnent leurs morts au « Royaume des Ombres, et servent 
de médiateurs entre leurs dieux, célestes ou infernaux, grands ou petits, 
et eux. Cette élite mystique restreinte non seulement dirige la 
vie religieuse de la communauté, mais en quelque sorte veille sur son 
• âme •. Le chaman est le grand spécialiste de J'âme humaine; lui 
seul la « voit t, car il connatt sa « forme,. et sa destinée. 

Et là où le sort immédiat de l'âme n'intervient pas, là où il n'est 
pas question de maladie (= perte de l'âme), de mort, de mal
chance ou d'un grand sacrifice impliquant une expérience extatique 
quelconque (voyage mystique au Ciel ou aux Enfers), le chaman 
n'est pas indispensable. Une grande partie de la vie religieuse se 
déroule sans lui. 

Comme on le sait, les populations arctiques, sibériennes et du centre 
de l'Asie sont composées dans leur grande majorité de chasseurs
pêcheurs ou de pasteurs-éleveurs. Un certain nomadisme les caracté
rise toutes et, en dépit de leurs différences ethniques et linguis
tiques, les grandes lignes de leurs religions coincident. Tchouktches, 
Tongouses, Samoyèdes ou Turco-Tatars, pour ne mentionner que 
quelques-uns des groupes les plus importants, connaissent et vénè
rent un Grand Dieu céleste, créateur et tout-puissant, mais en voie 
de devenir un deus otiosus (1). Parfois, le nom même du Grand Dieu 
signifie « Ciel> comme, par exemple, pour le Num des Samoyèdes, le 
Buga des Tongouses ou le Tengri des Mongols (cf. aussi Tengeri des Bou
riates, Tangere des Tatars de IaVOlga, fîjjgir des Beltires, Tangara 
des Yakoutes, etc.). Même quand le nom concret du« ciel . fait défaut, 
on retrouve un de ses attributs les plus spécifiques: « haut >, « élevé " 
« lumineux >, etc. Ainsi, chez les Ost yaks d'Irtytch, le nom du dieu 
céleste est dérivé de siinke, dont le Bens originel est « lumineux, bril
lant, lumière •. Les Yakoutes l'appellent « le Maitre très élevé, (ar 
tojon) , les Tatars d'Altai « Blanche lumière. (ak ajas) , les Koryaks 
« l'Un d'en haut " • le Maltre du haut >, etc. Les Turco-Tatars, chez 
lesquels le Grand Dieu céleste conserve son actualité religieuse plus 
que chez leurs voisins du Nord et du Nord-Est, l'appellent également 
« Chef », « Maltre », • Seigneur. et souvent « Père, (2). 

(1) Ce phénomène, particulièrement important pour l'histoire des religions, n'est. 
aucunement limité li l'Asie centrale et septentrionale. On le retrouve partout dans 
le monde ct son explication n'est pas encore tout à lait acquise; cf. notre 7'raitd 
d'Hutoire de, ReliglOn. (Paris, 1949), p. 53 sq. Bien qua seulement d'une manière 
indirecte, le présent ouvrage espère jeter une certaine lumière sur ce problème. 
(2) Voir M. ELIADE, Traiu d'hutoire de. religion" p. 65 sq., et{J.':p...J1o.ux, Ttingri. 
E,I,ai ,ur le ciel·dieu de, peupk, altaiqlU' (in 1 Revue de l'histoire des religions •• 
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Ce dieu céleste, qui habite le ciel supérieur, dispose de plusieurs 
• fils • ou • messagers t qui lui sont subordonnés et qui occupent les 
cieux inférieurs. Leur nombre et leurs noms varient d' une tribu à 
l'autre; on parle généralement de Sept ou Nell;C • Fils. ou « Filles t, 
et avec plusieurs d'entre eux le chaman e.ntretlent de~ rapports tout 
particuliers. Ces Fils, Messagers ou Serviteurs. du Dieu céleste ont 
pour mission de surveiller et d'aider les humams. Le panthéon est 
parfois beaucoup plus nombreux, comme, pa~ exemple, chez les ~ou
riates, les Yakoutes et les Mongols. Les BourIates parlent de55 dIeux 
• bons • et 44 dieux .. mauvais .; une lutte sans fin les oppose 
depuis toujours. Mais, ainsi qu'on le montrera plus bas (p. 157), 
on est fondé à croire que cette multiplication des dieux, comme d'aIl
leurs leur opposition, sont des innovations peut-être assez récentes. 

Chez les Turco-Tatars, les déesses jouent un rôle plutôt modeste (1). 
La divinité de la terre est assez efTacée. Les Yakoutes, par exemple, 
ne possèdent aucune figurine de la déesse de la terre .et ne lui offrent 
pas de sacrifices (2). Les peuples turco·tatars et SIbériens connaIssent 
diverses divinités féminines, mais elles sont réservées aux fem~es 
car leur domaine est celui de l'enfantement et des maladIes 
infantiles (3). . . . 

Le rôle mythologique de la Femme est, lUI aUSSI, ~ssez réd~lt -
bien qu'il en subsiste encore des traces dans certalOes tradItIOns 
chamaniques. Le seul grand dieu après le Dieu céleste ou de l' atmo
sphère (I,) est, chez les Altaïques, le Seigneur de l'Enfer, Erlik khan, 
lui aussi assez bien connu par le chaman. Le t rès Important culte 
du feu, les rites de la chasse, la conception de la mort - sur laqu~lle 
nous aurons à revenir plusieurs rois - complètent ~ette brève esqUlss.e 
de la vie religieuse de l'Asie centrale et septentrIOnale .. MorphologI
quement, cette religion se rapproche dans ses grandes lIgnes de celle 
des Indo·Européens : même importance du Grand DIeu céleste ou 
de l'orage, même absence des Déesses (si c~ractéri stiques de l'aire 
lhdo-méditerranéenne), même fon ction attrIbuée aux.f: fils • ou 
• messagers l (Açvins, Dioscures, etc.), même exaltatIOn du feu. 
Sur les plans sociologique et économique, le rapprochement entr~ les 
Indo-Européens de la protohistoire et les Turco-Tatars anCIens 
s'impose avec plus de netteté encore : les de~x sociétés ont une st~uc
ture patriarcale, comportant un grand prestIge du chef de la famIlle, 
et leur économie est en gros celle des chasseurs et pasteurs-éleveurs. 
L'importance religieuse du cheval chez les Turco·Tatars et les Indo-

CXLIX, 1956, p. 119·82, 197·230; CL, 1956, p. 27-511, 173-231). Sur les religions 
sibériennes ct nnno·ougriennes, voir maintenant 1: PAULSO!"f, ~ans l. ~AULSON, 
A. H ULTKItANTZ et K. JETTMAR, us R~Ji~ions archqlU8 ~, finnots~, (PariS, 1965). 
1). 15·265. . .. . 
(1). Cf. E. LOT-F:,~c'l., A propOS ~'AlÜgiin, dée$8~ monsok tU la tur~ (m. Revue de 
l'histoire des rehglOns ., CXLIX, 2. 1956, p. 157-96). . 
(2) U. HAI'\.VA ( H OLIIIB!fI.c l , Di~ r~ligio8~n Vor.t~llunç~n . du aJtatlCMn V6Jk~r (in 
• Folklore Fellows Communications ., LU, 125, Helsmkl, 1938) •. p. 2117 . , 
(3) Cf. G. RXN~, Lapp F~mal~ D~itiu o(tlu lUadder-Akka Group (m • Studta septen-
trionalia . , VI, Oslo, 1955, p. 7-79), p. 48 sq. . " 
(4) Car en Asie centrale aussi se vérifie le passage bien connu d un dieu céleste 
iL un dieu de l'atmosphère ou de l'orage; cf. notre Traité, p. 88 sq. 
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Européen. a été remarquée depuis longtemps. On a également mis 
en lumière dans l~ plus an.cien sacrifice grec, le sacrifice olympien, 
des traces du sacrIfice spéCifique des Turco-Tatars, des Ougriens et 
des populations arctiques : celui qui caractérise justement les chas
seurs primitifs et les pasteurs-éleveurs. Ces faits ont leur incidence 
sur le problème qui nous intéresse: étant donné la symétrie écono
mique, sociale et religieuse entre les anciens Indo-Européens et les 
anciens Turco-Tatars (ou, mieux : Proto-Turcs) (1), on aura à cher
cher dans quelle mesure il existe encore, chez les divers peuples indo
européens de l'histoire, des vestiges « chamaniques • comparables 
au chamanisme turco-tatar. 

Mais on ne le répétera jamais assez : il n'y a aucune chance de 
retrouver, où que ce soit dans le monde ou dans l'histoire, un phéno
mène religieux « pur . et parfaitement « originaire ». Les documents 
palethnologiques/et préhistoriques dont nous disposons ne remontent 
pas au·delà du paléolithique et rien ne permet de croire que, pendant 
les centaines de milliers d'années qui ont précédé le plus an~ien âge 
de pierre, l'humanité n'a pas connu une vie religieuse a ussi intJlnse 
et aussi variée que durant les époques ultérieures. Il est presque 
certain qu'une partie au moins des croyances magico-religieuses de 
l'humanité prélithique s'est conservée dans les conceptions religieu
ses et les mythologies ultérieures. Mais il est également fort probable 
que cet béritage spirituel de l'époque prélithique n'a cessé de subir 
des modifications, à la suite des nombreux contacts culturels entre 
les populations pré et proto-historiques. Ainsi, nulle part dans l'his
toire des religions on n'a affaire à des phénomènes « originaires. 
car l' « histoire. a passé partout, modifiant, refond ant, enrichissant 
ou appauvrissant les conceptions religieuses, les créations mytholo
giques, les rites, les techniques de l'ext ase. ~videmment, chaque 
religion qui finit, après de longs processus de transformation inté· 
rieure, par se constituer en structure autonome, présente une « forme » 
qui lui est propre et qui passe comme telle dans l'histoire ultérieure 
de l'humanité. M~i s aucune religion n'est entièrement « nouvelle . , 
aucun message rehgieux n'abolit entièrement le passé i il s'agit plutôt 
de refonte, de renouvellement, de revalorisation, d'intégration des 
éléments - et des plus essentiels! - d'une tradition religieuse 
immémoriale. 

C:es quelques observations suffiront à délimiter provisoirement 
l'horizon historique du chamanisme i certains de ses éléments, qu'il 
s'agira de préciser par la suite, sont nettement archaïques, mais cela 
ne veut pas dire qu'ils sont t purs. et « originaires •. Le chamanisme 

(1) Sur la préhistoire et la plus ancienne histoire des Turcs, voir l 'admirable syn
thèse de René GI\OUSS~T, L'Empil'~ <ks s.t~PJH!! (Paris, 1938) ; cl. aussi W. KOPPEfls, 
UrtUrkentum und Unndog~rmanentum lm L,chie der Vôlh~l'kundlic~fl Uni"u,aJ
I~.chichl~ (. BcHeten ., No. 20, Istamboul, 194~P' 1181-525) . W. BARTIIO LD His
~irf! . de, Turcs d'Asi~ Centrale I.Par~~, 19115); KARL J ttTTM~R, IZul' lIukun'(t d~r 
t.ürktlch~n V~lk~r8cha(ten (1 Ar~hlv fur Vôlkerku e " lil, Vie~ne, 1948, p. 9-23); 
,~ .• Th~ Altal b~(ou I~ Turk8 (m • Bulletin 01 the Museum of Far Eas tern Antiqui
bes " nO 23, Stockholm, 1951, p. 135-223); id., Urg~,chichte l nnua8iens (in KARL 
J . N ul'\. d alia. Abri" der Vorc~.chichte, p. 150·61). 
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turco.mongol , SOUS la forme d,ans laquelle ~ S6 pr,~8ent~, est, même 
assez imprégné d'influences orientales, .et, bien ~u il eXlste ~ autres 
chamanismes exempts d'influences aUSSI caractérIsées et aU881 récen-
tes ils ne sont pas DOD plus « originaires Jo . 

Quant aux religions arctiques, sibériennes et du cent~~ de l'A:S16, 
où le chamanisme a atteint son degré le plus poussé d IOtégratlOn, 
nous avons vu qu'elles sont c~ractéri8ée8, d'u~e part, par la pré8e~ce 
à peine sensible d'un Grand DIeu céleste et, d autre part, par des l'ltes 
de chasse et le culte des ancêtres, qui supposent UDe tout au~re o,rlen
taUon religieuse. Comme on le verra plus loin, le chaman est lmphqué, 
plus ou moins directement, dans chacun de ces secteurs r~hgleux. 
Mais on a toujours l'impression qu'il est davantage, chez lUl • dans 
un secteur que dans un autre. Constitué par l'exl'érience exta~ique 
et par la magie, le ohamanisme s'adapte plus ou moms m"! aux dIver
ses structures religieuses qui l'ont précédé. On est meme parlOls 
Irappé en replaçant la description d'une séance chamam'lue dans 
l'ensemhle de la vie religieuse de la populatIOn en questIOn (nous 
songeons, par exemple, au Grand Dieu céleste et. aux mythe~ qUI le 
concernent) : on a l'impression de deux uruvers reh~leux parfaItement 
différents. Or cette impression est lausse : la dIfférence n'est pas 
dans la structure des univers religieux, mais dans l'intensité de l'expé
rience religieuse déclenchée par la sé~ce chamanique., Celle-ci lait 
presque toujours appel à l'extase, et 1 bistOlre des rehglOns est là 
pour nous montrer qu'aucune expérience religieuse n'est plus exposée 
aux défigurations et aux aberrations que l'expérience extatiq~e. 

Pour arrêter ici ces quelques ohservatlOns préhmlO9.1res, .lI laut 
toujours se rappeler, en étudiant le chamamsme, que celUl-Cl chérIt 
un certain nombre d'éléments religIeux partIculIers e~ même« p~lvés~, 
et que, du même coup, il est loin d'épuiser la totahté de la vIe reh
gieuse du reste de la communaut~. Le c~aman ~ommence sa nouvelle, 
sa véritable vie par une. séparatIOn " c est-A-dIre, comme on le verra 
tout à l'heure, par une crise spirituelle qui n'est dépourvue ni de 
grandeur tragique, ni de heauté. 

L'OCTROI DES POUVOIRS CHAMANIQUES 

Dans la Sibérie et l'Asie Nord-orientale, les principales voies de 
recrutement des chamans sont: 1) la transmission héréditaire de la 
prolession chamanique et 2) la Yocation,.sp~ntanée (l' , appel . ou 
l' c élection .) . On rencontre aUSSI ]e cas d mdlvldus devenus chamans 
par leur propre volonté (comme, p. ex., chez les Altaiques) ou par la 
volonté du clan (Tongouses, etc.). Mais ces derniers sont con~ldérés 
comme plus laibles que ceux qui ont hérité de cette prolesslOn ou 
ont suivi l' , appel, des d.eux et des esprIts (1). Quant au chOlx par 

~
l Pour les Altalques, voir G. N. POTAl'flN, Otcherhi .evtro·~ap,:,dnoj Mo,:gol,ii,IV, 

St-Pétersbourg, 1883), p. 57 ; V. M. MU .. HAl LOWSJ. I! Shama,nl.3m ln S,ber," and 
u,.opean RIU.ia (. Journal or the Royal Anthropologlcal1nstltute " vol. 24. 1894, 

p. 62.100: 126·15SI. p. 90. 
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le clan, il est subordonné à l'expérience extatique du candidat· 
si celle-ci n'a pas lieu, l'adolescent désigné pour prendre la pla~ 
du chaman défunt est éliminé (voir plus loin, p. 32). 

Quelle qu'ait été la méthode de sélection, un chaman n'est reconnu 
comme tel qu'après avoir reçu une double instruction: 10 d'ordre 
extatique (rêves, transes, etc.) et 2° d'ordre traditionnel (techniques 
chamaniques, noms et lonctions des esprits, mythologie et généalo
gIe du clan, langage secret, etc.). Cette double instruction assumée 
par les esprits et les vieux mattres chamans, équivaut à ~ne initia
tion. Parlois, l'initiation est publique et constitue en elle-même un 
rituel auto~ome. Mais ~:~~en~e d'un rit,uel de ce genre n'imp1ique 
nullement 1 ahsence de 1 ffiltlatlOn : celle-Cl peut très bien s'être opérée 
en rêve ou dans l'expérience extatique du néophyte. Les documents 
dont nous disposons sur les rêves chamaniques montrent pertinem
ment qu'il s'agit là d'une initiation dont la structure est amplement 
connue de l'histoire des religions j il n'est, en aucun cas question 
d'hallucinations anarchiques et d'une affabulation stricte~ent indi
viduelle : ces hallucinations et cette affabulation suivent des modèles 
traditionnels cohérents, bien articulés et d'un contenu théorique 
étonnamment riche. 

Ceci, croyons-nous, pose sur une base plus sûre le prohlème de 
la psychopathIe des chamans, sur lequel nous reviendrons tout à 
l'heure. Psychopathe ou non, le lutur chaman est tenu de 
passer certaines épreuves initiatiques et de recevoir une instruction 
parlois extrêmement complexe. C'est uniquement cette double 
initiation - extatique et didactique - qui le transforme d'un névrosé 
éventuel en un chaman reconnu par la société. La même observation 
s'u:npose pour l'origine des pouvoirs chamaniques : ce n'est pas le 
pOlOt de départ pour l'obtention de tels pouvoirs (hérédité, octroi 
p~r les espri~s, quête volon~aire) qui joue le rÔle important mais 
bIen la techmque et la théorIe sous-jacente à cette technique, trans-
mises à travers l'initiation. . 

La constatation paraIt importante car, à plusieurs reprises on 
a voulu tirer des conclusions majeures sur la structure et même' sur 
l'histoire de ce phénomène religieux à partir du lait qu'un certain 
chamanisll:'e est héréditaire ou spontané, ou que l' • appel. qui décide 
de la. ca~l'lère d'un ch"'ll:'an semble être conditionné ou non par la 
constltutlOn psychopathlque de ce dernier. Nous reviendrons plus 
loin sur ces problèmes de méthode. Contentons-nous pour le moment 
de p~sser .en revue quelques documents sibériens et nord-asiatiques 
sur 1 éle.ctlOn des chamans, sans essayer de les classer par rubriques 
(transmISSIOn hérédlt9.1re, appel, désignation par le clan décision 
personnelle). car, ai~s i que ~ous allons le voir à l'instant, l'a plupart 
des .populatl?nS qUl nous mtéressent connaissent presque toujours 
plUSIeurs VOles de recrutement (1). 

(1) Sur l'~ctroi ~e~ ,pOUVOi rs chamaniques, voir Georg NIOIU.DUI, Der Schama
lu~,,:m. ~e, ~n !lb""8.C~~ V61h!I''Y' (S tuttgart. 1925), p, 5"·58; Leo STIilIlNBUO, 
DwmiJ Election ln PI',m,lwe Rel,«um {I Congrès International des Américanistes., 
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RECRUTEMENT DES CHAMANS EN SIBÉRIE OCCIDENTALE 

ET CENTRALE 

Chez les Vogouls, affirme Gondatti, le chamanisme est héréditaire 
et se transmet également en ligne féminine. MaiS le futur cham~n se 
singularise dès l'adolescence : très tôt, il devient nerveux et 11 est 
même parfois sujet à des attaques d'ép~leps~e, qu'on inte~p~ète comme 
une rencontre avec les dieux (1). La SituatIOn semble dIflerente ?hez 
les Ost yaks orientaux; d'après Dunin-Gorkavitsch, l~ cham~msme 
ne s'y apprend pas, il est un don du Ciel qu'on reço~t en nal~sant. 
Dans la région d'Irtysch, il est un don de Sanke (le dieu ~u Ciel) et 
il se fait sentir dès l'âge le plus tendre. Les Vasiuganes aussl estiment 
qu'on naît chaman (2). Mais,commeleremarque Karjalainen(p. 250~q.), 
héréditaire ou spontané, le chama:tisme est ~ouJ~urs un d~n ~es dl~UX 
ou des esprits; vu sous un certam angle, Il n est héréditaIre qu en 
apparence. ,.,. 

Généralement les deux formes d obtentIOn des pOUVOIrs coeXiS
tent. Chez les V'otyaks, par exemple, le cha~anisme~ est hé~é~itair~, 
mais il est aussi octroyé directement par le dieu supreme, qm 1fistrwt 
lui-même le futur chaman à travers des rêves et des visions (3). Il 
en va exactement de mème chez les Lapons, où le don se transmet 
dans la famille, mais où les esprits l'octroient aussi à ceux qu'ils 
veulent (4). . 

Chez les Samoyèdes sibériens et les Ost yaks, le chamamsme est 
héréditaire. A la mort de son père, le fils façonne une image de la 
main de celui· ci en bois et, par ce symbole, se fait transme~tre ses pou
voirs (5). Mais la qualité de fils de chaman ne suffit pas; Il est néces
saire que le néophyte soit en outre accepté et validé par les esprits (6). 
Chez les Yurak-Samoyèdes, le futur chaman est identifié dès sa nais
sance' en effet les enfants qui viennent au monde avec leur « che
mise *' sont destinés à devenir chamans (ceux qui naissent avec leur 
$: chemise» sur la têt e seulement deviendront les plus petits chamans) . 
Vers l'approche de la maturité, le candidat commence à avo~r des 
visions, chante pendant son sommeil, aime à flâner dans la sohtude, 

Compte rendu de la XXII! session, deuxième partie, ten.ue à.G.ô ~eborg en 1924. , t?0le. 
b org, 1925, p. 472-512), passim ; id., Die Ali!lerwii~lung un Slb m schen Schamantsmus 
(. Zeilschrift rür 1o.lisslonskund e und R eligiOnswlssenschalt " v ol. 50, 1935, p. 2
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252; 2IH·274 ), pass im; Uno HA RVA, Die rel igiiisen Vors~llungen, p. 452 sq.; ke 
O HI.MARKS, .5!udicn zum Proble,n MS Schamanismus (Lund-Copcnhag.u e, ~ 939), 
p. 25 sq.; Urs ula KNO LL-G II EILI NG, • Bcrufung und Bcrufungscrlebms bel den 
Schamanen • (in Tribus, n. s., II -III , Stuttgart, 1952-53, p. 227-38). 
(1) K. F. KARJAI.A1 NEN, Die ReligiOll der J ugra·Viilkem, vol. III (FFC, No 63, 
Helsinki, 1927), p. 248. 
12\ KARJALAINEN, op cil., Ill, p. 248-249. 
(3 MIIUIAILOWSKI, op. ci!. p. 153. 
(II) MI KilAILOWSKI, p. 14.7-14.8 ; 'r. I. IU.ONEN, Heidnische . .lleI ic.ion und spii tue 
Aberglaube bei den fi.nnischen Lappen (Mémo ires d e la SOClcté FlIl no·Ougrlenne , 
t 87 H elsinki, 1946), p. 116, 11 7 Il. , . 
(5) P. I. TnETJAKOV, TUl'uhhanskij Kraj , ego priroda i ji~li (St · Pétersbourg, 1871), 
p. 211 ; MIK.IIAILOW SKI, P: 86. . 
(6) A. M. CASTRÉN, Nord/.Sche R elSen und Forschungen, 11 l , IV (St·Pé te rsbourg, 
1853, 1857) , vol. I V, p. 191 ; MIli. HAIL OWSK I, p. 14 2. 
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etc. ; après cette période d'incubation, il s'attache à un vieux chaman 
pour être instruit (1). Chez les Ost yaks, c'est parfois le père lui-même 
qui choisit son successeur parmi ses fils ; il ne se conforme pas, pour 
cela, au droit d'ainesse, mais aux capacités du candidat. Il lui trans
met ensuite la science secrète traditionnelle. Celui qui n'a pas d'en
fants la transmet à un ami ou à un disciple. Mais, de toute façon , 
ceux qui sont destinés à devenir chamans passent leur jeunesse à 
s'efforcer de maîtriser les dootrines et les techniques de la 
profession (2) . 

Chez les Yakoutes, écrit Sieroszewski (3), le don du chamanisme 
n'est pas héréditaire. Cependant, l' amagat (signe, esprit protecteur) 
ne disparait pas après la mort du chaman et, par conséquent, il t end 
à s'incarner dans un membre de la même famille. Pripuzov (4) donne 
les détails suivants: la personne destinée à devenir chaman commence 
à devenir furieuse puis, soudainement, perd la raison, se retire dans les 
forêts, se nourrit d'écorce d'arbres, se jette dans l'eau et le feu, se 
blesse avec des couteaux. La famille recourt alors à un vieux chaman 
qui entreprend d'instruire le jeune égaré sur les diverses espèces d'es
prits et la manière de les appeler et de les maîtriser. Ce n'est là que le 
commencement de l'initiation proprement dite, qui comporte par la 
suite une série de cérémonies dont nous aurons à reparler (cf. p. 104). 

Chez les Tongouses trans·baikaliens, celui qui désire devenir chaman 
déclare que l'esprit d 'un chaman défunt lui est apparu en rêve lui 
ordonnant de prendre sa succession. Il est de règle que cette déclara
tion, pour paraitre plausible, soit accompagnée d'un dérèglement 
mental assez poussé (5). D'après les croyances des Tongouses de 
Turushansk, celui qui est destiné à devenir chaman voit, dans ses rêves, 
le « diable» Khargi accomplir des rites chamaniques. C'est à cette 
occasion qu'il apprend les secrets du métier (6). Nous aurons àrevenir 
sur ces «secrets J) car ils constituent le cœur même de l'initiation cha
manique qui se réalise parfois dans des rêves et des transes en appa
rence morbides. 

RECRUTEMENT CHEZ LES TONGOUSES 

Chez les Mandchous et les Tongouses de Mandchourie, il existe deux 
classes de • grands» chamans (amba saman) : ceux du clan et ceux 
qui sont indépendants du clan (7). Dans le premier cas, la transmission 
des dons chamaniques se fait habituellement du grand -père au petit-

(1) T . LEHTISALO, Entwurf ciner M ythologie cUI' Jurak·Samojeden (Mémoires de 
la Société .F'inllO-Ougrienne, vol, 53, Helsinki, 1927), p. 146. 
121 BELYAVSKI1, cité par MIIi.IIAILOWSU, p. 86. 
(3 W. SIEROSZEWSKI, Du chamanisme d'après les croyallces des Ya lcoutes (1 Revue 
de l'Histoire des Religions . , t. lo6, 1902, p. 204-235, 299·338), p . 312. 

1

4) Cité pa r MlltHAfL OWSK I, p. 85 sq. 
51 MIKHAILOWSIU , p . 85. 
6 T Rf.TJAI.O V, Turulchafi skij Kraj, p. 211 ; MIKHAlLownl, p. 85. 
7) S. SUIROK.OGOROW, PsychQmetUal Complex of lhe 'l'ungu!' (Shangaï-Lond res, 

1935), p . 3'14. 
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fils car, occupé à pourvoir aux besoins de son père, le fils ~e pe~t p~.s 
devenir chaman. Chez les Mandchous, le fils peut ]e devenir malS, 8 il 
n'y a pas de fils, c'est le petit-fils qui hérite du don, c'est-à-dire des 
« esprits, disponibles après la mort du chaman_ Un problème se pose 
quand il n'y a personne dans la famille du chaman pour prendre pos
session de ces esprits; c'est alors qu'on fait appel à un étranger. 
Quant au chaman indépendant, il n'a pas de règles à suivre (Shiroko
gorov, op. cil., p. 346), c'est-A-dire qu'il suit sa propre vocati?fi. 

Shirokogorov décrit plusieurs cas de vocations chamamques. Il 
semble qu'il s'agisse t oujours d 'une crise hystérique ou hystéroide 
suivie d'une période d'instruction pendant laquelle le néophyte est 
initié par le chaman attitré (Shirokogorov, p. 346 sq.). Dans la majo
rité des cas, ces crises ont lieu à la maturité, mais on ne peut 
devenir chaman que plusieurs années après la première expérience 
(ibid. , p. 349) et on n'est reconnu chaman que par la communauté 
entière et après avoir subi l'épreuve initiatique (1), faute de qUOI 
aucun chaman ne peut exercer sa fonction. Beaucoup renoncent à la 
profession s'ils ne sont pas reconnus dignes d'être chamans par le clan 
(ibid. , p_ 350). 

L'instruction joue un rôle important, mais elle n'intervient qu'après 
la première expérience extatique. Chez les Tongouses de la Mand
chourie, p. ex., l'enfant est choisi et éduqué en vue de devenir chaman, 
mais la première extase est décisive : si l'expérience n'a pas lieu, le 
clan renonce à son candidat (ibid., p. 350). Parlois, le comportement du 
jeune candidat décide et précipite la consécration; il. arrive ainsi que 
celui-ci s'enfuie dans les montagnes et y reste sept Jours ou davan
tage, se nourrissant des animaux * capturés par lui directement avec 
ses dents, (2), et rentrant au village sale, sanglant, les vêtements 
déchirés et les cheveux en désordre, < comme un sauvage> (3) . C'est 
seulement après une dizaine de jours que le candidat se met à bal
butier des mots incohérents (4). Un vieux chaman commence alors à 
lui poser des questions avec précaution; le candidat (plus exactement, 
1' « esprit, qui le possède) devient furieux et finalement indique celui 
d'entre les chamans qui devra offrir les sacrifices aux dieux et pré
parer la cérémonie d'initiation et de consécration (Shirokogorov, 
p. 351 ; sur la suite de la cérémonie proprement dite, v. plus loin, 
p. 102 sq.). 

R ECRU TEM EN T CHEZ LES BOURIATES ET LES ALTAIQUES 

Chez les Bouriates-Alares étudiés par Sandchejew, le chamanisme 
se transmet en ligne paternelle ou maternelle - mais il est aussi spon-

(II SnU\OK OGOROV, p. 350-351 ; sur cette initiation, v . pl~s loin, p. 103 sq. 
(2 Ce qui indique une transformation en fauve, c'est-A-dire en quelque sorle une 
rémté&!!ltion dan~ l'atfCêLfe. . _.. .• . ---: (Zr Tous ces détails ont une portée Initia tique qUl 5 éclaIrera plus lom. 
( ... ) C'est dans cet.te période de silence que se complète l'initiation par les esprits, 
sur laquelle les chamans longouses et. bouriates donnent des détails précieux; voir 
plus loin , p. 73 sq. 
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tané. Dans les deux cas, la vocation se manifeste par des rêves et des 
convulsions provoqués par les esprits des ancêtres (utcha). La voca
tion chamanique est obligatoire; on ne peut pas s'y soustraire. S'il n'y 
a pas de candidats convenables, les esprits des ancêtres torturent les 
enfants; ceux-ci pleurent dans leur sommeil, deviennent nerveux et 
rêveurs et, à 13 ans, sont voués chamans. La période préparatoire 
comporte une longue série d'expériences extatiques qui sont en 
même temps initiatiques: les esprits des ancêtres apparaissent dans 
les rêves et portent le néophyte parfois jusqu'à l'Enfer. Le jeune homme 
continue às'instruireconcurremment auprès des chamans etdes anciens; 
il apprend la généalogie et les traditions du clan, la mythologie et le 
vocabulaire chamaniques. L'instructeur s'appelle le Père-Chaman. 
Pendant son extase, le candidat chante des hymnes chamaniques (1). 
C'est le signe que le contact avec l'au-delà èst déjà établi. 

Chez les Bouriates de la Sibérie méridionale, le chamanisme est 
généralement héréditaire, mais il arrive aussi qu'on devienne chaman 
à la suite d'une élection divine ou d'un accident; par exemple, les 
dieux choisissent le futur chaman en le frappant de la foudre ou en lui 
indiquant leur volonté par des pierres tombées du ciel (2) : quelqu'un 
boit par hasard du tarasun où se trouve une telle pierre et se voit 
transformé en chaman. Mais ces chamans choisis par les dieux doivent 
être, eux aussi, guidés et instruits par les vieux chamans (Mikhai
lowski, p. 86). Le rôle de la foudre dans la désignation du futur cha
man est important : il nous indique l'origine céleste des pouvoirs 
chamaniques. Le cas n'est pas isolé : chez les Soyotes aussi on devient 
chaman si on est touché par la foudre (3) , et la foudre est parfois 
représentée sur le costume chamanique. 

Dans le cas du chamanisme héréditaire, les âmes des ancêtres
chamans choisissent un jeune homme de la famille; celui-ci devient 
absent et rêveur, aime la solitude, a des visions prophétiques et occa
sionnellement des attaques qui le rendent inconscient . Pendant ce 
temps-là, pensent les Bouriates, l'âme est emportée par les esprits, 
vers l'Occident s'il est destiné à être un chaman blanc, vers l'Orient 
s'il est appelé à devenir un chaman noir. (Pour la distinction entre 
ces deux types de chamans, voir plus loin, p. 157.) Accueillie dans les 
palais des dieux, l'âme du néophyte est instruite par les ancêtres
chamans dans les secrets du métier, les formes et les noms des dieux, 
le culte et les noms des esprits, etc. C'est seulement après cett e pre
mière initiation que l'âme réintègre le corps (4). Nous allons voir que 
l'initiation se continue pendant longtemps encore. 

Pour les Altaïques, le don chamanique est généralement hérédi-

Il ) Garma SANDSCHEJBW, W ellamchauung und Schamanismu.s der Alaren-Burjaten 
trad . du russe par R. Augustin, 1 Anthropos ~ , vol. 22, 192 7, p. 576·613, 933-955 ; 

vol. 23, 1928, p. 538-560, 967-986), 1928, p. 977-78. 
(2) Sur les. pierres de Coudre 1 tombées du ciel, voir M. ELIADE, Traitéd'llÎstoire 
de$ Religiom, p. 59 sq. 

1
"1 POTA NI N, Otcherlr.i tle"uo-::apadnoj Mongolii, IV, p. 289. 
4. MIKHAILOWSU, p. 87 ; W . SC HMI DT, Der Urtlprungder Cottetfidee, vol. X (Münster. 

1952). p. 395 sq. 
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daire, Encore enfant, le futur Kam se révèle maladif, solitaire, contem
platif; mais il est longuement préparé par son père, qui lui enseigne 
les chants et la tradition de la tribu. Quand, dans une famille, un jeune 
homme est suj et à des attaques d'épilepsie, les Altaïques sont convain
cus qu'un de ses ancêtres a été chaman. Mais on peut aussi devenir 
Kam par sa propre volonté, bien qu'un t el chaman soit considér é 
comme inférieur aux autres (1). 

Chez les Kazak-Kirghizes, la profes, ion de baqça se transmet d 'or· 
dinaire de père en fils ; exceptionnellement, le père la transmet à ses 
deux fils. Mais on garde le souvenir d' une époque ancienne où le 
néophyte était choisi directement par les vieux chamans. « Autre
fois, les baqças engageaient parfois de t out jeunes Kazak-Kirghizes, 
le plus souvent des orphelins, afin de les initier à la profession de 
baqça; cependant, pour la réussite du métier, une prédisposition aux 
maladies nerveuses était indispensable. Les suj ets se destinant au 
baqçylyk étaient caractérisé, par des changements subits d'état, 
par le passage rapide de l' irritation à l'état normal, de la mélancolie 
à l'agitation. (2). 

TRANSMISSION HÉRÉDITAIRE ET QUÊTE DES POUVOIRS 

CHAMANIQUES 

Deux conclusions se dégagent déjà de ce rapide examen des faits 
sibériens et central-asiatiques : 10 la coexistence du chamanisme 
héréditaire avec un chamanisme octroyé directement par les dieux 
et les esprits; 20 la fréquence des phénomènes morbides qui accom
pagnent la manifestation spontanée ou la transmission héréditaire 
de la vocation chamanique. Voyons-maint"llant quelle est la situation 
dans les régions autres que la Sibérie, l'Asie Centrale et les zones 
arctiques. 

Il n 'est pas nécessaire de s'attarder outre mesure sur la question 
de la transmission héréditaire ou de la vocation spontanée du magi
cien et du medicine-man. En gros, la situation est partout la même: 
les deux voies d'accès aux pouvoirs magico-religieux coexistent. 
Quelques exemples suffiront. . 

La profession du medicine·man est héréditaire chez les Zoulous 
et les Bechouanes de l'Afrique du Sud (3), chez les Nyima du Soudan 
méridional (4), chez leB Négritos et les J akun de la péninsule 

(1) .PO.TANIN, Otchuki, IV, p. 56-57; MIII:HAILOWS KI , p. 90; RADLOV , Alli Sibirien 
(Lelp~lg, 1884) , II , p. 16; A. V. ANOCHI~, Materialy po ,hamanstl'" u altaiue", 
p. 29 sq ; H . von LANKE1''iAU , Die Schamanen und das Schamanenwe,en (e Globus " 
XXII , 18 72), p. 278 sq. ; W . SC II MIDT, Der Ur' prung der COtleBidee, vol. l X (M üns ter, 
194 91, p. 245-2', 8 (les Tatars d'Allal), p. 687-688 ('l'atars Abakan). 
(2) J . CASTAGNÉ, Ma gie et exorcisme chu. le, Kruak-Kirghiu, et autre, peuplu tlU'C. 
orientaux (e Revue des ~tudes islamiques " 1930, p_ 53-151. ), p. 60. 
(3) Max BARTHS, Die Medi:;in du Natur"6lker (Leipzig, 1893), p. 25. 
(4) S. F. NAD EL, A Study of Shamani,m in tM Nuba Mountains (e J ournal of the 
Royal Anthropological Instltule J, LXXVI , l, Londres, 1. 946, p. 25.37), p. 27. 
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malaise (1), chez les Bataks eL auLres populations de Sumatra (2) 
chez les Dal'"-ks (3), chez les sorciers des Nouvelles-Hébrides (4) et 
dans plusieurs tribus guyanaises et amazoniennes (Shipibo, Cobeno, 
Macushi, etc.) (5). « Aux yeux des Cobeno, tout chaman par droit 
de succession jouit d' un pouvoir supérieur à celui dont le titre est 
dû à sa seule initiative, (A. Métraux, op. cit., p. 201). Chez les tribus 
des Montagnes Rocheuses de l'Amérique du Nord, le pouvoir chama
nique peut aussi être hérité, mais c'est toujours à travers une expé
rience extatique (rêve) que se fait la transmission (6). Comme le remar
que Park (p. 29), l'héritage semble être plutôt la tendance d' un des 
enfants ou des autres membres de la famille, après la mort du cha
man, à acquérir le pouvoir en puisant à la même source. Chez les 
Puyallup, remarque Marian Smith, • le pouvoir a tendance à rester 
dans la famille» (7). On connait aussi des cas où le chaman transmet 
de son vivant le pouvoir à son enfant (Park, p. 30). L'hérédité du 
pouvoir chamanique semble être la règle chez les tribus du Plateau 
(Thompson, Shuswap, Okanagon du Sud, Klallam, Nez Percé, Kla
math, Tenino), en Caroline du Nord (Shasta, etc.) et se rencontre aussi 
chez les Hupa, Chimariko, Wintu et chez les Mono occidentaux (8). 
La transmission des t esprits. reste toujours la hase de cet héritage 
chamanique, à la difTérence de la méthode, plus usitée un peu partout 
chez les tribus nord-américaines, d'acquérir ces «'esprits _ par une 
expérience spontanée (rêve, etc.) ou par la quête volontaire. Le 
chamanisme est assez rarement héréditaire chez les Esquimaux. Un 
Iglulik devint chaman après avoir ét é blessé par un morse, mais il 
héritait en quelque sorte la qualification de sa mère, qui était devenue 
chamane à la suite de l'entrée. d'une boule de feu dans son corps (9). 

(1) Ivor H . N. EVAN S, StIldies in Religion , Follc-lore and CIU/oms in Brilid North 
Borneo and lM Malay Peninsula (Ga mbridge, 1923) , p. 159, 264. _ 
(2) E. M. LOEo, Sumatra: 1/3 Ihl/tory and People (avec 1 The Archaeology and Art 
or Sumatra . par R. von H EINE-OBLDERN) (Vien ne, 1935), p. 81 (les Bataks sep ten
trionaux), 125 (Menangkabau), 155 (Nias). 
(3) H. Ling ROTH, Native, of Sarawak and Brit ish North Bornto (2 vol., Lo ndres, 
1896), l , p. 260; aussi chez les Ngadju Dayaks, cl. H. ScuÂRER, Die CotU,ùue du 
Ngadju Dajak irl Sad-Bor fU!O (Leyde, 1946), p. 58. 
(41 J . L . MAD DOX, TM Medicùle M a,l. A Sociological Study of lk Charackr and 
Evolution of Shaman isln (New York, 1923) , p. 26. 
(5) Alrred MÉTRAUX, u Shamanilme ck: les Indiens tù l'Amiriqu.e du Sud tro
picale Il Acta Americana " Il, 3-4, Mexico, 19411, p. 197-219; 320-34 1), p. 200 sq. 
(6 ) Wil ard Z. PAU , Shamanil/In in W~stern Norlh America . .A s/udy in Cuùural 
Rtlationship (No rth weslern University Studies in the Social Sciences, 2, Evanston 
et Chicago, 1938 ), p. 22. 
(7) Cité par Marcelle BOU TEILLER, Dit • chaman . au • panseur de secret 1 (1 Actes 
du XX VI Il e Co ngrès Internationa l des Américanisles " Paris, 1947, Paris 1948, 
p. 237-245), p. 243. 1 Tell e jeune fi lle connue de nous, tient le don de guérir les brû
lures d'une vieille vo isine défunte qui lui a appris le secret parce qu'elle n'avait plus 
de ram ille, mais avait été initiée elle- même par un ascendant 1 (BOUTEILLER, p. 243). 
(8) W. Z. PARK, Shama'lism, p. 121. Ct. aussi M. Boun:luF.R , Don chamanislique 
et adaptation d la vie chez les Indiens de l'A müique du Nord (1 J ournal de la Société 
des América nistes " N. S., t. 39, 1950, p. 1-14 ). 
(9) Knud RASMU SSEN, I ntdlectltal Culture of the 19lulih Eskimos (in 1 Report ot the 
tirth 'fhule Bxpeditioll l, V II , 1, Co penhague, 1930) , p. 120 sq. Partois, chez les 
Esquimaux de Dio mede Islands, le chaman transm et directement seslouvoirs à 
l'un de ses fil s ; v. E. M. WEYER Jr., Tht: Esk imos : Tkir Environment an Folkway, 
(New Haven et Lond res, 1932), p. 429. 
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L'office de medicine-man n'est pas héréditaire chez un nombre 
considérable de populations primitives, qu'il n'y a aucun intérêt 
à citer ici (1). Ceci veut dire que partout dans le monde on admet la 
possibilité d'obtenir des pouvoirs magico-religieux aussi bien sponta
nément (maladie, rêve, rencontre fortuite d'une source de « pUi8~ 
sance " etc.) que volontairement (quête). Il y a lieu d'observer que 
l'obtention non-héréditaire des pouvoirs magico-religieux présente 
un nombre presque illimité de formes et de variantes, qui intéressent 
plutôt l'histoire généra.le des religions qu'une étude systématique 
du chamanisme car elle inclut aussi bien la possibilité d'acquérir d'une 
manière spontanée ou volontaire les pouvoirs magico-religieux et 
de devenir, par la suite, chaman, medicine-man ou sorcier, que la possi
hilité d'obtenir de telles lorces pour sa propre sécurité ou son profit per
sonnel, ainsi qu'on Je voit un peu partout dans le monde archaïque. 
Cette dernière possibilité de se procurer les lorces magico-religieuses 
n'implique pas une distinction de régime religieux ou socia.l par rap
port au reste de la communauté. L'homme qui obtient, par certaines 
techniques élémentaires mais traditionnelles, un accroissement 
de ses disponibilités magico-religieuses - pour garantir l'opulence 
de ses récoltes ou pour se délendre du mauvais-œil, etc. - n'envi
sage pas de changer son statut socio-religieux pour devenir medicine
man par le renlorcement même de ses disponibilités de sacré. Il désire 
simplement augmenter ses capacités vitales et religieuses. Par consé
quent, sa quête - modeste et limitée - de. pouvoirs magico-reli
gieux se range parmi les comportements les plus typiques et les plus 
élémentaires de l'homme devant le sacré car, ainsi que nous l'avons 
montré ailleurs, chez l'homme primitif, comme chez tout être humain, 
le désir d'entrer en contact avec le sacré est contrecarré par la crainte 
d'être obligé de renoncer à sa condition simplement humaine et de 
se transformer en un instrument plus ou moins malléable d'une mani· 
lestation quelconque du sacré (dieu, e.prit, ancêtre, etc.) (2). 

Dans les pages qui suivent, la quête volontaire des pouvoirs magico
religieux ou l'octroi de tels pouvoirs par les dieux et les esprits nous 
retiendront uniquement dans la mesure où il sera question d'une acqui· 
sition massive du sacré, appelée à changer radicalement le régime 
socio·religieux de l'intéressé qui, de ce fait, se trouvera transformé 
en technicien spécialisé. Même dans des cas de ce genre nous aurons 
l'occasion de surprendre une certaine résistance à l'encontre de 1'« élec· 
tion divine ». 

CHAMANISME ET PSYCHOPATlIOLOGIE 

Examinons maintenant les rapports qu'on a cru découvrir entre 
le chamanisme arctique et sibérien et les maladies nerveuses, en pre· 

(1 ) cr. Hutton WnsT ER, Ma,ic. A Sociowgical Study (SLanrord, Calirornie, 1948), 

~ 
185 sq. 

2) Sur la signification de cette attitude ambivalente devant Je sacré, voir notre 
l'aiu d'Histoire de, Religion" p. 393 sq. 
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mier lieu les différentes lormes de l'hystérie arctique. Depuis Krivo
shapkin (1861 , 1865), Bogoraz (1910), Vitashevskij (1911) et Czapli
cka (1914), on n'a cessé de mettre en I~ière la phénoménologie psycho
pathologique du chamanisme sibér;en (1). Le dermer partisan de 
l'explication du chamanisme par 1 hystérie arctique, A. Ohlmarks, 
est même amené à distinguer entre un chamanlsme arctIque et un 
chamanisme suharctique, d'après le degré de maladie mentale de 
leurs représentants. Selon cet auteur, le ch~anism~ aurait été ori.gi
nairement un phénomène exclusivement ~~tlque, du en preml~r heu 
à l'iulluence du milieu cosmique sur la lablhté nerveuse des habitants 
des régions polaires. Le lroid excessil, les longues nuits, la solitud.e 
désertique, le manque de vitamines, etc., auralent lnflué sur la ~onstl· 
tution nerveuse des populations arctiques en provoquant .SOlt des 
maladies menta.les (l'hystérie arctique, le meryak, le menenk, etc.), 
soit la transe chamanique. La seule différence entre un chaman et un 
épileptique serait que ce dernier ne peut pas réaliser la transe de sa 
propre volonté (2). Dans la zone arctique, l'extase chamanique est un 
phénomène spontané et organique; c'est seulement dans cette 
zone qu'on peut parler du « grand chamanisme" c'est-à-dire de la céré
monie qui finit dans une transe cata.leptlque réelle, pendant laquelle 
l'âme est supposée avoir abandonné le corps et voy~ger vers les cieux 
ou les enfers souterrains (3). Dans les réglOns subarctIques, le chamau, 
n'étant plus victime de l'oppression cosmique, n'obtient pas sp?ntané. 
ment une transe réelle et se voit lorcé de provoquer une demi-transe 
à l'aide de narcotiques ou de mimer dramatiquement le « voyage , de 
l'âme (4). 

La thèse de l'équivalence chamanisme-maladie mentale a aussi 
été soutenue à propos d'autres lorme. de. chaman~sme .que le chama
nisme arctique. G. A. Wilken affirmait, il y a déjà souante-dlX ans 
environ, qu'à l'origine le chamanisme ~donési?n était une m~~die 
réelle et que ce n'était que plus tard qu on avait commencé à muter 
dramatiquement la transe authentique (5): ~t on n'a pas manqué 
de remarquer les relation. lrappantes qUi semhlent eXister entre 

(1) OULMARKS Studitn .. um Probkm de, Scho.manisntus, p. 20 sq.; G. NIORAOU, 
Der Schamanis'mus, p. SO sq . ; M. A. CUPLICK.A, Aboriginal Sibel'la (OxIord, 1914), 
p. 179 Bq. (Tchouktches) ; V. G. BOGORAZ, K 1!,ichologii shamanstpa u narod?p ,e~ro: 
"o,tol.chnoj Azii (e Etnografitcheskoe Obozremo" 1910 vol. 22, 1-2), p. 5 sq. ,c~. aussI 
W. J. JOCHBLSOl', TM Koryak (Memoirs oC the American Museum of Natural Hlstory, 
X Jesup North Pacific Expedi tion, VI, Leyde et New ,:"ork, 1905-8), p. 416-17, id:, Tiu Yukaghir and the Yukaghirized TungUB (Memotrs or the AMNH, XIII; 
2-3, JNP Expedition, IX, 2 volumes, Leyde et New York., 1924-26) , p. aO-.38 . . 
(2) Ake OULMARItS, Studien zum Pl'oblem, ~s .s:chamanum.u~, p. 11. VOIr Eliade, 
.te probléme du chamanisme (e Revue de 1 HistOire des ReligIOns -, vol. 131., 1946! 
p. 5-52 ), p.9 sq. cr. HA RvA , Die religii:i$e~ YOrllellu!"ge'!, p. 452 sq . .voIr aussI 
D. F. Auus, • Arettc H y,teria » an~ Latah ln Mongoha (t~ e TransactIOns or the 
New York Academy or Science " série Il , vol. XIV, .7, mal 1952 , p. 291-97) . Sur 
l'extase en tant que caractéristique de. la religion. arct~que, ct. R. T. CUR ISTU l'fSJI!'f, 
Ec.uuy and Al'cttc Religion (in e Studla septen trlonaha " IV, 1953, p. 19-92) . 

~l 
Sur ces voyages, v. les chapitres su ivants. 

4 OULMARItS op. c·. p. 100 sq. ,1 22 S ., etc. 
5 G' A. WI~P;EN.rHet Shamanisme ~ij th Yolken {lantkn lnduche'l Al'chipel (La 
a , 188'7;t:iré à part des e Bij dragen tot de Tut-, L~nd- en Volkenkunde van 

Ne erlandsch Indie " V, 2, La Haye, 1887, p. 427-911, pallim. 
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le déséquilibre men lai el les diITérentes formes de chamanisme sud
asialiqc;e et océanien. D'après Loeb, le chaman de Niue est épileptique 
ou extremement nerveux, et provient de certalll.es familles où l'insta
bilité nerveuse est héréditaire (1). En se basant sur les descriptions de 
M. A. Czaplicka, J. Layard a cru pouvoir découvrir une ressemblance 
étroite entre le chaman sibérien et le bwili de Malekula (2). Le sikerei 
de Menlawei (3), le bomor de Kelantan (4), sont également des ma
lades. En Samoa, les épileptiques deviennent des devins. Les Batak 
de Sumatra et autres peuples indonésiens choisissent de préférence 
les personnes maladives ou faibles pour l'office de magicien. Chez 
les Subanum de Mindanao, le parfait magicien est généralement neu
rasthénique ou du moins excentrique. La même chose se vérifie ail
leurs : chez les Sema Maga, le medicine-man ressemble parfois à un 
épileplique ; dans l'archipel Andamans, les épileptiques sont regardés 
comme de grands magiciens; chez les Lotuko de l'Uganda, les in
firmes et les malades mentaux sont habituellement des candidats à 
la magie (ils doivent, néanmoins, subir une longue initiation avant 
d'être qualifiés dans leur profession) (5). 
. D'après le R. P . Housse, les candidats-chamans chez les Araucans 

du Chili. sont toujours des maladils ou des sensitifs au cœur faible 
à l'estomac délabré, sujels à des éblouissements. Ils prétendent qu~ 
l'ap~el ~e I~ div~nité est pour eux irrésistible et qu'une mort prématurée 
châtteralt mévltablement leur résistance et leur infidélité , (6). 
ParlOis, comme chez les Jivaro (7), le futur chaman n'est qu' un être 
réservé et taciturne, ou, comme chez les Selk'nam et les Yamana de 
la Terre . de Feu, prédisposé à la méditation et à l'ascèse (8) . 
Paul Radm met en éVIdence la struclure épileptoide ou histéroide 
de la plupart des medicine-men qu'il cite à l'appui de sa thèse sur 
l'origine psychopathologique de la classe des sorciers et des prêtre •. 
Et 11 ajoute, exactement dans le sens de Wilken , de Layard, d'Ohl
marks: • Ce qui tout d'abord était dû à des nécessités psychiques devint 
une formule prescrite et mécanique à l'usage de tous ceux qui dési
raient devenir prêtres ou entrer en contact avec le surnaturel (9) . t 

M. Ohlmarks (op. cit., p. 15) affirme que nulle part dans le monde 

(1) E. M. Lou, The Shaman o{ Niue (. Americ:m Anthropologist. XXVI 9 
1924, p~ 393-402), p. 395. ' " 
(2). J . W. LAYARD, Shamanism. An Analysis Based on Comparison with theFlyinl 
Tnckstus o{ Makkula (. Journal of ~he Royal Anthropological Institute " 'LX, 
1930, p. 525-~0), p. 544. Même observatIOn chel LOER, Shaman and Seu (. American 
Anthropologlst " XXXI, 1, 1929, p. 60-S4 ), p. 61. 
(3) LORB, Shaman and Seer, p. 67. 
(tt ) Jeanne CUISINIER, Danses ma gique8 de A'elanta n (Paris 1936 Travaux et 
Mémoires de l' Insti tut d'Ethnologie), p. 5 sq. " 
(5) Et I~ liste pourrait être facilement allongée: cl. H. WEBSTER, Magic, p. 157 sq. 
Ct. aussI les longues analyses de T . K. OESTERRE ICII, Les Possédis (trad. fr. Pari.s 
1927), p. 167 sq., 293 sq. ' 
(6) R. ~. H OUS SR,. Urte épopée indi~rtne, ks Arauc~ns du Chili (Paris, 1939), p. 98. 
P) H. KAR S.TP.i"i' , Ci té par A. MtTllAux, L~ .haman lsme CMZ ks Indieru de l'Amërique 
du S ud trop icale, p. 20 t . 
(8) M. O USIN'02, Die F~uerland lndianu. J ." nie Selle'nam (Môdling près de Vienne 
1931), p. 779 sq. ; Il .- Die Yamana (ibid., 1937), p. 1394 sq.' • 
(9) Paul RADIN, La religion primili"e (trad. A. Métraux, Paris, 19'-(1 ), p. 110. 
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les maladies mentales ne sont aussi intenses et généralisées que dans 
l'Arctique, et il cite un mot de l'ethnologue russe Dim. Zelenin : 
« Dans le Nord, ces psychoses étaient beaucoup plus répand ue, qu'ail
leurs. , Mais des observations semblables ont été laites sur le compte 
de nombre d'autres peuplades primitives et on ne voit pas bien 
en quoi elles nous lacilitent la compréhension d'un phénomène 
religieux (i). 

Considéré dans l'horizon de l'homo religiosus - le seul qui nous 
préoccupe dans le présent travail-le malade men lai se révèle un mys
tique raté ou, mieux encore, un mystique simiesque. Son expérience 
est dénuée de contenu religieux même si elle ressemble apparemment 
à une expérience religieuse, de la même manière qu'un acte d'auto
érotisme aboutit au même résultat physiologique qu'un acte sexuel 
proprement dit (l'émission séminale), tout en n'étant qu'une imi
tation simiesque de celui-ci, du fait qu'il est privé de la présence con
crète du partenaire. Tl se peut bien, d'ailleurs, que l'assimilation d' un 
sujet névrosé à un individu « possédé . par des esprits, assimilation 
considérée comme assez fréquente dans le monde archaïque, ne soit, 
en beaucoup de cas, que le résultat d'observations imparfaites de la 
part des premiers ethnologues. Chez les tribus soudanaises, étudiées 
récemment par Nadel, l'épilepsie est assez répandue ; mais ni l'épi
lepsie, ni aucune autre maladie mentale, ne sont regardées par les 
indigènes comme une véritable possession (2). Quoi qu'il en soit, 
(oree nous est de conclure que la prétendue origine arctique du cha
manisme ne ressort pas nécessairement de la labilité nerveuse des 
populations vivant trop près du pôle, et des épidémies spécifiques 
du Nord à partir d'une certaine latitude. Comme nous venons de le 
voir, des phénomènes psycho pathologiques similaires se rencontrent 
un peu partout sur tout le globe. 

Que de telles maladies apparaissent presque toujours en relation 
avec la vocation des medicine-men, cela n'a rien de surprenant. Comme 
le malade, l'homme religieux est projeté à un niveau vital qui lui 
révèle les données fondam entales de l'existence humaine, c'est-à-dire 
la solitude, la précarit é, l'hostilité du monde environnant. Mais le 
magicien primitif, le medicine-man ou le chaman, n'est pas seulement 
un malade: il est, avant tout, un malade qui a réussi à guérir, qui 
s'est 'guéri lui-même. Maintes fois, lorsque la vocation du chaman 
ou du medicine-man se révèle à travers une maladie ou une attaque 

(1) Même M. O Il LIlARU reconnatt (op. cit. p. 24, 35) que le chamanisme ne doit pas 
être considéré exclusivement comme une maladie mentale, le phénoméne étant plus 
complexe. A. MÉTRA UX a mieux vu le fond du probléme en écrivant, à propos des 
chamans sud-américains, que les individus névrosés ou religieux par tempérament 
• se sentent a ttirés vel'S un genre de vie qui leur procure un contact intime avec le 
monde surnaturcl el qui leur permel de dépenser librement leur force nerveuse . Au 
sein du chamanisme, les inquiets, les instables ou simplemen t les méditatifs trouvent 
une atmosphére propice. (Le shamanisf7U c/u: ks 1 rtdi~ns tk l'Amùique du. Sud "opi
cak, p. 200). Pour NAD EL, le problème de la stab ilisation des névroses par le chama
nisme reste encore ouvert (A Sludy o{ Shaman i8nt in lM Nuba Mounlairu , p. 36) ; 
mais voir plus loin ses conclusions louchant l'intégrité mentale des chamans Nyima 
(p. 42). 
(2 ) NAD EL, A S iudy of S hamartism, p. 36; voir aussi plus loin, p. 42. 
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épileptoïde, l'initiation du candidat équivaut A une guéri,on (1). 
Le fameux chaman yakoute Tüsput (c'est·A-dire , tombé du Ciel . ) 
avait été malade à 20 ans ; il se mit A chanter et ,e sentit mieux. 
Quand Siero8zewski le rencontra, il avait. 60 ans et. faisait preuve 
d'une énergie inlassable: « S'jlle faut, il pourra tambouriner, danser, 
sauter, toute une nuit .• C'était d'ailleurs un homme ayant voyagé; 
il avait même travaillé dans les mines d'or de Sibérie. Mais il avait 
besoin de chamaniser : restait-illongtemp, ,ans le faire, il ne 'e 'en
tait pa, bien (2). 

Un chaman golde racontait à Sternberg: « les vieux disent qu' il 
y a quelque, générations trois grand, chaman, faisaieut partie de ma 
famille. On ne connalt pa, de chamans parmi me, ancêtre, les plu, 
proches. Me, parents jouis,aient d'une ,anté parfaite. J 'ai quarante 
ans; je suis marié et n'ai pas d'enfants. Jusqu'à vingt ans, je me 
portai, trè, bien; pui, je tombai malade, mon corp' me faisait mal, 
j'avais des maux de tête affreux. Des chamans essayèrent de m'en 
guérir sans y parvenir. Lorsque je commençai à chamaniser moi-même, 
ma condition s'améliora. Je devins chaman il y a dix aos, mais au 
début je ne m'exerçais que sur moi-même j ce n'est que depuis trois 
ans que j'ai entrepris de soigner les autres. La profession de chaman 
e,t très, trè, fatigante (3) . • 

Sandschejew avait rencontré un bouriate qui, dans sa jeunesse, 
avait été « anti-chamaniste •. Mai, il tomba malade et, après avoir 
vainement cherché la guérison (il arriva, en quête d'un bOIl médecin, 
jusqu'à Irkutsk), essaya de chamani,er. Il guérit ,ur le coup et 
devint chaman pour le reste de ,e, jours (4). Sternberg remarque lui 
aussi que l'élection du chaman se manifeste par une maladie assez 
grave qui coincide généralement avec la maturité , exuelle. Mais le 
futur chaman finit par guérir avec l'aide même des esprits qui 
deviendront ensuite ses esprits protecteurs et auxiliaires. Parlois, 
ceux-ci sont des ancêtres qui désirent lui traosmettre Jes esprits 
auxiliaires re,tés di'ponibles. Il ,'agit en elTet d'une ,orte de tran,mis
,ion héréditaire : dan, ces ca,-là, la maladie n'e,t qu'un ,igne du 
« choix . ; elle n'est que pa,sagère (5). 

Il est touj ours question d'une guérison, d'une mattrise, d'un 
équilibre réalisé, par l'exercice même du chamanisme. Ce n'est pas 
au fait qu'il ,oit ,ujet aux attaques d'épilepsie que le chaman e,qui
mau ou indonésien, par exemple, doit sa force et son prestige j c'est 
au fait qu'il puisse maftriser cette épilepsie. Extérieurement, on a 
beau jeu de remarquer nombl'e de ressemblance, entre la phénomé-

(1) ~eann~ CUISINIER, Danse. mafiquu de Kelantan, p. 5 i J. W. LA YAnO, Mal-tkula: 
F ~,nf T,",C~.tU8, CM8U , Codl arld Epileptic8 (in « Journal or the Royal Anthropo
I O~lcal. IJ:tstltute., LX, Londres, 1930, p. 50 1-24) i NADU, op. cit ., p. 36 i HARVA, 
DUJ rell flo8en Yor.kllunlen, p. 457. 

!2) \V. SIERosZEwu:r, Du chamanüme d'aprè. le. croyanu. tU. Yakoute. , p. 310. 
3~ L. SURIUBRG, Dilline Ekction in Primiti~ Reli,ion, p. 476 sq. On trouvera la 

SUlle de celte imporLante auto-biographie du chaman golde plus bas, p. 73 aq. 
(4) Garma SANDSCIIBJEW, Weltotllchofw nt und Schamani.mu. thr Alann.Burjaun 
p.977. ' 
(5) L. STF.I\~Rr.RC, Di"ine Elect ion in Prim iti"e Reli«ion , p. 474 . 
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nologie du meryak ou menerik et la transe du chaman sibérien, mais 
le fait essentiel reste néanmoins la capacité qu'a ce dernier de provo
quer volontairement 'a « transe épileptolde ,. Et, qui plus e,t, le, 
chaman" apparemment ,i ,emblable, aux épileptiques et aux hy'té
riques, font preuve d'une constitution nerveuse plus que normale : 
ils réussissent à se concentrer avec une intensité inaccessible aux 
profanes ; ils ré,i,tent A des efforts épuisants; il, contrôlent leurs 
mouvements extatiques, etc. 

D'après les ren,eignement, de Bjeljavskij et autres, recueillis par 
Karjalainen , le chaman vogoul présente une intelligence vive, un 
corps parfaitement souple, une énergie qui semble sans limite. Par sa 
préparation même en vue de son futur travail, le néophyte s'elTorce 
de fortifier ,on corps et de parfaire ,e, qualités inteUectuelles (1). 
Mytchyll, un chaman yakoute connu par Sieroszew,ki, bien que vieux, 
surpassait, pendant la séance, les plus jeunes par la hauteur de ses 
sauts, par l'énergie de ses gestes. « Il s'animait, pétillait d'esprit et 
de verve. 11 se perçait du couteau, avalait des bâtons, dévorait des 
charbon, ardents, (Du Chamanisme d'après les croyances des Yakou
tes, p. 317). Le chaman parfait, pour les Yakoute" « doit être ,érieux, 
avoir du tact, savoir convaincre son entourage j surtout il ne doit pas 
se montrer présomptueux, fier, emporté. On doit sentir en lui une 
lorce intérieure qui ne choque pas, mais qui a conscience de sa puis
sance ' (ibid., p. 318). On reconnalt difficilement dan, un tel portrait 
l'épileptoïde qu'on s'est imaginé d'après d'autres descriptions ... 

Bien que les cbamans accomplissent leur dan,e extatique à l'inté
rieur d'une yourte bondée d'assistants, dans un espace strictement 
limité, avec de, costumes qui comprennent plus de 15 kg de fer sou, 
forme de rond, et divers autres objet" personne n'est jamais atteint(2). 
Et bien que, pendant la tran,e, le baqça kazak-kirghize se jette de 
tous côtés les yeux fermé" il trouve néanmoins tous les objets dont 
il a besoin (3). Cette étonnante capacité de contrôle, même des mou
vements extatiques, trahit une admirable constitution nerveuse. En 
général, le chaman sibérien et nord-asiatique ne donne pas ,igne de 
désintégration mentale (4). Sa mémoire et ,a capacité d'auto-contrôle 
sont nettement supérieures à la moyenne. D'après Kai Donner (5), 
« on peut soutenir que cbez les Samoyèdes, les Ost yaks et certaines 
autres tribus, le chaman est ordinairement sain et qu'il est, sous le 
rapport intellectuel, souvent supérieur à BOn. milieu ». Chez les Bou
riates, les chamans sont les principaux gardiens de la riche littérature 
héroïque orale (6). Le vocabulaire poétique d'un chaman yakoute 

g1) KARJALAINEN, Die Religio" der Jugra-Y61ker, 111 , p. 247-248. 
2) E. J. LIN DG R!': ". The Reilldeer l'ungUB of Manchuria (<< Joul'nal of the Royal 
entral Asian Society., vol. 22, 1935. p. 218 sq.), citée par N. K. CHADWICK, Poc'ry 

and Prophecy (Cambridge. 1942) . ». 17. 

!3i CASTAGNR , Ma fie et exorcisme, ». 99. 
4 Cf. H . M . eL N. K. CHADWICK, The GroMh of Likrature (Cambridge. 3 vol., 

'1932-40). III, p. 214; N. K. CUADWICI:, Poetry and p,.op~, p. 17 sq. Le chaman 'arn doit être parfaitement sain; h I:ONEN. lleidni8che Relagion, p. 116. 
{5 La Sibérie. La Vie en Sibérie, k. temp. anciens (Paris, 194 6) , p. 223. 
(6 O. SANDSCHEJEW, op. cit ., p. 983. 
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comprend 12000 mots, alors que son langage usuel - le seul que 
connaisse le reste de la communauté - n'en comporte que 4000 
(H. M. et N. K. Chadwick, The Growth of Literature, III, p. 199). Chez 
les Kazak-Kirghizes, ]e baqça, • chanteur, poète, musicien, devin, prêtre 
et, médel}În, parait être le gardien des traditions religieuses, popu
laires, le conservateur de légendes vieilles de plusieurs siècles t 

(Castagné, Magie et exorcisme, p. 60). 
On a pu laire des remarques semblables au sujet des chamans 

d'autres régions. D'après Koch-Grünberg, , les chamans TaulipAng 
sont d'une façon générale des individus intelligents, parfois rusés mais 
toujours d'une grande force de caractère, car dans leur formation et 
dans l'exercice de leurs fonctions, ils ont besoin de faire preuve d'éner
gie et de maltrise d'eux-mêmes , (1). A. Métraux observe à propos des 
chamans amazoniens: (C Aucune anomalie ou particularité physique 
ou physiologique ne semble avoir été choisie comme le symptôme 

-d~une prédisposition spéciale à l'exercice du chamanisme, (2). 
Chez les Wintu, la transmission et la perlection de la pensée spé

culative sont entre les mains des chamans (3). L'efTort intellectuel 
du prophète-chaman dayak est énorme et dénote une capacité men
tale bien au-dessus de celle de la collectivité (4). Même observation 
pour les chamans alricains en général (N. K. Chadwick, Poetry and Pro
phecy, p. 30). Quant aux tribus soudanaises étudiées par Nadel, « il 
n'existe pas de chaman qui soit, dans sa vie quotidienne, un individu 
« anormal " un neurasthénique ou un paranoïaque: s'il était tel, on 
le rangerait parmi les fous, on ne le respecterait pas comme un prêtre. 
En fin de compte, le chamanisme ne peut pas être mis en relation avec 
une anormalité naissante ou latente; je ne me rappelle pas un seul 
chaman chez qui l'hystérie prolessionnelle ait dégénéré en un sé
rieux désordre mental , (5) . En Australie, les choses sont encore plus 
claires: les medicine-men doivent être parfaitement sains et normaux 
et le sont la plupart du temps (A. P. Elkin, Aboriginal Men of High 
Degree, Sydney, 1946 (1), p. 22-25). 

Et il laut aussi tenir compte du lait que l'initiation proprement 
d~te ne comporte pas uniquement une expérience extatique, mais, 
alflsi que nous allons le voir dans un instant, une instruction théori
que et pratique trop compliquée pour être accessible à un malade. 
Qu'ils soient encore ou ne soient pas sujets aux attaques réelles d'épi
lepsie ou d'hystérie, les chamans, les sorciers, les medicine-men en 

(1) ç:ité par A. M éTR AUX, lA! ShamanisTnt CMZ le, Indien, tU "Amirique du Sud 
lroplcale, p. 201. 
121 A. M ÉTRAUX, op. cil., p. 202. 
(3 C?R A DU BOIS, Winlu Elhnography (Universily of California, Publications in 
Amerlcan Archaeology and Ethnology, XXXVI, l , Berkeley, 1935), p. 11 8. 
(4) N. K . CIIADWICK, Poe!ry and Prophecy, p. 28 sq.; H . M. et N, K . CHAD WIC K, 
The Growth of Literature, 111 , p. 476 sq. 
(~) N AD n, A S ludy o( Shamani.m, p. 36. On ne peut donc pas dire que. le chama
nisme absorbe l'anormalité mentale ll l'état diffus dans la communau té ni qu'il est 
fondé sur \}nc prédisposition psychopdhique marquée et répandue. Sans aucun doute 
le c~amanlsme .ne peut pD8 être expliqué simplement comme un mécani.!me culturel 
destm~ à. parfa.l~ l'anormalité, ou à exploiter la prédisposition psychopathologique 
héréditaire 1 (Ibid., p. 36). 
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général, ne peuvent pas être c~nsidérés comme de sim~les malad~~ : 
leur expérience psychopathologlque a un c~ntenu théoflqU~ . Car s lis 
se sont guéris eux-mêmes et savent gu~rlr les autre~, c est, entre 
autres, parce qu' ils connaissent le mécamsme - ou mIeux encore la 
théorie - de la maladie. 

Tous ces exemples mettent en lumière, d'une manière ou d'une autre, 
la singularisation du medicine-man à l'intérieur de la société. Qu'il soit 
choisi par les dieux ou les esprit~ pour être leur porte~~arole, ou qu:~l 
soit prédisposé à une telle lonctlOn par des tares phySIques, ~u qu ~l 
soit porteur d'une hérédité qui équivaut à une vocatIOn m~glCo-reh
gieuse, le medicine-man se s~pare du ~onde des profanes luster:nent 
parce qu ' il se trouve en relatlO~s plus. dIrectes avec .le sacré et m.ampule 
plus efficacement ses mamfe8tatl~n s. InfirmIté, ma.ladle ner
veuse vocation spontanée ou hérédIté sont autant de signes exté
rieurs' d'un « choix t d'une .. élection t. ParCois, ces signes sont phy
siques (infirmité de' naissance ou acquise); ailleurs, il es~ question 
d'un accident même des plus courants (p. ex. tomber d un arbre, 
être mordu p;r un serpent, etc.) ; d'habitude, comme nous allons le 
voir plus en détail dans le chapitr~ ~uiva~t, l'élection s'annonce par 
un accident insolite : Coudre, apparItIOn, reve, etc. 

Il importe de mettre en lumière cette notio~ de singularisation par 
une expérience insolite et anormale cB:r, à ~ bien r~garder, la slOgU
larisation comme telle relève de la dIalectique meme du sacré. En 
effet, les hiérophanies les plus élément~ires ne sont autr~ chose qu'une 
séparation radicale, de valeur ontologlque,entre un objet quelconq?e 
et la zone cosmique environnante: tene pIerre, t el arbre, tel endrOIt, 
par le lait même qu'ils se ré.èlent comme ~acrés, qu:i1s ont été en quel
que sorte « choisis» comme réceptacle d u~e mamfestatlOn du sacré, 
se séparent ontologiquement des autres pIerres, ~es autres arbres et 
des autres endroits et se situent sur un plan dIfTérent, surnaturel. 
Nous avons analysé'ailleurs (v. Traité d'histoire des religions, passim) 
les structures et la dialectique des hiéropbanies et des kratophames, 
en un mot des manifestations du sacré magico-religieux. Ce qu'il 
importe d'observer maintenant, c'est la sy~étrie qui existe e!ltre la 
singularisation des objets, des êtr~s et des signes. sacré~, et la ~lllgula
risation par l'élection, par le .. chOlx ., de ceux qUI font 1 expérl~~ce du 
sacré avec une intensité autre que le reste de la communauté, qUI mcar
Dent en quelque sorte ce sacré, puisqu' ils le vivent abonda~~ent! ou 
plutôt .. sont vécus t par la .. Corme t reHgi~~se qui le~ ~ C~OISlS (dieu, 
esprit, ancêtre, etc. ). Ces quelques préCl~lOns prébmmaires trouve
ront leur portée quand nous aurons étudié les méthodes de prépa
ration et les t echniques d'initiation des Cuturs chamans. 



CHAPITRE Il 

MALADIES ET Rt;:VES INITIATIQUES 

MALADIE-INITIATION 

Les maladies, les rêves et les extases plus ou moins pathogènes sont, 
nous l'avons vu, autant de moyens d'accès à la condition de chaman. 
ParI~isJ ces ex~ériences singulières ne signifient rien d'autre qu'un 
,choIx, venu d en haut, et ne font que préparer le candidat à de nou
veUes révélations. Mais, la plupart du temps, les maladies, les rêves 
et Jes extases constituent, en elles-mêmes, une initiation c'est-à-dire 
qu'eIl.es parviennent à transformer l'homme profane' d'avant le 
'. choIX' en un technicien du sacré (1). Bien entendu, cette expé
nence d'ordre extatique est toujours et partout suivie d'une instruc
tion théorique et 'pratique de la part des vieux maltres, mais eUe 
n'est pas pour cela moins décisive car c'est elle qui modifie radica
lement le statut religieux de la personne, choisie t. 
. Nous allons .voir dans un instant que toutes les expériences exta

tIques qUI déCIdent de la vocation du futur chaman comportent le 
schéma traditionnel d'une cérémonie d'initiation: souffrance, mort et 
résurrection. Vue sous cet angle, n'importe queUe «maladie-vocation .. 
remplit le rôle d'une initiation car les souffrances qu'elle provoque 
corresponde~t. aux tortures initiatiques, l'isolement psychique d'un 
, malade chOISI t est le pendant de l'isolement et de la solitude ritueUe 
des cérémoni~s .initiati9ues, l'imminence de la mort connue par le 
malade (agome, mconsClence, etc.) rappeUe la mort symbolique figurée 
dans la majorité des cérémonies d'initiation. Les exemples qui suivent 
montreront combien le rapprochement maladie-initiation va loin. 
Certaines souffrances physiques trouveront leur traduction précise 
sous la forme d'une mort (symbolique) initiatique comme, par exemple, 
le morcellement du corps du candidat (= malade), expérience exta
tique qui peut se réaliser soit grâce aux souffrances de la« maladie-vo
cation., soit par certaines cérémonies rituelles, soit, enfin dans les 
rêves. ' 

.Quant au .conte!lu de ces expériences ext~tiques initiales, bien qu'il 
SOIt assez rIche, il comporte presque touJours un ou plusieurs des 

(1) Ct. M. ELlA.DE, Mythes, ~"eB ~t mystef'eB (Paris, 1957) , p. 106 sq. 
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thèmes suivants: morcellement du corps suivi d'un renouvellement 
des organes intérieurs et des viscères; ascension au Ciel et dialogue 
avec les dieux ou les esprits; descente aux Enfers et entretien avec 
les esprits et les âmes de chamans morts ; révélations diverses d'ordre 
religieux et chamanique (secrets du métier). Tous ces thèmes, on le 
voit aisément, sont initiatiques. Dans certains documents, ils sont 
tous attestés; ailleurs, on n'en mentionne qu'un ou deux (morcelle
ment du corps, ascension au Ciel). En outre, il se peut que l'absence 
de certains thèmes initiatiques soit due, au moins en partie, à l'insuf
tisance de notre information, les premiers ethnologues s'étant conten
tés généralement de renseignements sommaires. 

Quoi qu'il en soit, la présence ou l'absence de ces thèmes indiquent 
aussi une certaine orientation religieuse des techniques cbamaniques 
afférentes. Il y a, sans aucun doute, une différence entre l'initiation 
chamanique « céleste. et celle qu'on pourrait appeler, sous certaines 
réserves, «inlernal ••. Le rôle qu'un f:tre Suprême et céleste joue dans 
l'octroi de la transe extatique, ou, au contraire, l'importance accordée 
aux esprits des chamans morts ou aux « démons t, marquent des 
orientations divergentes. Il est probable que ces différences sont dues 
à des conceptions religieuses diverses et même opposées. En tout cas, 
elles impliquent une longue évolution et certainement une histoire, 
qu'au stade actuel des recherches on ne peut qu'esquisser d'une ma
nière hypothétique et provisoire. Pour l'instant, nous n'avons pas à 
nous occuper de l'histoire de ces types d'initiation et, pour ne pas 
compliquer l'exposé, nous présenterons séparément chacun des grands 
thèmes mythico-rituels : morcellement du corps du candidat, ascension 
au Ciel, descenta aux Enlers. Mais il ne laut jamais perdre de vue que 
cette séparation ne correspond que rarement à la réalité et que, ainsi 
que nous le verrons à l'instant chez les chamans sibériens, les trois 
thèmes initiatiques principaux coexistent parfois dans l'expérience 
d'un même individu, ou qu'en tout cas ils se rencontrent souvent 
à l'intérieur d'une même religion. Enfin, on devra tenir compte du fait 
que ces expériences extatiques, tout en constituant l'initiation propre
ment dite, sont toujours intégrées dans un système complexe d'ins
truction traditionnelle. 

Nous commencerons la description de l'initiation chamanique par 
la présentation du type extatique, pour la double raison qu'il nous 
semble être le plus ancien et qu'il est le plus complet, en ce sens qu'il 
inclut tous les thèmes mythico-rituels énumérés plus haut. Nous don
nerons immédiatement après des exemples de ce même type d'ini
tiation dans d'autres régions que la Sibérie et l'Asie nord-orientale. 

EXTASES ET VISIONS INITIATIQUES DES CHAMANS YAKOUTES 

Dans le chapitre précédent, nous avons cité plusieurs exemples de 
vocations chamaniques manifestées sous forme de maladies. Parfois, 
il ne s'agit pas exactement d'une maladie proprement dite, mais 
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plutôt d' un changement progressif de conduite. Le candidat devient 
méditatif, cherche la solitude, dort beaucoup, semble absent, a des 
rèves prophétiques, quelquefois des attaques (1). Tous ces symptômes 
ne sont que le prélude de la vie nouvelle qui attend à son insu le can
didat. Son comportement l'appelle d'ailleurs les premiers signes de 
la vocation mystique, les mèmes dans toutes les religions et trop 
connus pour qu 'on s'y arrête. 

Mais il y a aussi des. maladies " des attaques, des rêves et des 
hallucinations qui décident en peu de temps de la carrière d 'un chaman. 
Peu nous importe si ces extases pathogènes ont été réellement vécues, 
imaginées ou a u moins enrichies ultérieurement de souvenirs folklo
riques qui ont fini par être intégrés dans les cadres de la mythOlogie 
cbamanique traditionnelle. L'essentiel nous semble ètre l'adhésion à de 
telles expériences, le fait qu 'elles justifient la vocaLion et la force 
magico-religieuse d 'un chaman, qu'elles ont été invoquées comme la 
seule validation possible d 'un changement radical de régime religieux. 

Par exemple, un chaman yakoute, Sofron Zateyev, affirme qu'habi
tuellement le fulur chaman meurt et gît trois jours dans la yourto 
sans manger ni boire. Jadis on subissait trois lois ]a cérémonie durant 
laquelle on était taillé en pièces. Un autre chama~, Pyotr 1 vanov, 
nous renseigne plus longuement sur cette cérémOOie : les membres 
du candidat sont détachés et séparés avec un crochet en fer; les os 
sont nettoyés, la chair raclée, les liquides du corps sont jetés et le, 
yeux arrachés de leurs orbites. Après cette opération, tous les os sont 
rassemblés et joints avec du fer. Suivant un autre chaman, Timofei 
Romanov, la cérémonie du dépècement dure de 3 à 7 jours (2) ; durant 
tout ce temps,le candidat reste presque sans respirer, comme un mort, 
dans un lieu solitaire. 

Le yakoute Gavriil A1ekseyev affirme que chaque chaman a un 
Oiseau-de-Proie-Mère, qui ressemble à un grand oiseau, avec un bec 
en fer, des serres crochues et une longue queue. Cet oiseau mythique 
se montre deux fois seulement: à la naissance spirituelle du chaman , 
et à sa mort. Il lui prend l'âme, la porte en Enfer et la laisse mûrir 
s,u~ ]e rameau d'un faux-sapin. Quand l'âme est venue à maturité, 
1 OIseau retourne sur terre, coupe le corps du candidat en petits mor
ceaux qu 'il distribue entre les mauvais esprits des maladies et de la 
mort .. Chacun de ces esprits dévore le morceau du corps qui lui revient 
ce qUI a pour effet de conférer au futur chaman la faculté de guérir 
les mal.adies correspondantes. Après avoir dévoré le corps entier, les 
mauvais esprits s'éloignent. L'Oiseau-Mère remet les os en place et 
le candidat se réveille comme d'un sommeil profond. 

D'après un autre renseignement yakoute, les mauvais esprits portent 
l'âme du futur cham.an aux Enfers et là l'enferment dans une maison 

(1) Voi~ qu.elques exe mples tchouktches et bouriates dans M. A. CZAPLICKA, Abori. 
cmal S,bel'ta , p. 179, 185, e tc., ct notre cha pitre précédent. 
(2). Ces nombre~ n~ystiq ues)oue llt ~n rOle impo rtant dans les religions et les mytho
logl~s ~ntral.aslallqu es (vo ir pl us JOIll , p; 222 ). Il s'agit , en ellet, d'un cad re théo rique 
tra~ltlOnnel dans lequeJ est rapportée l' expérience ex tatique du chaman pour y être 
vahdée. 
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pendant trois ans (un an seulement pour ceux .qui de.v i.e~d~ont des 
chamans inférieurs). C'est là que le chaman subIt son InitlatlOfl : les 
esprits lui coupent la têt e qu 'ils mettent de côté (car le candidat doit 
assister de ses propres yeux à sa mise en pièc~s) et le t~Illent en me~us 
morceaux qui sont ensuite distribués aux esprIts des dlverses maladIes. 
C'est à cette condition seulement que le futur chaman gagnera le pou
voir de guérir. Ses os sont ensuite recouverts de chairs fraîches et dans 
certains cas on lui remet aussi du sang nouveau (1). 

Suivant une autre légende yakoute, recueillie également par Kséno
fontov (Legendy i rasskazy, p. 60 sq. , ou Schamanenge.schichlen, p. 
156 sq.), les chamans naissent dans le Nord. Là-bas croit un sapm 
géant qui porte des nids dans ses branches. Les grands chamans se 
trouvent dans les branches les plus bautes, les moyens au milieu et les 
plus petits au ba, de l'arbre (2). Au dire de certains, l'Oiseau-de-Proie
Mère, qui a une tête d'aigle et des plumes de fer, se pose sur l'Arbre, 
pond des œufs et les couve; l'éclosion des grands chamans deman?e 
trois ans d'incubation, celle des moyens deux ans et celle des petits 
chamans un an. Quand l'âme sort de l'œuf, l'Oiseau-Mère la confie 
pour être instruite à une diablesse-chamane qui n'a qu' un seul œil, 
un seul bras et un seul os (3). Celle-ci berce l'âme du futur chaman 
dans un berceau de fer et le nourrit de sang caillé. Surviennent ensuite 
trois « diables» noirs qui lui coupent le corps en pièces, lui enfoncent 
une lance dans la tête et jettent des morceux de chair en différentes 
direction, comme offrandes. Trois autres « diables, lui coupent la 
mâchoire: un morceau pour chaque malad ie qu'il sera appelé à soigner. 
S'il se trouve qu'un os manque au compte total, un membre de sa 
famille doit mourir pour le remplacer. 11 arrive parfois qu' il meure 
jusqu'à 9 personnes apparentées (4) . 

D'après un autre renseignement, les 41 diables. gardent l' âme du 
candidat jusqu'à ce que celui-ci ait assimilé leur science. Dur~nt tout 
ce temps, le candidat git malade. Son âme est transformée SOlt en un 
oiseau, soit en un autre animal, ou même en homme. La $ force. du 

Ii I o. W. K SÉNO FO .. TO\" Legendy i 1'4ukazy 0 shamanach ttjaJeutov, burjat i (ungusov 
2e éd ition, Moscou, t 930), p. 44 sq. (voir aussi la traduclÎ?n. ~Jlemand~ dans 

A. FRIEDItICII ct G. B UD oRuss, Schamanengeschichtell aus S ,blnen, MUnich: et 
Planegg, 1955, p. 136 sq.) ; T. LEIiTiULO, Del' T Oll lWd die Wit::del'geburt dc,s k~nftlgen 
Schamamm (e J ournal de la Société finno·ougrienne " XLVIII, Helstnkl, 1937 , 
rase. 3, p. 1·3/11, p. 13 sq. . S h 
(2) D'après une au tre légende yakoute (Legendy t l''!-5ska:.y, p. 63; c ~manen
geschichteTl, p. 159), Jes âmes des chama.ns prc Jln e~t nalssa l~ce dans un sa pm sur le 
Mont Dl.Okuo. Une autre croyance, enfi n , parle de 1 Arbre YJyk-~1ar, dont le so mmet 
atteint le ge Ciel. Ce derni er arbre n'a pas de branches, Ill tUS l e~ am es des chalT~ans se 
trou vent dans ses nœuds (ibid. ). ~vid.el1l mcn t,.nous avons ::d~alre à l'Arbre Ull1v e~se l 
qui croit au Centre du Monde et relie les troIs zo nes cos rmques.: en fer, terre, ciel. 
Ce symbole joue un rôle co nsidé rable dans toutes les myLhologles nord·et cent, al· 
asiatiques. Voir plus loin, p. :H~ . . . 
(:J ) C'est une fi~ure dé moniaque. q.u~ apparait ass~z frequemmenl d~ns les ml:tho. 
logies rie J'Asie centra le et de la SlberlC: cf. Anakhal, le de mon à un (XlII des Bouriates 
(U. HAnu, Die religiosen V.orslelluligen, p. 378), ~r~ari des Tchouvaches IUIl s~ ul 
œil , UI\ seul bras, un se ul pied, e tc. ; cr. HA RVA, tbtd.,. p. 39), la ~éesse ~lbé~lOe 
Rai Ocing ma (lin pied, un sein décha rné, une dent, un œil, etc.) ,.les dieu x LI bym ha 
ra , etc. (R. de NIiWeSK.\'-WoJKOWlTZ, Oracles and Dem(HUl of T,bel, La Haye, '1 956, 
p. 122 ). . r: 
(ft ) cr. KSÉNOFONTOV, Legendy, p. 60·61; Scllamanengeschlcltleli, p. 10(,·57. 
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candidat est conservée dans un nid caché dans le feuillage d ' un arbre, 
et quand les chamans luttent entre eux - sous la forme d'animaux
ils s'efforcent de détrui re le nid de leur adversaire (Lehtisalo, op. cit., 
p. 29-30). 

Dans tous ces exemples nous rencontrons le thème central d'une 
cérémonie d'initiation: dépècement du corps du néophyte et renou
vellement de ses organes i mort rituelle suivie d'une résurrection et 
d'une plénitude mystique. Retenons a ussi le motiC de l'Oiseau géant 
qui couve les chamans dans les hranches de l'Arbre du Monde; il a 
une grande portée dans les mythologies nord-asiatiques, spécialement 
dans la mythologie chamanique. 

RÊVES INITIATIQUES DES CHAMANS SAMOYÈDES 

D'après les inCormateurs yurak-'QlDoyède. de Lehtisalo, l' init iation 
proprement dite commence avec l'apprentissage du tambourin j c'est 
à cette occasion qu'on arrive à voir les esprits. Le chaman Ganykka 
lui raconta qu' un jour, alors qu'il battait son tambour, les esprits 
descendirent et le coupèrent en morceaux, lui tranchant aussi les 
mains. Sept jours et sept nuits il demeura étendu, inconscient, sur le 
sol. Pendant ce temps-là, son âme se trouvait au Cie], à se promener 
avec l'E.prit du Tonnerre et à rendre visite au dieu Mikkulai (1). 

A. A. Popov raconte ce qui suit d 'un cham an des Avam
Samoyède. (2). Malade de la petite vérole, celui-ci resta trois jour. 
inconscient, presque mort, à tel point qu'il faillit être enterré le troi
sième jour. Son initiation eut lieu pendant ce temps. Il se souvient 
d 'avoir été porté au milieu d' une mer. Là, il entendit la voix de la 
Maladie (c'est-à-dire de la petite vérole) lui disant: , Tu recevras 
le don de chamaniser de la part de. Seigneurs de l'Eau. Ton nom de 
chaman sera huottarie (Plongeur) .• Ensuite, la Maladie t roubla J'eau 
de la mer. Il sortit et gravit une montagne. Là, il rencontra une Cemme 
nue et commença à téter son sein. La Cemme, qui était probablement 
la Dame de l'Eau, lui dit : « Tu es mon enfant; c'est pour cela que je 
te laisse téter mon sein. Tu rencontreras maintes difficultés et t u seras 
bien fatigué. , Le mari de la Dame de l'Eau, le Seigneur de l'EnCer, lui 
donna ensui te deux guides, une hermine et une souris, pour le cond uire 
en EnCer. Arrivés sur un lieu élevé, ses guides lui montrèrent sept 
tentes aux toits déchirés. Il pénétra dan. la première et y rencontra 
les habitant. de l'EnCer et les homme. de la grande Maladie (la vérole). 
Ceux-ci lui arrachèrent le cœur et le jetèrent dans une marmite. 
Dans les autre. t ente. il fit la connaissance du Seigneur de la Folie et 

(1.) .T. LE.UTlSA.LO, J?nlwur{ einer MythoÙJçie .thr Jurak-Samoje~n (Mémoires de la 
SOcuHé Fmno-Ougrlennc, vol. LIlI , Helsmkl 19271, p. 146; ,d., Der Tod und d~ 
Wiedergeburt ths IdJ.n{tiçen Schamanen, p. a. 
(2) A. A. Popov, Tal1g~jcy. Matuialy po etnografii avamskich i vedeevskich ta"gicev 
(Trudy InstituLa Antropologii i ELnografii, l, 5, Moscou eL Leningrad, 1936), p. 84 sq' 
voir aussi LEHTISALo, Der 1'od und die Wiedergeburt, p. a sq. ; E. EMSII EIM En, Sch(1m~
nenlrommcl und Trommelbaum (1 ELhnos -', vol. IV, 1.946, p. 166-181.), p. 173 sq. 
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des Seigneurs de toutes les maladies nerveuses j il Y rencontra aussi 
les mauvais chamans. Il apprit de la sorte à connaltre les différentes 
maladies qui t orturent les humains (1)_ 

Le candidat, toujours précédé de ses guides, arriva ensuite dans le 
pays des chamanes, qui lui Cortifièrent la gorge et la voix (2). Il Cut 
porté ensuite au hord des NeuC Mers. Au milieu de l'une d'elles 
se t rouvait une tle et, au milieu de l'Ue, un jeune bouleau s'élevait 
jusqu'au Ciel. C'était l'Arbre du Seigneur de la Terre. Prés de lui 
poussaient 9 herbes, ancêtres de t outes les plantes de la t erre. 
L'Arbre était entouré des Mers et dans chacune nageQlt une espèce 
d'oiseau avec ses petits j il Y avait plusieurs variétés de canards, un 
cygne et un épervier. Le candidat visita toutes ces mers; certaines 
étaient salées, d'autres si chaudes qu'il ne pouvait pas s'approcher du 
rivage. Après en avoir Cait le tour, le candidat leva la tête et aperçut, 
au sommet de l'Arbre, des hommes (3) de plusieurs nations: des 
Samoyèdes-Tavgy, des Russes, des Dolganes, des Yakoutes et des 
Tongouse •. JI entendit des voix : • JI a été décidé que tu auras un 
tambourin (c'est-à-dire la rame d'un tambour) Cait des rameaux de cet 
Arbre (4). > 1\ commença à voler avec les oiseaux des mers. Comme il 
s'éloignait du bord, le Seigneur de l'Arbre lui cria: • Mon rameau vient 
de tomber j prends-le et ·fais-t'en un tambour qui te servira durant 
toute ta vie. ,. Ce rameau avait trois fourches et le Seigneur de l'Arbre 
lui ordonna de se faire trois tambours qui devraient être gardés par 
trois femmes, chacun de ces tambours étant utilisé pour une céré
monie particulière : un pour chamaniser les accouchées, le deuxième 
pour la guérison des malades, le dernier pour retrouver les hommes 
perdus dans la ,neige_ 

Le Seigneur de l'Arbre donna également des rameaux à tous les 
hommes qui se trouvaient au sommet de l'Arbre. Mais, prenant figure 
humaine et sortant de l'Arbre jusqu'à la poitrine, il ajouta: « Il n'y a 
qu' une seule branche que je ne donne pas aux chamans, car je la garde 
pour le reste de. humains. Ils pourront .'en Caire des habitations et 
pourront aussi l'utiliser pour leurs besoins. Je suis l'Arbre qui 
donne la vie à t ous les humain •. > Serrant Cort la branche, le can
didat était prêt à reprendre .on vol quand il entendit de nouveau 
une voix humaine lui révélant les vertus médicinale. des .ept plante. 
et lui donnant certaines instructions concernant l'art de cham aniser. 
Mais, ajouta la voix"jl devrait épouser trois Cemme. (ce qu'il fit, par 
ailleurs, en épousant t'roi. orpheline. qu'il avait guéries de la variole). 

Ensuite, il arriva près d' une mer sans fin et trouva là des ar~res 
et sept pierres. Ce. dernières lui parlèrent à tour de rôle. La premIère 
avait des dents comme les dents de l'ours et une cavité en forme de 
corbeille; elle lui révéla qu'elle était la pierre de presse de la Terre: elle 

Ii i C'est-à-dire qu'il apprit à les connattre et à les guérir. 
21 Ell es lui ont probablement enseigné à chanter. 
a Il s'agit des ancêtres des nations, qui se trouvent entre les branches de l'Arbre 

du Monde, my the que nous rencontrerons aussi aill eurs (voir p. 220 sq). 
(4 ) Sur le symbolisme du tambour = Arbre du Monde, et sur les conséquences 
qu'il comporte dans la technique chamanique, voir plus loin, p. 1014 sq. 

Le Chamanisme 4 
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pesait de tout son poids sur les champs pour qu'ils ne soient pas 
emportés par le vent. La deuxième servait à fondre le fer. Il resta 
sept jours près de ces pierres et apprit de la sorte à quoi elles pouvaient 
servir aux humains. 

Les deux guides, la souris et l'hermine, le conduisirent ensuite Sur 
une montagne haute et arrondie. Il aperçut une ouverture devant lui 
et il ~~nétra dans un~ caverne très lumineuse, couverte de glaces, et 
au mlheu de laquelle Il y avait quelque chose qui ressemblait à un leu. 
Il remarqua deux femmes nues, mais couvertes de poils comme des 
ren~es (1). Il.obs,erva ensuite qu'aucun feu ne brûlait, mais que la 
lumière venaIt d en haut, par une ouverture. Une des femmes lui 
annonça qu'elle était enceinte et donnerait naissance à deux rennes: 
l'unserait l'animal sacrificiel (2) des Dolganes et des Evenkes, l'autre 
celUI des Tavgy. Elle lui donna aussi un poil qui lui serait précieux 
lorsqu'il serait appelé à chamaniser pour les rennes. L'autre femme 
donna pareillement le jour à deux rennes, symboles des animaux qui 
aideraient l'homme dans tous ses travaux et qui serviraient aussi à sa 
nourriture. La caverne avait deux ouvertures, vers le Nord et vers ]e 
Sud .; par chacune d'eUes les femmes envoyèrent un jeune renne pour 
servIr aux gens de la lorêt (Dolganes et Evenkes). La deuxième 
femme lui donna, eUe aussi, un poil; lorsqu'il chamanise il se dirige . , , 
en esprIt, vers cette caverne. 

Ensuite, le .candidat arriva dans un désert et, à une grande distance, 
aperçut au lorn une montagne. Après trois jours de marche, il s'appro
cha, pénétra par une ouverture et rencontra un homme nu travaillant 
avec 1!.~ soumet. Sur le feu se trouvait une chaudière. grande comme 
la mOitIé de la terre J. L'homme nu l'aperçut et le saisit avec UDe énor
me tenaille. 4: Je suis mort 1 J, eut le temps de penser le novice. L'homme 
lui coupa la tête, lui divisa le corps en petits morceaux et mit le tout 
dans la chaudière. Il lui cuisit ainsi le corps pendant trois ans. Il y avait 
aUSSI trOIS enclumes et l'homme nu forgea sa tête sur la troisième 
celle qui servait à forger les meilleurs chamans. Il jeta ensuite la têt~ 
dans l'une des trois marmites qui se trouvaient là et dont l'eau était 
la .plus Iroide. Il lui ~évéla à cette occasion que, l'orsqu'on est appelé à 
SOIgner quelqu'un, SI l'eau est très chaude, il est inutile de chamaniser 
car l'homme est déjà perdu; si l'eau est tiède il est malade mais gué
rira; l'eau froide est caractéristique d'un hom'me sain. 

Le forgeron repêcha ensuite ses os qui flottaient dans un fleuve les 
remit ensemble et les recouvrit de chairs. Il les compta et lui ré~éla 
qu'il possédait trois pièces en trop: il devrait donc se procurer trois 
costumes de chaman. Il lui forgea la tête et lui montra comment 
lire les lettres qui se trouvent dedans. Il lui changea les yeux et 
c'est pour cela que, lorsqu'il chamanise, il ne voit pas avec ses yeux 
charnels mais avec ces yeux mystiques. Il lui perça les oreilles, le 
rendant capable de comprendre le langage des plantes. Ensuite, le 

(1) Ce sont des person!1i,Ocations ,de la Mèr:e des Animaux, être mythique qui joue un 
grand rOle dans les rehglOns ar<:tl~ues et Sibériennes. 
(2) C'est-à·dire qu'il serait laissé libre par le malade. 
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candidat se retrouva sur la cime d'une montagne, et enfin se réveilla 
dans la yourte, près des siens. Maintenant, il peut chanter et chama
niser indéfiniment, sans jamais se latiguer (1). 

Nous avons reproduit ce récit à cause de SOD étonnante richesse 
mythologique et religieuse. Si on avait mis le même soin à recueillir 
les confessions d'autres chamans sibériens, il est probable qu'on ne 
serait jamais réduit à l'habituelle lormule : le candidat resta un cer
tain nombre de jours dans l'inconscience, rêva qu'il était coupé en 
morceaux par les esprits et porté aux Cieux, etc. On voit que l'extase 
initiatique suit de très près certains thèmes exemplaires: le novice 
rencontre plusieurs figures divines (la Dame des Eaux, Le Seigneur 
des Enfers la Dame des Animaux) avant d'être conduit par ses guides-, . 
animaux au Centre du Monde, sur le sommet de la Montagne CosmIque, 
où se trouve l'Arbre du Monde et le Seigneur Universel; il reçoit de 
l'Arbre Cosmique et de la part du Seigneur lui-même le bois pour se 
construire un tambour; des êtres semi-démoniaques lui révèlent la 
nature et le traitement de toutes les maladies; enfin, d'autres êtres 
démoniaques lui coupent le corps en morceaux qu'ils cuisent et échan
gent contre des organes meilleurs. 

Chacun de ces éléments du récit initiatique est cohérent et s'encadre 
dans un système symbolique ou rituel bien connu de J'histoire de. 
religions. Sur chacun d'entre eux nous aurons à revenir. L'ensemble 
constitue une variante bien articulée du thème universel de la mort 
et de la résurrection mystique du candidat par le truchement d'une 
descente aux Enfers et d'une ascension au Ciel. 

L'INITIATION CHEZ LES TONGOUSES, LES BOURIATES, ETC. 

Le même schéma initiatique se rencontre aussi chez d'autres peuples 
sibériens. Le chaman tongouse Ivan Tcholko assure qu'un futur 
chaman doit être malade, avoir le corps coupé en morceaux et que 
son sang doit être bu par les mauvais esprits (saargi). Ceux-ci - qui 
sont en réalité les âmes des chamans morts - lui jettent la tête dans 
une chaudière où on la lorge avec d'autres pièces métalliques qui 
leront ensuite partie de son costume rituel (2). Un autre cbaman ton
gouse raconte qu'il a été malade toute une année. Pendant ce temps, 
il chantait pour se sentir mieux. Ses ancêtres-chamans sont venus et 
l'ont initié: ils l'ont percé de flèches jusqu'à ce qu'il eût perdu connais
sance et lût tombé à terre; ils lui ont coupé la chair, lui ont arraché 
les os et les ont comptés; s'il lui en avait manqué, il n'aurait pas pu 
devenir chaman. Durant cette opération, il resta un été entier sans 
manger ni boire (Ksénofontov, Legendy, p. 103; Schamanengeschichten, 
p. 212-13). 
(1) LBIITI SALO pense que le rOle joué par le ro~eron est secondaire dans les légendes 
samoyède~ et, sp~CÎaJ ement dans des affabulations ~m~e celle que nous venons de 
citer tralut une mfluence étrangère (Del" Tod und d,e Wu!'del"gebul't, p . .13). En ertet, 
les rélations ent.re la métallurgie e t le chamanisme sont beaucoup plus important.es 
dans la myt.hologie et les croyances bouriates. Voir plus loin, p. 866 sq. 
(2) KdNOFONTOV, utend". p. 102; Scltamanengelehiehten, p. 211. 
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Bien que les Bouriates aient des cérémonies publiques de consé
cration chamanique très complexes, ils connaissent aussi les « maladies
rêves, de type initiatique. Ksénofontov rapporte les expériences de 
Michail Stepanov : celui-ci sait qu'avant de devenir chaman le can
didat doit être longtemps malade ; les âmes des ancêtres-~hamans 
l'entourent alors, le torturent, le frappent, lui coupent le corps 
avec .un .couteau, etc. Durant cette opération, le futur chaman 
reste marumé : sa face et ses mains sont bleues son cœur bat à 
peine (Ksénofontov, Legeruly, p. 101; Schamaneng;'chichten, p. 208). 
D'a~rès un :utre chaman bouriate, Bulagat Buchatcheyev, les 
esprIts des ancetres portent l'âme du candidat devant l' • Assemblée 
des Saaitans , dans le Ciel et c'est là qu 'on l'inst.ruit. Après l'initiation 
on lui cuit les chai~ I?~ur.lui enseigner l'art de chamaniser. C'est pen
dant cette torture ImtIatlque que le chaman reste sept jours et sept 
~uits comme mo~. A cette occasion les parents (sauf lei femmes) 
s approchent de lUI et chantent: • Notre chaman ressuscite et il va 
nous aider l , Pendant que son corps est morcelé et cuit par les ancêtres 
aucun étranger ne peut le toucher (ibid., p. 101; Schamanengeschicluen; 
p. 209-10). 

Les mêmes expériences se retrouvent ailleurs (1). Une femme télé
oute est devenue chamane après avoir vu, en vision des hommes incon
n~B lui couper le, ~orp B en morceaux et le cuire da'ns une marmite (2). 
D après les tradItIOns des chamans altalques, les esprits des ancê
tres leur mangent la chair, leur boivent le sang, leur ouvrent le 
ventre, etc. (3). Le baqça kirghize-kazak affirm e : , J 'ai dans le ciel 
cinq esprits qui me coupent avec 40 couteaux, me piquent avec 
40 clous, etc. (4). , 

L'expérience extatique du morcellement du corps suivi d'un renou
vellement des organes est connue aussi des Esquimaux. Ils parlent 
d'un animal (ours, cheval de mer, morse, etc.) qui blesse le candidat, 
le dépèce ou le dévore; ensuite, une chair nouvelle croit autour de 8es 
os (L~htisalo: p. 20 sq.). Parfois, l'animal qui le torture devient l'esprit 
aUXIlIaIre meme du futur chaman (,bid., p. 21-22). D'habitude, ces 
cas de vocation spontanée se manifest ent, sinon par une maladie du 
moins par un accident singulier (lutte avec un animal mario, chute 
sous la glace, etc.) qui blesse sérieusement le futur chaman. Mais la 
plupart des chamans esquimaux cherchent eux-mêmes l'initiation 

(1 ), cr. H . FIND~IS~N , SCMmanentum, d41'ge8tcllt am Beispicl du BCSCS8cntheiu_ 
pr,es/eT nortkuraslatuchu. Volker (Stuttgart , 1957) , p. 36 sq. 
(2) ~. P . DYRE,rn',o.wA. cltéo par V. 1. PROPP, Le radici storieM dei rauonti di (ate 
(Tunn , 1.9~9; 1 é.dltlon russe date de 1946), p. 154. Chez les Bhaiga et les Gond, 10 
chaman primord ial demand e à ses fils, à ses frères et à son disciple de (aire bou illir 
son corps dans un chaudron pendant douze ans; cf. R. RAil MANN', ShamanistÎc and 
R e16tecl PMnomena in NOf'thun and Middle l ndia (in . Anthropos. LIV 1959 
p . 681-760) , p. 726·27. Voir d'autres exemples dans H . F INDEISEN, S;hama~entum: 
p. 52 sq. 
(3 ) A. V . AI'IO CRI N, Afaurialy po "hamanstvu u altajuv, p. 1.31 i LERTI SALO Du Tod 
und die Wiedergdurt. p. 18. ' 
(4) W, R ADLOV, Probtn du YolksliUeratw' der tilrkischtn Stümme Sild-Sibirit118 
V?1. IV (~ t-Péters~ouI1, 1870), p. 60.; id., A us Sibirù:n . Lose Blüul!1' aus dem Tagebuch 
eme. rel"enden Llngulsten, Il (Leipzig, 18 8~), p. 65; LEHTISALO, op . cit. , p . 18. 

MALADI ES ET RtVES INITIATIQ UES 53 

extatique et, au cours de cette initiation, ils subissent maintes épreuves, 
parfois bien proches du morcellement du chaman de Sibérie et d'Asie 
centrale. En l'occurrence, il s'agit d'une expérience mystique de mort 
et résurrection provoquée par la contemplation de son propre sque
lette et sur laquelle nous aUons revenir tout à l'heure. Pour l'instant, 
citons quelques expériences initiatiques parallèles aux documents que 
nous venons de passer en revue. 

L ' INITIATION DES MAGI CIENS AUSTRALIENS 

Les premiers observateurs ont attesté depuis longtemps que cer
taines initiations des medicine~men australiens comportent la mort 
rituelle et le renouvellement des organes du candidat, action accomplie 
soit par des esprits soit par les âmes des morts. Ainsi, le colonel Collins 
(qui publiait ses impressions en 1798), rapporte que chez les trIhus 
de Port Jackson, on devenait medicine~man si on dormait sur un tom~ 
beau . • L'esprit du mort venait, le prenait par la gorge, l'ouvrait, lui 
prenait les viscères, les remplaçait et la plaie se fermait d'elle-même, (1). 

Les études récentes ont pleinement confirmé et complété ces infor
mations. D'après les renseignements de Howitt, les Wotjoballuk 
pensent que c'est un être surnaturel, Ngatya, qui consacre le medicine· 
man: il lui ouvre le ventre et y insère les cristaux de roche qui con· 
fèrent la puissance magique (2). Pour en faire un medicine-man, les 
Euahlayi procèdent de la façon suivante: ils portent le jeune homme 
choisi dans un cimetière et le laissent là, lié, pendant plusieurs nuits. 
Dès qu 'il reste seul, nombre d'animaux (ont leur apparition, tou
chent et lèchent le néophyte. Apparalt ensuite un homme avec un 
bâton ; il lui enfonce le bâton dans la têt e et dépose une pierre magique 
de la grosseur d'un citron dans la plaie. Surviennent alors les esprits 
qui entonnent des chansons magiques et initiatiques, pour l'instruire 
de cette façon dans l'art de guérir (3). 

Chez les;autochtones de Warhurton Ranges (Australie occidentale), 
l'initiation a lieu de la manière suivante : l'aspirant pénètre dans une 
caverne et deux héros totémiques (le chat sauvage et l'émeu) le tuent, 
lui ouvrent le corps, en retirent les organes qu 'ils remplacent par des 
substances magiques. Ils enlèvent aussi l'omoplate et le tibia, qu'ils 
sèchent, et, avant de les replacer, ils les farcissent des mêmes sub
stances. Durant cette épreuve, l'aspirant est surveillé par son mattre 
initiateur, qui maintient les (eux allumés et contrôle ses expériences 
extatiques (4). 

(1) COLLIN S cité par A. W. HOWITT, The Native Tribe. of South-ElUe Au.tralia 
(London , 19(4), p. 405; voir aussi M. M:,-uss, L'ori,ine de. pouçoi,.. magiqlU' dan. 
~, .ociétis australienn~. (19011; repubhé dans H. H UBERT et M. MA USS, Milanle. 
d'histoire des religions, 2' édition, Paris, 1929, p, 131-181). 
(2) A. W. H ~WITT, On Au.tralian M edicine Men. (1 Journal. or th~ Royal Anthro~ 
pologicallnsbtute., XVI, 188 7, p . 23·58 ), p . ~8 ; ,d., The Nal"'~ T"be. of South·Ea, t 
Au,'ralia, p, ~04. 
13l K. LANCLOH PARKER, The Euahlayi Tribe (Lond res, 1905), p. 25-26. 
( ~ A. P. ELK.IN, The Australian Aborigine" (Sydney~Londres. 1938), p. 223. 
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o Les Arunta con~~8Bent trois méthodes pour faire des medicine-men : 
1 par ],8S ~runtarl.nta ou « esprits.; 20 par les ETuncha (c'est-A-dire 
l~s esprIts des. ~ommes Eruncha des temps mythiques Alchera) ; 30 par 
d a~tres medlCtn~-men. Dans ]e premier C8S, le candidat s'approche 
d~ louvertur,e dune cav,ern,e. et 8'e~dort. Arrive un lruntarinia qui 
C Jette sur l~l une lance IDV1sible qm lui coupe la nuque, traverse la 
langue en faIsant une large blessure et sort par la bouche •. La langue 
du ca?dldat reste perforée par la suite; on peut facilement y mettre 
le petIt d?lgt. La deux:ème lance lui coupe la tête et la victime suc
combe. L Iruntannta 1 emporte à l'intérieur de la caverne, qu'on dit 
très.prorond~ et où l'on suppose que les lruntarinia vivent dans une 
lumIère contmuelle et près de sources fralches (en effet, c'est le paradis 
~ême des Ar,unta). Daos la caverne, l'esprit lui arrache les organes 
l~terne~ et lUI en remet d'autres, tout neufs. Le candidat revient A la 
vie ~als, pend.a~t quelque temps, se comporte comme un fou. Les 
esprIts Irun.ta.nnta - qui sont invisibles pour le reste des humains, 
sa~f les med«,ne-men -le portent ensuite dans son village. L'étiquette 
lm mterdlt de pr~tlquer avant un an; si, entre-temps, l'ouverture faite 
d.ans la langue s est fermée, le candidat renonce car ses vertus ma
gIques sont ce~sées avoir disparu. Durant cette période il apprend 
de~ .autres medtctne-men les secrets du métier, spécialement comment 
utlhser les morceaux de quartz (atnongara) (1) que les lruntarinia lui 
ont enfoncés dans le corps (2). 

La de~xième m~nière de faire un medicine-man ressemble sensi
blement a la premIère, avec cette différence que les Eruncha au lieu 
d 'emporter le candidat dans une caverne, l'entralnent avec ~ux sous 
la terre. Enfin, la troisième méthode comporte un long rituel dans un 
heu désert .où le ca~d.ldat dOit souffrir, en silence, l'opération faite 
p~r deux VIeux medlCtne~men : ceux-ci lui frottent le corps avec des 
cristaux de roche de mamère à écorcher la peau, lui pressent des cris
tau~ sur le. cuir ?hevelu, lui percent un trou sous l'ongle de la main 
dr.Olte et lUI pratiquent u:De incision sur la langue. Finalement, on lui 
faIt sur le front un dessm nommé erunchilda, , la main du diable, 
Eruncha ~tant le mauvais esprit des Arunta. Sur le corps, on lui fait u~ 
autre deSSIn, avec en son centre une ligne noire représentant l'Eruncha 
e~, autou~. d'elle, des lignes symbolisant, semble-t-il, les cristaux ma
gIques qu Il porte dans son corps. Après cette initiation le candidat 
est sou.mis à un régime spécial comportant d'innombrable~ tabous (3). 

I1pallurkna .. un célèbre magICIen de la tribu Unmatjera, raconta à 
Spencer e~ Gille~ que «. lorsqu'il devint medicine-man, un très vieux 
docteur vmt un Jour lUI jeter quelques pierres atnongara (4) avec un 

(1) Sur ces pierres magiques, voir plus bas, note 4. 
(2 ) B. SPENCER et .F. J. OILLBN, TM Native T,.ibe. o{ Central Australi6 (Londres 
1899), p. 522 sq.; Id., TM Arurtta. A study o{ IJ SUme Age People (Londres t9' 7)' 
vol. Il, p. 391 sq. ' 4., 
(3) Th,!: Na~Îve Tribe., p. 526 sq. ; TM A.runtIJ! II , p. 394 sq. 
(t,,) • ~es pl~rres atnongara son t de petits crIstaux qu'un m.edicine-man est censé 
pouvOI r so rtir à volon té de son corps, dans lequel on croit qu'ils sont répart's C' t 
la possession de ces pierr~s qui donne son pouvoir au medicine-man • (SPB~~1Ul e:t 
OrLLZl'f, The Nortlul"n Tnbe. o{Central AWltralia (Londres, 1904), p. 480, note 1). 

MALADIES ET RÊVES INITIATIQUES 55 

lance-javelot. Quelques-unes de ,ces pier~es l'a,tteignirent à la poitri~e, 
d'autres lui traversèrent la tète d une oreille à 1 autre et le tuèrent. PUllS, 
le vieillard lui enleva tous les organes internes - l' intestin, le foie, le 
cœur et les poumons - et le laissa étendu toute la nuit sur le sol. Il 
revint le lendemain, le regarda et, après avoir placé d'aut~es pierres 
atnongara à l'intérieur de son corps, de ses bras et de ses Jambes, le 
couvrit de feuilles; puis il chanta au-dessus de son corps jusqu'à ce 
que celui-ci se fût enflé. Ille munit ensuite d'organes neufs,. déposa en 
lui beaucoup d'autres pierres atMngara, et lUi tap?ta la tet.e ,. ce qw 
le ranima et le fit sauLer sur ses pieds. Alors, le Vieux med/.Cme-man 
lui fit boire de l'eau et manger de la viande contenant des pierres 
atnongara. Lorsqu'il s'éveilla, il ne savait pas où il était: «. J e .crois ~~e 
je suis perdul~, dit-il. Mais, ayant regardé autour de lu~, Il ":It le ~lIeIl
lard à ses côtés, qui lui dit: « Non, tu n'es pas perdu: Je t 'al tué II y a 
longtemps. , I1pailurkna avait tout ouhlié de lui:même et de sa vie 
passée. Le vieillard le ramena enswte au camp eLIUl montra sa femme, 
sa lubra: il avait tout oublié d'elle. Son retour si curieux et son compor~ 
tement étrange firent comprendre tout de suite aux indigènes qu'il 
était devenu medicine-man (1). > 

Chez les Warramunga, l'initiation se fait par les esprits puntidir, 
qui sont les équivalents des lruntarinia des Arunta. Un medicine-man 
raconta à Spencer et Gillen qu'il avait été poursuivi pendant deux 
jours par deux esprits qui se disaient être « son père et son frèr~ ~. La 
deuxième nuit, ces esprits s'approchèrent de nouveau de lUI et le 
tuèrent . • Pendant qu'il gisait là, mort, ils lui ouvrirent le corps et en 
retirèrent les organes qu' ils remplacèrent, cependant, .par de nou: 
veaux ; finalement, ils déposèrent dans son corps un petit. serpent qUI 
lui conféra le pouvoir de medicine-man> (The Northem Trtbes, p. 484). 

Une expérience similaire a lieu à l'occasion ~e la d~u~ème initiation 
des Warramunga qui, d'après Spencer et GIlIen (,bid., p. 485), est 
encore plus mystérieuse. Les candidats doivent marcher ou rester 
debout continuellement jusqu'à ce qu'ils s'effondrent exténués et 
inconscients. (C Alors on ouvre leurs flancs et, comme de coutume, on 
enlève leurs organes internes qu'on remplace par des nouveaux .• 
On leur introduit un serpent dans la tête et on leur perce le nez avec 
un objet magique (kupitja) qui leur servira plus tard à soigner les 
malades. Ces objets ont été faits dans les temps mythIques Alchertnga 
par certains serpents très puissants (ibid., p. 486) .• 

Chez les Binbinga, les medtcme-men sont censés etre. c.onsacrés p~~ 
les esprits Mundadji et Munkaninji (père et fils). Le magICIen KurkutJl 
raconta comment, pénétrant un jour dans une caverne, ~. tr~uva ~e 
vieux Mundadji qui le saisit au cou et le tua. , MundadJlIUl ouvrIt 
le corps au niveau de la taille, lui enleva les org~nes ~ternes et, dép?
sant les siens propres dans le corps de KurkutJI, y ajouta un certam 
nombre de pierres sacrées. Quand tout cela fut fini, l'esprit plus 
jeune, Munkaninji , s'approcha de lui et lui redonna la vie; il lui signi-



56 MALADI ES ET RtVES I N IT I A TI QU~S 

fia qu 'il était maintenant medicine-man et lui montra comment arra 
chef des 08 et délivrer les hommes victimes d 'un mauvais 8ort. Après 
l'avoir fait monter jusqu'au ciel, Ble r am6DQSUr terre, à son camp, où 
on le pleurait, les indigènes croyant qu 'il était mort. Il demeura long
temps dans un état de st upeur, mais il revint. petit à petit à lui-même i 
les indigènes comprirent alors qu'il était devenu medicine-man. Lors
qu'il efTectue une opération magique, l'esprit Munkaninj i est censé se 
trouver près de lui pour le surveiller saos, naturellement, être vu par 
le vulgaire. Lorsqu'il arrache un 08 - opéra tion réalisée commu
nément sous le couvert de la nuit - Kurkutji suce tout d'abord inten
sément à l'end roit de l'estomac du patient et en enlève une certaine 
quantité de sang. Ensuite il Cait des pa .. es au-dessus du corps, lui 
donne des coups de poing, le martèle et le suce jusqu'à ce que l'os en 
soit sorti , puis le jette t out de suite, avant que les assistants puissent 
s'en apercevoir, vers le lieu où Munkaninji est assis et d 'où il surveille 
tout calmement. Alors Kurkutji raconte aux indigènes qu'il doit aller 
demander à Munkaninji la permission de fai re voir l'os; après 
l'avoir obtenue, il s'en va vers l'endroit où il en avait probablement 
déposé un a uparavant, et s'en retourne avec lui . (ibid., p. 487-88). 

Dans la t ribu Mara, la technique est presque identique. Celui qui 
désire devenir medicine-man allume un feu et brûle de la graisse, 
at t irant de la sorte deux esprits, Minungarra . Ceux-ci s'approchent 
et encouragent le candidat , en l'assurant qu'ils ne le tueront pas 
tout à fait . « En premier lieu, ils le rendent insensible et, comme d' habi
tude, ils lui Cont une entaille dans le corps et lui retirent les organes 
qu'on remplace ensuite par ceux d' un des esprits, Puis, on lui 
redon ne la vie, on lui dit qu'il es t maintenant medicine-man, 
on lui montre comment extraire des os aux patients ou libérer les 
hommes de sortilèges ; il est ensuite transporté au ciel. Finalement , on 
l'en Cait descendre et on le place tout près du camp, où .le t rouvent 
ses amis qui le pleuraient ... Parmi les pouvoirs que possède un medicine
man de la tribu Mara, figure celui de grimper pendant la nui t, à l'aide 
d'une corde invisible au commun des mortels, jusqu'au ciel, où il peut 
s'entretenir avec les esprits sidéraux. (ibid., p. 488 i sur d'autres 
aspects de l'initiation des medicine-men australiens, voir plus loin, 
p. 120 sq.) . 

P AR ALLÈ LES A USTRALIE-SIBÉRIE-AMÉRIQU E DU SU D, ETC. 

Comme nous venons de le voir, l'analogie entre les initiations des 
chamans sibériens et celles des medicine-men australiens est assez 
étroite. Dans un cas comme dans l'autre, le candidat subit, de la part 
d 'êtres semi-divins ou d'ancêtres, une opération qui comprend le dépè
cement du corps et le renouvellemen t des organes internes et des os. 
Dans un cas comme dans l'autre, cette opération a lieu dans un 
t enfer . ou comporte une descente aux enfers. Quant aux morceaux 
de quar tz ou autres objets magiques que les esprits sont censés intro-
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duire dans le corps du candidat australien (1), cette pratique n'a qu' une 
importance minime chez les Sibériens. En effet , comme nous l'avons 
vu ce n'est que rarement qu'on fait allusion à des morceaux de fer 
et ~utres obj ets mis à fondre dans la même chaudière où l'on a jeté 
les os et les chairs du futur chaman. Une autre différence sépare 
la Sibérie de l'Australie : la plupart des chamans y sont , choisis • 
par les esprits et les dieux, tandis qu 'en Australie la carrière des .medi
cine-men semble être aussi bien le résultat d'une quêt e volontaire de 
la part du candidat que celui d' une, élection . spontanée par les 
esprits et les êtres divins. . . . . . 

D'autre part, il Caut ajouter que les méthodes IDltlatlques des magI
ciens australiens ne se réduisent pas aux types que nous avons Cités 
(voir plus bas, p. 120 sq.). Bien que l'élément important d'une ini
t iation semble être le morcellement du corps et la substitution d'or
ganes internes, il existe encore d'autres moyens de consacrer un 
medicine-man : en premier lieu l'expérience extatique d' une ascen
sion au Cie] incluant une instruction de la part des êtres célestes. 
Parfois, l' initiation comporte tout à la Cois le dépècement du candida t 
et son ascension au Ciel (nous venons de voir que c'est le cas chez les 
Binbinga et les Mara). Ailleurs, l'init iation se parfait au cours d'une 
descente mystique aux Enfers. Nous rencontrons également t ous 
ces types d'initiation chez les chamans de Sibérie et . d'Asie ce~trale . 
Une symétrie pareille entre deux groupes de t echmques mystIques, 
appartenant à des populations archalques si éloignées dans l'espace, 
n'est pas sans conséquences sur la place qu'il convient d'accorder au 
chamanisme dans l' histoire générale des religions. 

De toute manière, cette analogie entre l'Australie et la Sibérie 
confirme sensiblement l'authenticité et l'ancienneté des rites cha
maniques d'initiation. L'importance de la caverne dans l'initiation 
du medicine-man australien renforce encore ce soupçon d'antiquité. 
Le rôle de la caverne dans les religions paléolithiques semble avoir 
ét é assez important (2). D'autre part, la caverne et le labyrint he conti
ooent de remplir une fonction de premier ordre dans les rites d' ini
tiation d'autres cultures archaïques (comme, p. ex., à Malekula) i 
les deux sont en efTet, des symboles concrets d' un passage vers l'au-, . 
tre monde, d'une descente aux Enfers. D'après les premiers renseigne
ments qu'on a eus sur les chamans Araucan du Chili , ceux-ci réali
saient leur initiation dans des cavernes souvent décorées de têtes 
d'animaux (3). 

(1) Sur l'importance accordée par les m~dicin~-m~n aus~ral iens a~x cristaux de roche, 
voir plus bas, p. 122 sq. Ces crÎ5taux sont eensé~ ~tre J~tés du. ~lel par les t tres Su· 
prêmes ou détachés des trônes célestes de ces divlnttés; 1Is parllClper.t par conséquent 
à la rorce magieo·religieuse ouranienne, . , 
(2) Voir en dernier lieu O. R . L~v,:, l'he Gat~ of Horn. A study of tM r~h glott8 conu p· 
,ion. of lM Slon~ A 8~, and IMlr tn flu~nc~ upon ~urop~an thought . (Lo,ndres, 1 ~4~) , 
spécialement p. 46 sq., 50 sq., 151 sq. ; J . MARINGER , Vorg~8chlChlhcht R~hglon 

\
ZuriCh et Cologne, 1956). p. 148 sq. 
3) A. M t TI\A. UX, Le .hamanism~ araucan Il Revista dei Inslituto de Antropologia 

de la Universidad nacional de Tucuma n ., l , 10, T.ucumâ n, 1942!,P. 309-62), P.' 313. 
En Australie aussi il existe des cavernes peintes, malS elles &Ont utiliSées pour d autres 
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Ch~z le~ E8qu~aux de Smith Sound, l'aspirant doit s'approcher, 
de . nU1~., d une faJ a1~e caverne~se et marcher droit devant lui dans le 
noIr. S il est prédestmé à devemr chaman il pénétrera directement dans 
une caverne, smon il 8e cognera contre la roche. Dès qu'il est entré 
la caverne se ferme derrière lui et ne s'ouvre de nouveau que quelqu 1 

temps apr~s. Le candidat doit profiter de cette réouverture pou~ 
sortIr ~lte , autrement, il rl~que de rester enfermé pour toujours dans 
l~ f~lalse (1). Les cavernes Jouent aussi un rôle important dans l'ini. 
ttatJOD .. des chamans nord-américains; c'est là que les aspirants ont 
leurs reves et rencontrent leurs esprits auxiliaires (2). 

D'autre part, il importe de mettre dès maintenant en évidence 
les p.arallèles qu'on peut trouver ailleurs à la croyanco dans l' intro
duotlOn de crIstaux de roohe dans le corps du candidat par les esprits 
et les initiateur~. On rencontre cette croyance chez les Semang de 
Malaoca (3): Mats elle est un~ des caractéristiques les plus marquantes 
du chamamsme sud-amérICaIn. (1 Le chaman Cabeno introduit dans 
la tête du novice des c.ristaux de roche qui lui rongent le cerveau et 
les yeux pour ~e substttuer à ces organes et devenir sa , force, (4). 
Ailleurs, les crIstaux de roche symbolisent les esprits auxiliaires du 
~haman (Métraux, ibid ... p. 210). En général, pour les :ohamans de 
1 AmérIque. du Sud tropIcale, la force magique est conorétisée en une 
substance mVIslbl~ gue les maUres passent aux novices, parfois de 
ho~che à ho~che (,bid., p. 214) .• Entre la substance magique, masse 
IDv,slble maIS tangIble, et les flèches, épines, cristaux de roche dont 
le chaman est farci , il n'y a pas différence de nature. Ces objets maté
flah sent la force du chaman, laquelle, dans de nombreuses tribus, est 
conçue sous l~ forme. ~Ius vague et tant soit peu abstraite d'une 
substance magl~ue , (,bid.,p. 215; of. Webster, Magic, p. 20 sq.). 

Ce tr.alt archal(~'ue qUi rehe le chamanisme sud-américain à la magie 
australienne est Important. Nous allons voir dans un instant qu'il 
n'est pas le seul (5) . 

rit~. Au stade !lctuel de nos connaissances, il est malaisé de préciser si les cavernes 
p~mte8 de l'Afrique du Sud ont servi jadis pour des cérémOnies d'initia tion chama
mques; v. L EVY, The Gale of Horn , p. 38-39. 
(}lNA. L. KR.OEBRa, The Eskimo of Smith So und (Bulletin of the American Museum 
a a1ural Hlstory,. ~I.I, 1899, p. 303 sq.), p. 307. Le . motif» des portes qui s'ouvrent 
.seule.ment pour les Imtlé!J .e t ne restent ouvertes que peu de t emps es t assez fréquent 
dans les légendes chamanlques 13.1 au.tres ; voir plus loh , p. 371. 
(21 WILLARD Z . PARK, Shamanlsm ,.n W estern North America, p. 27 sq. 
(3 P. SClIEBBSTA, Ù$ Pygmü, (Parls, 1940), p . 154 . Cf. aussi Ivor EVANS Schebesta in t~e Sacerdo.Therapy of tk Semangs (i n . Journal of the Royal Anth~pologicaJ 
n~t~tute ., L~, 1930, p. t15 -25), ~. 119 : le hala, le medicine·man des Semang, traite 

à 1 ~de des cristaux ~e quartz, qUI peuvent être obtenus directement des Cenoy. Ces 
dern!ers sont des esprits célestes. Ils viven~ parfois aussi dans les cristaux et, dans ce 
C3JJ! ils sont a.ux ordres du hala; avec le~r aide, le hala voit dans les cristaux le mal qui 
~ml.~ le patien t et, d.u même cour' il trouve le moyen de Je guérir. Remarquons 
1 orlglO~ ~Ieste des ~rlStaux (Cenoi : elle nous indique déjà la source des pouvoirs 
du med'c&ne-man. VOIr plus 1010 , p. 122. 
(4) A. MÉTRAUX, Ù 3kamanisme che:: les Inditms d" l'Amérique du Sud tropicali1 
~ . 216. , 
(5) Sur le problème. des relations cultur~lIes en tre l'Australie et l'Amérique du Sud 
v. W. KOPP!!:Rs, Dit: Frace e"entuelli1,. aU",. KulturbeJÎehungen ::wischen Sada .h' 
und südost-AU$tra!j~n (. Proceedings XXIII Inter. Congress of Americani:~' .a 
Ne" York, 1928, lb,d., New York, 1980, p. 678-686). cr. aUSli P. RIYU, Le. Melano: 
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DtPÈCEMENT I NITI AT IQUE EN AMtRIQUE DU NORD ET DU SUD, 

EN AFRIQUE ET EN INDONtSIE 

En effet, aussi bien la vocation spontanée que la quête initiatique 
impliquent, en Amérique du Sud comme en Australie ou en Sibérie, 
soit une maladie mystérieuse, soit un rituel plus ou moins symbolique 
de mort mystique, suggérée parfois par un morcellement du corps 
et un renouvellement des organes. 

Chez les Arauoan, le cboix se manifeste généralement par une mala
die soudaine : la jeune personne tombe « comme morte. et, quand ene 
retrouve ses forces, déclare qu'elle deviendra machi (1). Une fille de 
pêcheurs raconta au P . Housse: « Je ramassais des coquillages parmi 
les récifs, quand je sentis comme un choc sur la poitrine, et une voix 
du dedans, très nette, me dit: « Fais-toi machil C'est ma volonté l , 
En même temps, de violentes douleurs d'entrailles me firent perdre 
la conscience. C'était évidemment le Ngenechen, le dominateur des 
hommes, qui descendait en moi . (Métraux, Le shamanisme a-raucan, 
p. 316). 

En général, comme le remarque à juste titre Métraux, la mort 
symbolique du chaman est suggérée par les évanouissements prolon
gés et par le sommeil léthargique du candidat (2). Les néophytes 
Yamana de la Terre de Feu sc frottent le visage jusqu'à ce qu'appa
raisse une deuxième et même une troisième peau, « la peau nouvelle &, 
visible seulement aux initiés (3) . Chez les Bakairi, les Tupi-Imba et 
les Caraïbes, la « mort, (par le suc de tabac) et la « résurrection, 
du candidat sont formellement attestées (4). Durant la fête de consé
cration du.chaman araucan, les maltres et les néophytes marchent pieds 
nus sur le feu sans se brûler et sans que leurs vêtements prennent feu. 
On les voyait aussi s'arracher le nez ou les yeux. « L'initiateur faisait 
croire aux profanes qu'il s'arrachait la langue et les yeux pour les 
éohanger contre ceux de l'initié. Ille transperçait aussi d'une baguette 
qui , entrée par le ventre, lui sortait par l'échine sans efTusion de sang 

Polynisieru et les Australiens en Amérique (~Anthropos" XX, t 925, p. 5t -54 
rapprochements linguistiques entre P\ltagons et Australiens, p. 52) . Cf. aussi plus bas 
p. 120 sq. 

!1) A. IH ÉTRAUX, Le shamanÎsme araucan, p. 315. 

~
2)3~9MtTRAUX ' u ,hamani,m" ,he. /" lndi,n, (Ù "Am"iqU4 du Sud '''pi .. "" 

3) M. GUSI NDF., Une école d'hommes-médecine CM:: les Yamanas de ~a Terre de Fe." 
• Revue Ciba " no 60, aoOt 19'.1, p. 2159-2162), p. 2162: • L'anCienne peau dOIt 
isparaltre et faire place à un o nouvelle couche délicate et translucide. Si les pre-

mières semaines de frottement et de peinture l'ont enfin rendue appareille - du 
moins selon l'imagination et les hallucinations des yéhamush (:c-lhomme-médecine) 
expérimentés - les vicux initiés n'éprouven t plus aucun doute à l'égard des capacités 
du candidat. Dès ce moment, il doit redo ubler de zèle et trotter I.oujours délicatement 
ses joues jusqu'à ce qu'unc troisième peau encore plus fine et délicate survienne; 
elle est alors si sensible qu'on ne peut l'emourer sans causer de violentes douleurs. 
Lorsgue l'élèvo a n[lulement a tteint ce stade, l'instruction habituelle, telle que peul 
l'oftrlr Loima-Yékamush. est terminée .• 
(4 ) Ida L UBLINSI.I, De,. Medizinmann bti den Nruu,.,,61ke,.n SiJdame,.iktU (. Zeit 
Bchrirt für Ethnologie ., vol. 52-53, 1920-1921, p. 2a~-263). p. 2~8 sq. 
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ni douleur ( Hosal ~s , Historia general dei Regna de Chile , t. J, p. 168) . 
Les chamans Lobyeçoivent en pleine poitrine une baguette qui pénètre 
en eux comme une balle de fusil . (1). 

Des traits similaires sont attestés dans le chamanisme nord-améri
cain. Les initiateurs Maidu placent les candidats dans une fo sse pleine 
de« médecine t) et les « tuent» avec une 41 médecine-poison» ; à la suite 
de cette initia tion, les néophytes deviennent capables de tenir dans les 
mains, sans se Caire de mal, des pierres rougies au feu (2). L'initiation 
dans la société chamanique 41 Ghost ceremony »des Porno comporte 
la t orture, la mort et la résurrection des néophytes ; ceux-ci gisent 
à terre comme des cadavres et sont couverts de paille. Le même 
rituel se rencontre cbez les Yuki, les Huchnom et les Miwok de la 
côte (3) . L'ensemble des cérémonies initiatiques des chamans Porno 
de la côte porte le nom significatif de « t aillade • (4). Chez les 
River Patwin, l'aspirant à la société Kuksu est censé avoir l'om
bilic transpercé avec une lance et une fl èche par Kuksu lui-même i 
il trépasse et est ressuscité par un chaman (5). Les chamans Luiseno 
se « tuent» l' un l'autre avec des fl èches. Chez Jes Tlingit, la première 
possession d'un candidat-chaman se manifeste par une transe qui 
le terrasse. Le néophyte Menomini est. lapidé> avec des objets ma
giques par l'initiateur; il est ensuite ressuscité (6). Inutile d'ajouter 
qu'un peu partout en Amérique du Nord les rites d 'initiation des 
sociétés secrètes (chamaniques ou non) comportent le rituel de la mort 
et de la résurrection du candidat (Loeb. op. cit., p. 266 sq.). 

Le même symbolisme de la mort et de la résurrection mystiques, sous 
la forme soit de maladies mystérieuses, soit de cérémonies d'initia
tions chamaniques, se retrouve ailleurs. Chez les Soudanais des Monts 
Nuba, la première consécration initiatique s'appelle « tête " et l'on 
raconte qu' « on ouvre la tête du novice pour que l'esprit puisse 
entrer t (7) . Mais on connait aussi les initiations par voie de rêves 
chamaniques ou d 'accidents singuliers. Par exemple, un chaman eut, 
vers l'âge de 30 ans, une série de rêves significatifs: il rêva d'un che
val rouge au ventre blanc, d'un léopard qui lui posait la patte 
sur l'épaule, d'un serpent qui le mordit - et tous ces animaux jouent 
~n rôle important dans les rêves chamaniques. Peu de temps après, 
il commença t out à coup à trembler, perdit conscience et se mit 

(1) A. MiTuux, Le shamaniBme al'aucan, p. 9t 9-314.. Lors de l'initiation du chaman 
Warrau, on annonçait sa • mort . Ii grands cris; MiTRA UX, Le shamani.me chez le. 
Indiens de l'Amérique du Sud tl'opicale, p. 339. 
(2) E. W . GIHORD , Southern M aidu reli&ioUl ceremonie. (. American Anthropo-
IOf·st., vol. 29, nO 3,. 1927, {> •• 2~4~257), p. 24". .. . . .. 
(3 E. M . Lo n, Tl'lbal In&tlalwn and Secl'er SocaetlU (Urnv. of Cahforma Publi
cations in American Archaeology and Ethnology, XXV, 3, p. 249-88, Berkeley, 
'9291. p. 267. 

~
4) Lon, op. cil., p. 268. 
5) Lou, ibid., p. 269. 
6) Constance Godda rd DU BOIS, The Religion of the Luiserl 0 Indiant (Univ. oC 
alilornia Publ. iry A:llleric~n Archaeology and :Ethnology, VIlI, 1908), p. 81 ; 

SWANTON, The Thngl t / ndlafU fAnnual Report, Bur~au of American Ethnology, 
vol. 26, 1908), p. 466; Lou, op . Clt., p. 270-278. Cr. aussI plus bas, p. 254 sq. 
(7) S. F. N ADU, A S tudyof Shamanism in the Nuba MourHain., p. 28 . 
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à prophétiser. C'était le premier signe de l' • élection " mais il attendit 
12 ans avant d'ètre consacré Kujur. Un autre chaman n'eut pas de 
rêves mais, une nuit, sa cabane fut frappée de l ~ foudre et il . resta 
comme mort pendant deux j ou~s • (Nadel, of' co'" p. 28;29) . .. 

Un sorcier amazulu raconte a ses amIS qu Il a revé qu une rIVIère 
l'emportait. Il rêve de différentes choses. Son corps est a ffaibli et il 
est hanté de rêves. Il rêve de nombreuses choses et à son révell il 
dit à ses amis: • Mon corps est brisé auj ourd' hui. J'ai rêvé que de 
nombreuses personnes étaient en trai~ de me tu~r. J e me suis échappé, 
je ne sais trop comment. A mon réveil une partIe de mo~ corps éprou
vait des sensations difTérentes de l'autre. Mon corps n'étaIt plus partout 
le même (1) . • 

Rêve maladie ou cérémonie d'initiation, l'élément central reste 
toujour~ le même : mort et résurrection symboliques du néophyte, 
comportant un morcellement du corps exécuté sous diverses formes 
(dépècement, taillade, ouverture du ventre, etc.) . Dans les. exemples 
qui vont suivre, la mise à mort du candIdat par les maUres IDltlateurs 
est encore plus clairement indiquée. . . 

Voici la première phase d'une initiation de medtcme-man à Male~ 
kula (2) : • Un Bwili de Lol-narong reçut la visite du fils de sa sœur qul 
lui dit : , - J e désire que tu me donnes quelque chose. , Le BWllt 
dit: , _ As-tu rempli les conditions ? •• - Oui, je les ai remplies. , 
Il dit encore: • - N' as-tu pas couché avec une femme? • Le neveu 
répond : ,_ Non. ' Le Bwili dit: .-C'est bien .• lldit alors à son neveu: 
« _ Viens ici. Couche-toi sur cette feUlne. , Le leune homme se cou
cha sur elle. Le Bwili se fit un couteau de bambou. Il coupa le bras 
du jeune homme et le plaça sur deux feuilles. Il rit de, son neveu et 
celui-ci répondit par un éclat de m e. JI coupa alors 1 autre bras et 
le plaça sur les feuilles auprès du premier .. JI revmt et les deux rI~ent. 
JI coupa une jambe à la hauteur de la CUIsse et 11 la plaça à cô~e des 
bras. Il revint et il rit ainsi que le jeune homme. 11 coupa alors 1 autre 
jambe et l'étendit auprès de la première. Il revint et rit. Le neveu 
riait toujours. Enfin il trancha la tête et il la tmt devant lUI. Il rIt 
et la tête aussi riait. JI remit ensuite la tête à sa place. JI reprIt les 
bras et les jambes qu' il avait enlevés et il les remit en place. , La Sut te 
de cette cérémonie initiatique comprend la transformatIOn maglq~e 
du maltre et du disciple en poule, symbole bien con nu de la , PUIS
sance de voler . des chamans et des sorciers en général, et sur laquelle 
nous aurons à revenir. 

Selon une tradition des Papous Kiwai, une nuit, un homme fut 
tué par un aboro (esprit d1un mort) j ce dernier !ui r~tira tous les. os 
et les remplaça par. des os d'O?oro. ,Lor8qu~ 1 esp~~t le ~esSusClta, 
l'homme était pareIl aux esprIts, c est-à-dlre qu Il étaIt devenu 

(1 ) Canon C,uLAWAY, T~ l!eligio./U .S.ysûm of tM AmaJulu (Natal , 1870), p. 259 sq., 
ciléfar P. RADIN, lA religion prlmltl."e (tra4· fr ., 19li1 ), p. 10li. . . 
(2) W . Lu UD, Malehula : Flyln g Tl'lcksters, GJwsts, Codl ~~ Epl.lep'l~C', 
p. 50·7. Nous utilisons la traduction de M ÉTR AUX (P. R ADIN, La Reli gion prunil UJe , 

p. 99 sq·l · 
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chaman. L'oboro lui donna un os avec lequel il pouvait appeler les 
esprits (1). 

Chez les Dayak de Bornéo, l'initiation du manang (chaman) com
porte trois cérémonies différentes, correspondant aux Lrois degrés du 
chamanisme dayak. Le premier degré, besudi (vocable qui signifi e, 
parat t·il, « palper, toucher '), est aussi le plus élémentaire et s'ohtient 
moyennant très peu d'argent. Le candidat gît, comme un malade, 
sur la véranda et les autres manang lui font des passes durant la nuit 
entière. On suppose qu'on lui enseigne de cette manière comment le 
futur chaman pourra découvrir les maladies et les remèdes par la 
palpation du patient. (Il n'est pas exclu qu'à cette occasion les vieux 
maUres introduisent la « force It magique dans le corps du candidat 
sous la forme de petits cailloux ou d'autres objets.) 

La deuxième cérémonie, beklili (. ouverture '), est plus compliquée 
et revêt un caractère nettement chamanique. Après une nuit d'incan
tations, les vieux manang conduisent le néophyte dans une chambre 
isolée par des rideaux . • Là, d'après ce qu'ils affirm ent, ils lui coupent 
la tète et lui enlèvent le cerveau; après l'avoir lavé, ils le remettent en 
place afin de donner au candidat une intelligence limpide pour pou
voir pénétrer les mystères des mauvais esprits et des maladies; ils lui 
insèrent ensuite de l'or dans les yeux afin de lui donner une vue assez 
pénétrante pour être capable de voir l'âme où qu'elle puisse se trou
ver égarée et vagabonde; ils lui plantent des crochets dentés au bout 
des doigts pour le rendre capahle de capturer l'âme et de la tenir forte
ment; enfin, ils lui percent le cœur d'une flèche pour le rendre 
compatissant et plein de sympathie pour ceux qui sont malades et 
souffrent (2) .• Bien entendu, la cérémonie est symbolique; on lni 
met une noix de coco sur la t ête et on la brise ensuite, etc. Il existe 
encore une troisième cérémonie qui parfait l'initiation chamanique, 
et qui comprend un voyage extatique au Ciel sur une écheUe ritueUe. 
Nous reviendrons sur cette ultime cérémonie dans un chapitre ulté
rieur (p. 113 sq.). 

Comme on le voit, on est en présence d'une cérémonie symbolisant 
la mort et la résurrection du candidat. La substitution des viscères se 
fait d'une manière rituelle qui n'implique pas nécessairement l'expé
rience extatique du rêve, de la maladie ou de la folie provisoire des 
candidats australiens ou sibériens. La justification qu'on donne du 
renouvellement des organes (conférer une meilleure vision, la tendresse 
de cœur, etc.) trahit - si eUe est authentique - l'oubli du sens 
original du rite. 

(1) G. LA NDT MA N, The Ki.wai PapuaTU of British New Guinea (Londres, 1927), 
~. 32S. J 
(2) H. Ling ROTH TM Nati(le, o( Sarawak and B,.itish North Bonuo (Londres, 
1896), l , p. 280-281, en citant les observations publiées par l'Archdeacon J . Porham, 
dans le. Journal of the Straits Brandl of Asiatic Society J, 19, 1887. Cf. aussi 
L. NVUAI:, R eliriolU Rite. and ClUwm. o( tM [ban 0,. Dvalcs o( Sarawak (in. An .. 
thropos " l, 1906, p. 1.1-23, 165-8", 403-25/, p. 173 sq.; E.li. 00MB8, S~!(Itlntt!en Year. 
amon&, tlu Sea DlIak, o( Bomeo (Philade phia, 1911), p. 178 sq. ; et le mythe du 
démembrement du chaman primordial chez les Nodora Gond, in V. ELWIl'I, Mye'" 
Df Middk 11lllia (Londrea, 19f,,9), p. 450. 
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INITIATIONS DES CHAMANS ESQUIMAUX 

Chez les Esquimaux Ammasilik, ce n'est pas le disciple. qui se pré
sente devant le vieux angakok (pluriel angakut) pour etre lmtlé ; 
c'est le chaman lui·même qui le choisit, dès l'âge le plus tendre (1). 
Celui-ci distingue parmi les garçons (de 6 à 8 ans) ce.ux qu'il juge les 
mieux doués pour l'initiation, « afin que la connaIssance, des ~lus 
hauts pouvoirs existants puisse être ~onservée pour les genérat~ons 
futures , (Thalbitzer, The Heatken Pnests, p: .454) . .' Seules certa~nes 
âmes spécialement douées, des rêveurs, des VISIOnnaIres à diSpositiOns 
hystériques, peuvent .être choisis. Un vieil angakok trouve un élève 
et l'enseignement a lieu dans le plus profond mystère, lolO de la hutte, 
dans la montagne» (2). L'angakok lui enseigne comment se retirer 
dans la solitude auprès d' une vieille tombe, au bord d'un lac, et, là, 

, ' Al frotter une pierre sur une autre en attendant 1 événement. ~ ors 
l'ours du lac ou du glacier de l'intérieur sortira, il dévorera toute la 
chair et fera de toi un squelette, et tu mourras. Mais tu retrouveras 
ta chair tu t e réveilleras et t es vêtements voleront vers toi » (3). 
Chez les' Esquimaux du Labrador, c'est le Grand Esprit lui-même, 
Torngarsoak, qui apparaît BOUS la forme d'un éno~me ours blanc, 
et dévore l'aspirant (Weyer, op. cit., p. 429). Dans 1 ouest du Groen
land, quand l'esprit apparaît, le candidat reste « mort» trois jours 
(ibid.). 

U s'agit, bien entendu, d'une expérience extatique de ~ort et de 
résurrection rituelles, pendant laquelle le garçon perd conSCience pour 
quelque temps. Quant à la réduction du disciple en squelette et à 
son recouvrement ultérieur d'une nouvelle chair, c'est là une note 
spécifique de l'initiation esquimaude que nous retrouverons tout à 
l'heure, en étudiant une autre technique mystique. Le néophyte frotte 
ses pierres l'été entier, et ~ême durant .plusieu~~ ?tés conséc~tiCs, 
jusqu'au moment où il obtIent ses esprlt~ auxIhaIres (T~albltzer, 
The Heatlten Priests, p. 454; Weyer, op. e,t., p. 429) ; malS chaque 
saison il cherche un nouveau maUre pour élargir ses expériences 
(car chaque angakok est spécialiste d'une certaine t echnique) et 
se constituer une troupe d'esprits (Thalbitzer, Les Mag,aens, p. 78). 
Pendant qu'il frotte les pierres, il est soumis à différents tabous (4). 
Un angakok instruit 5 ou 6 disciples à la fois (Thalbitzer, Les M ag'-

(1 ) W. THALBITZ ER , T iu Heathen p,.iest. o( E4!fe Gre~nl.a~ (angakUl) (XVI. Inter· 
nationalen Amerikanisten-Kongresses, 1908, Vlenne-Lelpzlg, 1910, Il, p. f"ft7-4.64.), 

p. 4S2 sq. . d J. J. '" (2) W. THALBtTZER, Les Magicuns esquimaux! ku!,s COncephOTU u monue, .ue ume 
et de la (lie (_ Journal de la Société des Amérlcamstes." N. S. , ~Xll,.ParlS, 1930, 
p. 13.106). p. 77. cr. aussi E. M. WEYER, Jr., The Eshmos: TheIl' En(llronflUnl and. 
Folkways (New Haven , 1932!o.p. 428. . . . 
(3) W. THALBITZ F,R , Les Maglcltns esqutmaux, p. 78 ; Id., The IleatMn Prlests, p. 454. 
(4) TIIALBITZER, T M H eathen Prults, p. 454. Partout dans le monde, et d~ ~uelque 
ordre qu'elle soit, l'initia tionincJut un certain nombre de tabous. Il serait:fasttdleux de 
rappeler l'énorme morphologie de ces interdits qui sont, en somme, sans intérêt 
direct pour nos recherches. Voir H. WBB STBR, Taboo. A .ociolotical.tudy, (Stanford, 
1942), spécialement p. 213-76. 
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ciens, p. 79) et il est payé pour leur instruction (id., The Heatken 
Priests, p. 454 ; Weyer, p. 433-434) (1). 

Chez les Esquimaux 19lulik, les choses semblent être différentes. 
Quand un jeune homme ou une jeune femme désirent devenir chamans, 
ils se présentent avec un cadeau devant le maître qu 'ils ont choisi 
et déclarent : « J e viens chez toi parce que je désire voir .• Le soir 
même, le chaman interroge ses esprits «afin d'écarter tous les obsta
cles ». Le candidat et sa famille procèdent ensuite à la confession des 
péchés (infractions aux t abous, et c.) et , ce faisant, se purifient devant 
les esprits. La période d'instruction n'est pas longue, surtout lors
qu'il s'agit des hommes. EUe peut même ne pas dépasser cinq jours. 
Mais il est entendu que le candidat poursuivra sa préparation dans la 
solitude. L'instruction a lieu le matin, à midi, le soir et pendant la 
nuit. Durant cette période, le candidat mange très peu et sa famille 
ne participe pas à la chasse (2). 

L'initiation proprement dite débute par une opération sur laquelle 
nous sommes assez mal renseignés. Des yeux, du cerveau et des en
trailles du disciple, le vieil angakok extrait son « âme l), afin que les 
esprits connaissent ce qu'il y a de meilleur dans le futur chaman 
(Rasmussen, op. cit., p. 112). A la suite de cette . extraction de l'âme., 
le candidat devient capable de retirer lui-même l'esprit de son corps 
et d'entreprendre les grands voyages mystiques à travers l'espace 
et les profondeurs de la mer (ibid. , p. 113). Il se peut que cette mys
t érieuse opération ressemble en quelque sorte aux t echniques des cha
mans australiens que nous avons étudiées plus haut. En tout cas, 
« l'extraction de l'âme» des entrailles camoufle mal un « renouvelle
ment» des organes internes. 

Ensuite, le maUre lui procure l'angakoq, appelé aussi qaumaneq, 
c'est-à-dire son « éclair J) ou son « illumination 1), car l'angakoq consiste 
.. en une lumière mystérieuse que le chaman sent soudainement dans 
son corps, à l'intérieur de sa t ête, au cœur même du cerveau, un inex
plicable phare, un feu lumineux, qui le rend capable de voir dans le 
noir, a u propre aussi bien qu'au figuré, car maintenant il réussit, 
même les yeux clos, à voir à travers les t énèbres et à apercevoir des 
choses et des événements futurs cachés aux autres humains ; il peut 
de la sorte connaît re aussi bien l'avenir que les secrets des autres * 
(Rasmussen , op. cit. , p. 112) . 

Le candidat obtient cette lumière mystique après de longues heures 

(1 ) Sur l'instruction des asp iran ts, voir aussi STE FA NSSON , T M M aclceruie E slcimo 
(<< Anthropological papers or the American Museum or Natural History li , XIV 
Pt . l , 1914), p. 367 s~. ; F. BOAS, The Central Esleimo (<< Sixth allnual report of th~ 
Bureau or American Ethnolog.v li, 1884.·85, Washington, 1888, p. 399·675), p. 591 sq. ; 
J . W. B IL BY, Among Un lenown Eslcimos (Londres, 1923), p. 196 sq. (Iles BatTin). 
Knud ~~SM ~ SSENt A crou Arcti~ A~erica (New York et Londres, 1927), p. 82 S'I" 
rel~te 1 histOire d.u chaman IngJugarJ uk qUi , {len~a~t .s!l re~raite initiatiq ue dans a 
sohlude, se sen taIt . un peu mor t li . Par la sUlte, tl mItla lUI-même sa belle·sœur en 
déchargeant sur elle une balle (dont il avait remplacé le plomb par une pierre). Un 
troisième cas d'in it iati~n fait mention d~ cinq jours passés dans J'cau glacée, sans que 
les vêtements du candidat russent mOUIllés. 
(2 ) Knud RASMUSSBN , l ntelkctual Culture of the 19lulilc Eslcimos (Report on the 
FiCt h Thule Expeditio n 1921.1924, vol. VII, no l , Copenhague, 1929), p. 111 sq. 
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passées, assis sur un banc dans sa cabane, à invoquer les esp rits. 
Quand il en fait pour la première fois l'expérience, c'est (c comme s i 
la maison dans laquelle il se trouve s'élevait t out à coup ; il voit bien 
loin devant lui, à t ravers les montagnes, exactement comme si la terre 
était une grande plaine, et ses yeux touchent aux confins de la terre. 
Rien n'est plus caché devant lui. Non seulement il est à même de voir 
très loin , mais il peut également découvrir les âmes volées, qu'elles 
soient gardées, cachées dans d'étranges régions lointaines, ou qu'elles 
aient été emportées en haut ou en bas dans le pays des morts J) 

(ib id. , p. 113). 
Nous rencontrerons ici aussi cette expérience d'élévation et d'ascen

sion, et même de lévitation, qui caractérise le chamanisme sibérien 
mais qu 'on retrouve ailleurs et qui peut être considérée comme un 
trait spécifique des techniques chamaniques en général. Nous a urons 
l'occasion de reveni r plus d' une fois sur ces techniques ascensionnelles 
et sur leurs implications religieuses. Pour l'instant , notons que l'expé
rience de la lumière intérieure qui décide de la carrière du chaman 
iglulik est familière à nombre de myst~que~ su~érieures. Pour. no.us 
borner à quelques exemples, la « lumière mtérleure ») (antar Jyottlt) 
définit , dans les Upanisbads, l'essence même de l'âtman (1) . D~ns les 
t echniques yogiques, spécialement celles de t elles écoles bouddhIques, 
la lumière différemment colorée indique la réussite de certaines médi
t ations (2). De même, le Livre des morts tibétain accorde une grande 
importance à la lumière dans laquelle, semble-t-il , baigne l' âme du 
mourant pendant l'agonie et immédiatement après la mort : de laJer
meté avec laquelle on choisit la lumière immaculée dépend la destmée 
post-mortem des humains (délivrance ou réincarnation) (3) . Enfini 
n'oublions pas le rôle immense joué par la lumière intérieure dans la 
mystique et la t héologie chrétiennes (4). Tout ceci nous invite à juger 
avec plus de compréhension les expériences des chamans esquimaux ; 
on a des raisons de croire que de t elles expériences mystiques ont 
été en quelque sorte accessibles à l'humanité archaïque dès l'époque 
la plus reculée. 

LA CON T EM PLATIO N D E SON PROP RE SQUELETTE 

Qaumaneq est une faculté mystique que le maître procure parfois 
au disciple de l' Esprit de la lune. Elle peut aussi être obtenue direc
t ement par le disciple avec l'aide des esprits des morts, de la Mère 
des Caribous ou des ours (Rasmussen, op. cit., p. 113). Mais il s'agit t ou
jours d' une expérience personnelle; ces êtres mythiques ne sont que 
les sources dont le néophyte sait qu'il est en droit d'attendre la révé
lation moyennant préparation. 

l
11 Cf. M. EI_IADB , M éphistophélès et l'a~rogyne (p~ris , 1?62), p. 27 sq . . 
2 Voir M. E LIADE Le Yoga. l mmorlaltti et überLe (PariS, 1954. ), p. 198 sq. 
3 W. Y. EV ANS.\VE NTZ (éd. ), The Tibetan Boole of the Dead (Londres, 3e édition, 

1957), p. 102 sq. 
(4) Ct. M. ELIA DE, M éphistophélès et l'androgyne, p. 73 sq . 

Le Chamanisme 5 
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Avant même d'entreprendre l'acquisition d'un ou plusieurs esprits 
auxiliaires, qui sont comme les nouveaux « organes mystiques» de 
n'importe quel chaman, le néophyte esquimau doit subir avec succès 
une grande épreuve initiatique. Cette expérience exige un long e!Tort 
d'ascèse physique et de contemplation mentale ayant pour but l'obten
tion de la capaciM de se "oir soi-mime comme un squelette. Sur cet 
exercice spirit.uel, les chamans questionnés par Rasmussen ont donné 
des renseignements bien vagues, que l'illustre explorateur résume 
comme suit: t Bien qu'aucun chaman ne puisse expliquer comment 
et pourquoi, il peut néanmoins, par la puissance que sa pensée reçoit 
du surnaturel, dépouiller son corps de chair et de sang, de telle manière 
qu'il n'y reste que les os. Il doit alors nommer toutes les parties de son 
corps, mentionner chaque 08 par son Dom; pour cela , il ne doit pas 
utiliser le langage humain ordinaire, mais uniquement le langage 
spécial et sacré des chamans qu'il a appris de son instructeur. En se 
regardant ainsi, nu et complètement délivré de la chair et du sang 
périssables et éphémères, il se consacre lui-même, toujours dans 
la langue sacrée des chamans, à sa grande tâcbe, à travers cette 
partie de son corps qui est destinée à résister le plus longtemps 
à l'action du soleil, du vent et du temps. (Rasmussen, op. cit. , 
p. 114). 

Cet important exercice méditatif, qui équivaut aussi à une initia
tion (car l'octroi des esprits auxiliaires est rigoureusement lié à sa 
réussite), rappelle étrangement les rêves des chamans sibériens, 
avec cette di !Térence que la réduction à l'état de squelette y est une 
opération remplie par les ancêtres·chamaos ou par d'autres êtres 
mythiques, tandis que chez les Esquimaux il s'agit d' une opération 
mentale obtenue par une ascèse et des e!Torts personnels de concen
tration. Ici comme là, les éléments essentiels de cette vision mystique 
sont le dépouillement de la chair et le dénombrement et la dénomi
nation des os. Le chaman esquimau obtient cette vision à la suite 
d'une longue et dure préparation. Les chamans sibériens sont dans la 
plupart des cas « choisis. et assistent passivement à leur propre 
dépècement par des êtres mythiques. Mais dans tous ces cas, la réd uc
t ion au squelette marque un dépassement de la condition humaine 
profane et, partant, une délivrance de celle-ci. 

Il reste à ajouter que ce dépassement ne conduit pas toujours aux 
mêmes conséquences mystiques. Comme nous aurons l'occasion de le 

• voir en étudiant le symbolisme du costume chamanique (voir 
p. 128 sq.), dans l'horizon spirituel des chasseurs et des pasteurs, 
l'os représente la source mÔme de la vie, aussi bien de la vie humaine 
que de la Grande Vie animale. Se réduire soi-même à l'état de sque
lette équivaut à une réintégration dans la matrice de cette Grande 
Vie, c'est·à·dire à un renouvellement total, à une renaissance mys· 
tique. Par contre, dans certains types de méditation de l'Asie cen
trale, d'origine ou tout au moins de structure bouddhiste et tantrique, 
la réduction à l'état de squelette a une valeur plutôt ascétique et 
métapbysique : anticiper l'œuvre du temps, réduire, par la pensée, 
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la Vie à ce qu'elle eot en vérité : une illusion éphémère en perpétuelle 
transformation (voir plus bas, p. 339 sq.) . 

Remarquons que de telles contemplations sont restées vivantes 
au sein même de la mystique chrétienne, ce qui prouve encore une 
fois que les situations-limites obtenues par les premières prises de 
conscience de l'homme archaïque restent inchangeables. Certes, une 
différence de contenu sépare ces expériences religieuses, ainsi que nous 
le verrons à propos de la réduction à l'état de squelette en usage chez 
les moines bouddhistes de l'Asie Centrale. Mais, sous un certain angle, 
toutes ces expériences contemplatives s'équivalent : partout nous 
retrouvons la volonté de dépasser la condition profane, individuelle, 
et d'atteindre à une perspective trans-temporelle; qu'il s'agisse d'une 
ré-immersion dans la vie originaire afin d'obtenir un renouvellement 
spirituel de tout son être ou (comme dans la mystique bouddhiste et 
le chamanisme esquimau) d'une délivrance de l'illusion charnelle, 
le résultat est le même: retrouver en quelque sorte la source même 
de la vie spirituelle, qui est tout à la fois « vérité, et « vie •. 

INITIATIONS TRIBALES ET SOCIÉTfs SECRÈTES 

Nous avons remarqué à plusieurs reprises l'essence initiatique de 
la t mort)) du candidat suivie de sa t: résurrection t, sous quelque forme 
qu'elle se présente : rêve extatique, maladie, événements insolites 
ou rituel proprement dit. En e!Tet, les cérémonies qu 'impliquent le 
passage d'une classe - d'âge à une autre ou l'admission dans une 
« société secrète, quelconque présupposent toujours une série de 
rites qui peuvent se résumer dans la formule commode : mort et ré
surrection du candidat. Rappelons les plus usuels (1) : 

a) Période de réclusion dans la brousse (symbole de l'au-delà) 
et existence larvaire, à la manière des morts: interdictions imposées 
aux candidats, dérivant du fait qu'ils sont assimilés aux défunts 
(un mort ne peut manger de certains mets ou ne peut se servir de 
ses doigts, eto.). 

b) Figure et corps passés à la cendre ou à certaines substances cal-
caires pour obtenir l'éclat blafard des spectres; masques fun éraires. 

c) Inhumation symbolique dans le temple ou la maison des fétiches. 
d) Descente symbolique aux enfers. 
e) Sommeil hypnotique ; boisson qui rend les candidats inconscients . 
() Épreuves difficiles : bastonnade, les pieds approchés du feu 

pour les faire rôtir, suspension en l'air, amputation de doigts et 
autres cruautés diverses. 

, . 
ft ) cr. H. SCRURTZ, Alt.erskl(Usen und Miinnt:rbunlÙ (Berlin 1902)· H . WUSTIIR 
Primitive Secret Societies: a IItud.y in early polilie. and ,.el igi~n (Ne~ York 1908 
2' .6~ .• ,1932) ; A. Van G~N~ EP. 48 riûs de.passpge (Paris, 1909) '; R. M. Lou: Tr ibal 
lnlfumons a11l Secret SOCletU!1I (UIllV. of Cahfomla Publications IR Am erican Arehaeo. 
logy and Ethnology, vol. 25, 3, p. 249-288, Berkeley, 1929) . M. EL IADE Nai;sanu. 
my~,iqun (Paris, 1.9.59). Nous reviendrons sur ce problème d~n8 un volu';le en prépa. 
ratIOn, Mort et lnulahon. 
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Tous ces rit.uels et toutes ces épreuves ont pour but de faire 
oublier la vie passée. C'est pourquoi, en maint endroit, le candidat, 
rentré a u village après l'initiat.ion, fait semblant d'avoir perdu la 
mémoire; on doit à nouveau lui enseigner à marcher, à manger, 
à s'habiller. Les néophytes apprennent généralement une langue nou
velle et portent un nom nouveau. Pour le reste de la communauté, 
les candidats sont considérés, pendant leur séjour dans la brousse , 
comme morts et enterrés ou dévorés par un monstre ou par un 
dieu et, quand ils rentrent au village, on les regarde comme des 
revenants. 

Morphologiquement, les épreuves initia tiques du fuLur chaman 
sont solidaires de cette grande classe de rites de passage et de céré
monies d'entrée dans les sociétés secrètes. Il est parlois difficile de 
distinguer entre les rites d 'initia tion tribale et ceux d' une société 
secrète (comme c'est le cas en Nouvelle-Guinée; cl. Loeb, Tribal 
1 nitiation, p. 254.), ou entre les rites d'admission dans une société 
secrète et ceux d 'ini t iation chamanique (spécialement en Amérique du 
Nord; Loeb, p. 269 sq.) . Il s'agit d 'ailleurs, dans to us ces cas, d ' une 
• quête , des pouvoirs de la part du candidat. 

Il n'existe pas de rites initiatiques de passage d ' une classe d 'âge 
à une autre en Sibérie et en Asie centrale. Mais on aurait t ort 
d'accorder une importance trop grande à ce fait et d'en déduire cer~ 
tain es conséquences quant à l'éventuelle origine des rites sibériens 
d' initiation chamanique car les deux gra nds groupes de rituels 
(initiation tribale - initiation chamanique) coexistent ailleurs : 
par exemple en Australie, en Océanie, dans les deux Amériques. 
En Australie, les choses sem.blent même être assez claires : bien que 
tous les hommes soient censés être initiés pour obtenir le sta tut de 
membre du clan , il existe une nouvelle initiation réservée aux med.icine~ 
men. Cette dernière confère au candidat des pouvoirs autres que ceux 
octroyés par l' initiation tribale. Elle est déjà une ha ute spécialisation 
dans la manipulation du sacré. La grande différence qu'on remarque 
entre ces deux types d'initiation est l' importance capitale de l' expé ~ 
rience intérieure, extatique, dans le cas des aspirants à la profession 
de m.edicine~man. N'est pas medicine~man; qui veut: la vocation est 
indispensable, et cette vocat ion se manifeste surtout par une capacité 
singulière d'expérience extatique. Nous aurons l'occasion de revenir 
sur cet aspect du chamanisme qui nous parai t caractéristique et qui , 
en fin de compte, différencie le type de l'initia tion tribale ou de l'ad
mission dans les sociétés secrètes d'une initia tion chamanique pro
prement dite. 

Remarquons enfin que le mythe du renouvellement par le morcel
lement, la cuisson ou le feu a continué de hanter les humains même en 
dehorS de l'horizon spirituel du chamanisme. Médée rèussit à raire 
assassiner Pélias par ses propres filles en les convaincant qu'elle le 
ressuscitera et le rajeunira, comme elle l'a rait avec un bélier (Appollo
dore, Bibliothèque, l, IX, 27) . Et quand Tantale tue son fil s Pélops et 
le sert au banquet des dieux, ceux~ci le ressuscitent en le fa isant 
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bouillir dans une marmite (Pindare, Olymp., l , 26 (40) sq. ); il n'y man
qua que l'épaule qu'avait, par inadvertance, mangée Déméter (sur ce 
motif voir plus loin , p. 139 sq.). Le mythe du raj eunissement par le 
démembrement et la cuisson s'est aussi transmis dans le folklore 
de la Sibérie, de l' Asie centrale et de l'Europe, le rôle du forgeron étant 
alors joué par J ésus-Christ ou par certains saints (1). 

(1) Voir Oskar DA II :.' ILAR uT, N alul'sage fl (Leip zig, 1909-1( 12), vol. IL, p. 154 ; 
J . BO LTE c t POLlV" A. A nmerkullgefl :u !kn Klnder- und Ha ul'm iirchefl !kr BraMr 
Grimm (Leipzig, 1913-1930), vol. JlI, p. 198 , n. :1 ; Stith '1'1I 0:.l P SOl'\· , M otil-Jntkx 
01 Folk-Literature, vol. Il ( H c l~ink i, 1933), ~ . 294; ç. M. E DSMA N, 19nu di" inWl: 
le {eu com me moytm tk raleun,ss(!1~nt et d' m/mortallté: contes , légendes, mythes et 
rites (Lund, '1\)(,9), p. 30 sq. , 151 sq. EOSN A N utilise aussi le riche article de 
C. MAR ST II A l'\ D En, Deux contes irlandais (Misccllany presenled to Kuno Meyer, 
Halle, 1912, p. 371-486), qui a échappe à nOL TE el PoLÎv u e t à S. Tl10 1dPso~. 

. , 



CHAPITRE ]11 

L'OBTENTION DES POUVOIRS COAMANIQUES 

Nous avons vu qu'une des form es les plus courantes de l'élection 
d~ futur chaman est la rencontre d'un être divin ou semi-divin, qui 
I~I apparaît à l~ Caveur d'un rêve, d'une maladie ou de quelque autre 
CIrconstance, lUI révèle qu'il a été « choisi . et l'incite à suivre doréna
vant une nouvelle règle de vie. Plus souvent, ce sont les âmes des 
ancêtres chamans qui lui communiquent la nouveBe. On a même sup
posé que l'élection chamanique avait des relations avec le culte des 
ancêtres. Mais, comme le remarque à juste titre L. Sternberg (Divine 
Eleclwn, p. 4.7/1 sq.), les ancêtres ont dû être eux-mêmes * choisis» 
à l'aube des temps, par un être divin. Selon la tradition bouriat~ 
(Sternberg, p. 475), dans les temps anciens les cbamans tenaient leur 
utcha (le droit divin chamanique) directement des esprits célestes· ce 
n'est que de DOS jours qu'ils le reçoivent uniquement de leurs ancêt~es. 
Cette croyance s'encadre dans la conception générale de la décadence 
des ~hamans, attestée aussi bien dans les régions arctiques que dans 
l'~sle centrale; d'après cette conception, les. premiers chamans» vo
laIent réellement dans les nues sur leurs chevaux et opéraient des mi
racles que leur( descendants actuels sont incapables de répéter (1). 

MYTHES SIBÉRIENS SUR L'ORIGINE DES CRAMANS 

Certaines légendes expliquent la décadence actuelle des chamans 
par l'o~gueil du « premier chaman », qui serait entré en concurrence 
avec DIeU. D'après la version des Bouriates, le premier chaman, Khara
Gyrgan, ayant déclaré sa puissance illimitée, Dieu voulut la mettre à 
l'épreuve; il prit l'âme d'une jeune fille et l'enlerma dans une bouteille. 
Pour être sûr que l'âme ne s'échapperait pas, Dieu boucha la bouteille 
du dOIgt. Le chaman s'envola dans les Cieux assis sur son tambourin 
ape.rçut l:âme de la)eune ?l1e P.t, pour la délivrer, se transforma e~ 
araIgnée J au~e et piqua Dieu au visage; celui-ci retira son doigt et 
l'âme de la Jeune fille s'échappa. Furieux, Dieu limita la puissance 

(1 ) Ct., entre autres, !tASMUSSBN, lnulùctual Cultu,.e of the I glulik Eskimos, p. 131 ; 
MehI?ed Fuad KOPRUL OZAD8 , Influence du chamanisme tu,.co-mongol su,. Its o,.d,.e. 
my,tlq(U' nuuulmqns (dans • Mémoires de l'Institut de Turcologie de l'Université 
de Stamboul., N. S., l , lstamboul, 1929), p. 17. 
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de Khara·Gyrgiin et par la suite les pouvoirs magiques des chamans 
diminuèrent sensiblement (1). 

D'après la tradition yakoute, le cc premier chaman .. détenait une 
puissance extraordinaire et, par orgueil, refusa de ~econnaltr~ le 
Dieu suprême des Yakoutes. Le corps de ce ch",?an était lormé dune 
masse de serpents. Dieu envoya le f~u pour le brul~r, malS un crapaud 
sortit des flammes; c'est de cet ammal que sont ISSUS les t démons .. 
qui, à leur tour, donnèrent d'éminents chamans et chamanes ~ux 
YakouteB (2). Les Tongouses de Turukhan ont une légende ddTé· 
rente : le t premier chaman» s'est fait tout seul, par ses propres 
lorces et avec l'aide du diable. Il s'envola par le trou de la yourte et 
revint après quelque temps accompagné de cyg~es (3). . 

Nous sommes ici en présence d'une conceptlOn dualIste, relevant 
probablement d'influences iraniennes. Il n'est pas interdit de supposer 
non plus que cette classe de légendes concerne plutôt l'origine de!. 
.. chamans noirs It, réputés n'avoir de ~elation ,qu.'a.vec l'Enfer .&k 
« Diable •. Mais la majorité des mytnes sur l orlgme des chamans 
font intervenir directement l'J;;tre Suprême ou son représentant, 
l'Aigle, l'oiseau solaire. . , . 

Voici ce ql1:e raconten.t les Bo~riates : Au comm.encem~nt, Il, n ~XIS
tait que les DlOUX (teng,,) à l'OCCident et les MauvaiS Espflts à 1 Orient. 
Les dieux créèrent l'homme et celui-ci vécut heureusement Jusqu'au 
moment où les mauvais esprits répandirent la maladie et la mort sur la 
terre. Les dieux décidèrent de donner un chaman à l'humanité pour 
lutter contre la maladie et la mort, et ils envoyèrent l'Aigle. Mais les 
hommes ne comprirent pas son langage ; d'ailleurs, ils n'a:aient pas 
confiance en un simple oiseau. L'Aigle retourna chez les dIeux et .les 
pria de lui donner le don de la parole, ou bien d'envoyer aux humalOs 
un chaman bouriate. Les dieux le renvoyèrent avec l'ordre d'accorder 
le don de chamaniser à la première personne qu'il rencontrerait s~r 
terre. De retour sur la terre, l'Aigle aperçût une femme endormIe 
près d'un arbre et il eut commerce avec elle. Quelque temps après, 
la femme donna naissance à un fils qUI devmt le « premIer chaman )}. 
SUIvant une autre variante, la Cemme, à la suite de ses rapports avec 
l'Aigle, vit les esprits et devint elle·même chamane (4) . 

(1) S. SU ASlII.O V, Shamanstpo p. Sib ~,.ii (Sai~ t-Pé tersbourg, 1864) •. p. 81: cité par 
V. M. MlIlHAI LOWSK I, Shamanlsm ,,~ Srberla, p. ~3; a utres v,arlantes. HARVA, 
Die ,.eligiosen Vo,.sullungM, p. 543-44. Le thème mythique du conflit .entre le chamj.n
magicien ell' Elre Suprême SEl retrouve également ch e:,: les Andamanals et les Semang ; 
cf. R . PETTAZZO Nt, L onniscien:a di Dio (Turin, 1955) , p. 4.H sq. et 458 sq. 

\
2) PRIP UZOV, cité par MIKIIAtLOWSKI, p. Gt". . .... . 
3) P . J. 'fRETYAIt OV , Tu,.ukhanskij K,.aj, ego. p,.,,.od'! 1 Jluh (Samt·Pétersbourg, 

18'1), p. 210-211 ; MtKIIAILOWUI, p. 64 . Certl;llRS détalls de ~s légendes (le vol par 
le t rou de la yourte, les cygnes, etc.) nous reltcn~ront pl.us 1010. . .• 
(4) AOAPITOV et CUANOALOV" Mau".i.aly' dlya lZu~Mnul .hama~t~pa '"' Slbm. 
Sha1nt:llut'"'O u buryat /,.kuukol gubemu (in. h,ves tta Vostochno-Swlrskovo Otdela 
Russkovo Geograficheskovo Obshchestva J, X IV, 1-2, Irk~utsk, 1883, trad. et 
résumé da ns L. STlBDA, Da. Schamanenthum unU" den DurJaû~, 1 ~~obus J, LIt, 
16,188'], p. 250·53), p. 41-42 ; MII.HAILOWS KI , p. 64.i. J-lARVA, Die reh,il5~en Vo,.,/el· 
lungen p. t,,65-'. 66. Voir une autre variante dans J. LURTlN, A J ourney ln Southern 
Siberi~ (l~ndrcs, 1909), p. 105. Un mythe similaire est attesté chez les Pondo de 
l'Afrique.du Sud; cr. W. J . PERRY, The Primo,.dial vcean (Londres, 1935), p . 1ft3·1ft4. 
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t rai des esprits qui t'aideront dans l'art de guérir j je t'apprendrai 
• cet art et t'assisterai moi-même. Les gens nous apporteront ]a nour-
1 riture. 1 Consterné, je voulus lui résister. «Si tu ne veux pas m'obéir, 
• me dit-elle, tant pis pour toi. Jete tuerai. , 

c Elle ne cessa, depuis, de venir chez moi: je couche avec elle comme 
avec ma propre femme, mais nous n'avons pas d'enfants. Elle vit 
tout à fait seuJe, sans parents, dans UDe cabane située sur une mon
tagne. Mais elle change souvent de domicile. Elle se présente parlois 
sous l'aspect d'une vieille femme ou d'un loup, aussi ne peut-on la 
regarder sans frayeur. D'autres fois, empruntant la forme d'un tigre 
ailé, elle m'emporte pour me faire voir diverses régions. J'ai vu des 
montagnes où ne vivent que des vieux et des vieilles, et des viJiages 
où il n'y a que des hommes et des femmes, tous jeunes : ils res
semblent aux Goldes et en parlent le langage; il leur arrive parlois 
d'être transformés en tigres (1). Actuellement, mon dyami vient chez 
moi moins fréquemment qu'auparavant. A l'époque où elle m'ins_ 
truisait, eBe venait toutes les nuits. Elle m'a donné trois assistants : 
le jarga (la panthère), le doonto (l'ours) et l'amba (le tigre). Ils me visi
tent dans mes rêves et lont leur apparition chaque fois que je les ap
pelle lorsque je chamanise. Si l'un d'eux refuse de venir, Pdyami 
l'y oblige; mais on dit qu'il y en a quelques-uns qui résistent même à 
ses injonctions. Quand je chamanise, je suis possédé par l'dyami et 
les esprits auxiliaires: ils me pénètrent comme le lerait la lumée ou 
l'humidité. Lorsque l'dyami est en moi, c'est elle qui parle par ma bouche 
et dirige tout. Et, de même, quand je mange les sukdu (olTrandes) 
ou bois du sang de cochon (seul le chaman a le droit d'en boire, les 
profanes ne devant pas y toucher) , ce n'est pas moi qui mange et 
qui bois, c'est mon dyami seule ... , (2). 

Les éléments sexuels jouent sans aucun doute un rôle important 
dans cette autobiographie chamanique. Mais il y a lieu d'observer 
que l'dyami ne rend pas son « époux. capable de cham aniser par le 
seul fait qu'eUe entretient des rapports sexuels avec lui: c'est l'instruc
tion secrète qu'elle parfait pendant de longues années et les voyages 
extatiques dans l'au-delà qui changent le régime religieux de l' . époux>, 
le préparant petit à petit à sa lonction de chaman. Comme nous le 
verrons dans un instant, n'importe qui peut avoir des rapports sexuels 
avec les femmes-esprits, sans acquérir pour cela les pouvoirs magico
religieux des chamans. 

Sternberg estime, au contraire, que l'élément primaire du chama
nisme est l' émotion sexuelle, à laquelle se serait ajoutée par la suite 

(1 ) Tous ces renseignements sur les voyages extatiq ues sont très importants. L'Esr.rit-
1Rs tructeur des jeunes cand idats à l'initiation 8pparatt, dans l'Asie septentriona e et 
sud-orientale, sous la Corm e d'un ours ou d'un tigre. ParCois, le candidat est porlé 
dans la jungle (symbole de l'au-delà) sur le dos d'un tel animal-esprit. Les geM qui 
S8 transforment en tigres sont des initiés ou des • morts. (co qui, dans les mythes est 
partois la même chose) . ' 
(2) L .. SUI\l'f;BBRG, DiCline Ele4:lion, p. "76 sq. On lira plus loio. {p. 329 sq.} quelques 
autobIOgraphies de chamans et chamanes saoras dont. le manage avec des esprits 
habitant le monde souterrain constitue un parallèle Crappant des documents recueillis 
par Sternberg. 
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l'idée de la transmission héréditaire des esprits (op. cit., p. 480). Il 
rappelle plusieurs autres faits corroborant tous, d'après lui, son inter
prétation : une chamane, observée par Shirokogorov, éprouvait des 
émotions sexuelles pendant les épreuves initiatiques ; la danse rituelle 
du chaman golde en train de nourrir son dyami (qui est:censée pénétrer 
en lui pendant ce temps) aurait un sens sexuel; dans le folklore 
yakoute étudié par Trostschansky, il est toujours question de jeunes 
esprits célestes (les enlants du Soleil, de la Lune et des Pléiades, etc.) 
qui descendent sur terre et épousent des femmes mortelles, etc. Aucun 
de ces laits ne nous parait décisil : dans le cas de la chamane 
observée par Shirokogorov et du chaman golde, les émotions sexuelles 
sont nettement secondaires, sinon aberrantes, car de nombreuses 
autres observations ignorent entièrement ces sortes de transes éro· 
tiques. Quant au lolklore yakoute, il rend compte d'une croyance 
populaire générale qui ne résout nullement le problème qui nous inté
resse, à savoir: pourquoi, parmi une foule de sujets fi possédés. par les 
esprits-célestes, seuls quelques-uns: sont-ils appelés à devenir cha
mans? Dès lors, il ne semble pas que les relations sexuelles avec les 
esprits lorment l'élément essentiel et décisil de la vocation chamanique_ 
Mais Sternberg lait aussi état d'inlormations inédites sur les Yakoutes, 
les Bouriates et les Téléoutes, inlormations d'un grand intérêt en elles
mêmes et sur lesquelles nous devrons nous arrêter un moment. 

D'après son inlormatrice yakoute N. M. Sliepzova, les abass1j, 
garçons ou fllles, pénètrent dans le corps des jeunes gens de sexes 
opposés, les endorment et font l'amour avec eux. Les jeunes gens 
visités par des abassy ne s'approchent plus des jeunes filles et plu
sieurs d'entre eux restent célibataires pour le reste de leur vie. Si une 
abassy aime un homme marié, celui-ci devient impuissant avec sa 
femme. Tout ceci , conclut Sliepzova, arrive chez les Yakoutes en 
général; à fortiori , la même chose devrait se passer avec les chamans. 

Mais dans le cas de ces derniers, il est question aussi d'esprits d'un 
autre ordre .• Les maltres et les maitresses des abassy du monde supé
rieur ou inférieur, écrit Sliepzova, apparaissent dans les rêves du 
chaman, mais ils n'entrent pas personnellement en relations sexuelles 
avec lui : c'est réservé à leurs fils et à leurs filles, (ibid., p. 482). Ce 
détail est important et va contre l'hypothèse de Sternberg sur l'ori
gine érotique du chamanisme car la vocation du chaman, d'après 
le témoignage même de Sliepzova, est décidée par l'apparition des 
Esprits célestes ou inlernaux et non pas par l'émotion sexuelle pro
voquée par les abassy. Les rapports sexuels avec ces derniers suivent 
la consécration du chaman par la vision extatique des Esprits. 

D'ailleurs, comme Sliepzova le remarque elle-même, les relations 
sexuelles des jeunes gens avec les esprits sont assez fréquentes chez 
les Yakoutes ; elles le sont également chez un grand nombre d'autres 
peuples, sans qu'on puisse affirmer pour cela qu'eUes consLituent 
l'expérience 'primaire génératrice d'un phénomène religieux aussi 
complexe que le chamanisme. En lait, les abassy jouent un rôle secon
daire dans le chamanisme yakoute ; d'après les inlormations de Sliep-
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ZQva, si le chaman rêve d'une abassy et de rapports sexuels avec elle, 
il sc réveille bien disposé, sûr d'être appelé cn consultation le jour 
même el sûr aussi d'y réuss ir ; si, au contraire, il voit en rêve l' abass1j 
pleine de sang et avalant l'âme du malade, il sait que ce dernier ne 
v ivra pas et, s' il est appelé le lendemain pour le soigner, il fail tout ce 
qu'il peut pour se dérober. Enfin, s'il est appelé sans avoir aucun rêve, 
il es t déconcerté et ne sait que faire (ibid., p. 483) . 

L 'ÉLECTION CH EZ LES B OUR IATES ET u :s T É L tOU TES 

SUI' le chamanisme des Bouriates, Sternberg dépend des inform ations 
d'un de ses disciples, A. N. Mikhailor, bouriate lui·même et ayant 
participé autrefois aux cérémonies chamaniques (ibid., p. 485 sq.). 
D'après lui , la carrière du chaman commence par un message de la 
parL d'un ancêLre~ch aman qui porLe ensuite son âme au Ciel pour 
l'insLruire. En rouLe ils s'arrêtent chez les dieux du Milieu du Monde, 
chez Tekha Sbara Matzkala, la divinité de la danse, de la fécondité et des 
richesses, qui vit avec les neuf filles de Solboni, le dieu de l'aurore. 
Ce sont des divinités spécifiques des chamans et seuls les chamans 
leur font des ofTrand es. L'âme du jeune candidat entre en relations 
amoureuses avec les neuf épouses de Tekha. Quand l'instruction cha~ 
manique esL parfaite, l'âme du chaman rencontre sa future épouse 
céleste dans le Ciel ; avec celle-ci aussi l'âme du candidat a des 
rapports sexuels. Deux ou trois ans après cette expérience extatique, 
a lieu la cérémonie d'in iLiation proprement dite, qui comporte une 
ascension au Ciel et qui est suivie de trois jours de fête d'un caractère 
assez licencieux. Avant cette cérémonie, le candid at parcourt tous 
les villages voisins et reçoiL des cadeaux qui ont une signification 
nuptiale. L'arbre qui sert à l'initiation et qui est semblable à celui 
qu'on place aussi dans les maisons des jeunes mariés, représenterait 
la vie de l'épouse céleste, d'après Mikhailof, et la corde qui relie cet 
arbre (planté dans la yourte) avec l'arbre du chaman (qui se trouve 
dans la cour) serait l'emblème de l'union nuptiale du chaman avec 
sa femme·esprit. Touj ours d'après Mikhailof, le rite de l'initiation 
chamanique bouriate signifierait le mariage du chaman avec sa fiancée 
céleste. En efTet, Sternberg rappelle que pendant l' initiation on boit, on 
danse et on chante exactement comme lors des mariages (i bid. , p. 487). 

Tout ceci est peut·être vrai , mais n'explique pas le chamanisme 
bouriate. Nous avons vu que l'élection du chaman, chez les Bouriates 
comme partout ailleurs, imp1ique une expérience extatique assez 
com plexe, durant laquelle le candidat est censé être torturé, coupé en 
pièces, mis à mort pour ressusciter enfi n. C'est lLniquement cette mort et 
cette résurrection initiatiques qui consacrent un chaman. L'instruction 
par les esprits et les vieux chamans complète, par la suite, cette pre
mière consécration. L'initiation proprement dite - sur laquelle nous 
reviendrons dans le chapitre suivant - consiste dans le voyage triom
phal au Ciel. 11 est naturel que les réjouissances populaires qui ont 
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lieu à cette occasion rappellent celles d'un mariage, car les possibil ités 
de réjouissances collectives sont, on le sait, peu nombreuses. Mais le 
rôle de l'épouse céles te semble secondaire : il ne dépasse pas celui 
d'inspiratrice et d'auxiliaire du chaman. Nous verrons que ce rôle 
doit être interprété à la lumière d'autres faits aussi. 

Utilisant les matériaux de V. A. Anochin sur le chamanisme chez 
les Téléoutes, Sternberg affirme (p. 487) que chaque chaman téléoute a 
une épouse céleste qui habite le 7" Ciel. Durant son voyage extatique 
vers Ülgan, le chaman rencontre sa femme et celle.ciYinvite à res L~r 
avec elle ; elle a, à cette fin , préparé des mets exquIs: « Mon man, 
mon jeune kam (lui dit -elle), asseyons-nous à la table bleue ... Viens 1 
nous nous cacherons à l'ombre du rideau - et nous ferons l'amour 
et nous nous amuserons 1.. .• (ibid.). Elle l'assure que la route du Ciel 
a été coupée. Mais le chaman refuse de la croire et réaffirm e sa volonté 
de continuer l'ascension: « Nous avancerons sur les tap ty (échelons 
de l'arbre chamanique) et ferons l'hommage à la Lune 1. .• • (i bid., p. 488 
_ allusion à la halte que fait le chaman dans son voyage céleste pour 
vénérer la Lune et le Soleil). Il ne touchera aucun plat avant de revenir 
sur la terre. Il l'appelle • son épouse chérie t, et l'épouse terrestre« n'est 
pas digne de verser l'eau dans ses mains t (ibid.). Le chaman es~ ass i s t~ 
dans ses travaux non seulement par son épouse céleste, malS aUSSI 
par d'autres femmes·esprits. Dans le 14e Ciel se tr~uvent ~ es neuf 
filles d'Ülgiln : ce sont elles qui accordent ses pouvOIrs magiques au 
chaman (avaler des charbons hrûlants, etc.) . Quand un homme meurt, 
elles descendent sur terre, prennent son âme ct la portent dans les 
Cieux. 

De ces informations téléoutes, plusieurs détails sont à retenir. 
L'épisode de J'épouse céleste du chaman qui invite son mari à man~er 
rappelle le thème mythique bien connu du repas que les femmes-espnts 
de l'au-delà offrent à tout mortel qui parvient dans leur domaine, 
afin de lui faire oublier la vie terrestre et de l' avoir pour touj ours en 
leur pouvoir: ceci est vrai aussi bien pour les semi·déesses que pour 
les fées de l'au-delà. Le dialogue que le chaman a avec son épouse 
durant son ascension fait partie d'un scénario dramatique long et 
complexe sur lequel nous reviendrons, mais on ne peut. en a~~~n cas 
l'estimer essentiel' comme nous le verrons par la sUlte, 1 element 
essentiel de toute' ascension chamanique est le dialogue final avec 
ÜlgAn. Il doit être considéré, par conséquent, comme u~ élément 
dramatique assez vivant qui est, bien e~tend u. , capabl~ d mtéresser 
l'assistance durant une séance qui , parfOIS, deVIent plutot monotone. 
Néanmoins il garde encore sa porLée in itiatique entière : le fait que 
le chaman ' ait une épouse céleste qui lui prépare ses repas dans le 
7e Ciel et qui couche avec lui est enco~re une p~eu~e. qu'il participe, 
en quelque sorte, à la condition des etre~ seml.d l'~'1nS, qu il . es~ u.n 
héros qui a connu la mort et la rés~rrectlOn et qUI, de ce fait, JOUIt 
d'une deuxième existence dans les CIeux. 

Sternberg cite encore (i bid., p. 488) une légende Uriankhai concer
nant le premier chaman, Bô-Khân. Celui-ci aimait une fille céleste. 
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Découvrant qu'il était marié, la fée les fit engloutir, sa femme et lui 
par la terre. Elle donna ensuite naissance à un garçon qu'elle aban: 
donna sous un bouleau où il fut nourri par sa sève. De cet enfant 
descend la race des chamans (Bo-Khll-nlikn). 

Le motif de l'épouse-fée qui quitte son mari mortel après lui avoir 
donné un fils est universellement répandu. Les péripéties de la recher
che de la fée par son mari reflètent parfois les scénarios d'initiation 
(ascension aux Cieux, descente aux Enfers, etc.) (1). La jalousie des 
fées à l'égard des femmes terrestres est aussi un thème mythique et 
folkloflque assez fréquent : les nymphes, les fées, les demi-déesses, 
envient le bonheur des épouses terrestres et volent ou tuent leurs 
enfants (2). Elles sont regardées, par ailleurs, comme les mères, les 
épouses ou les éducatrices des héros, c'est-à-dire de ceux d'entre les 
humains qui réussissent à dépasser la condition humaine et obtiennent 
sinon une immortalité divine, au moins un Bort privilégié post-mortem: 
Un nombre considérable de mythes et de légendes attestent le rôle 
essentiel joué par une fée, UDe nymphe ou une femme demi-divine 
dans les aventures des héros: c'est elle qui les instruit, les aide dans 
leurs épreuves (qui sont souvent des épreuves iuitiatiques) et leur 
révèle les moyens de s'emparer du symbole de l'immortalité ou de la 
longue vie (l'herbe merveilleuse, les pommes miraculeuses la fon
taine de jouvence, etc.). Une importante section de la « m~thologie 
de la Femme' est destinée à montrer que c'est toujours un être fémi
nin qui aide le Héros à conquérir l'immortalité ou à sortir vainqueur 
de ses épreuves initiatiques. 
~e ?-'est pas i~i le l!~u d'entamer la discussion de ce motif mythique, 

malS il est certam qu Il conserve des traces d'une mythologie« matriar
cale, tardive, où l'on identifie déjà les signes de la réaction, mascu
line , (hér~ïque) contre la toute-puissance de la femme (= mère)_ 
Dans certames varIantes, le rôle de la fée dans la quête héroïque de 
l'immortalité est presque négligeable: ainsi, la nymphe Siduri, à qui, 
dans les versIOns archaïques de la légende de Gilgamesh, le héros avait 
demandé dlrectement l'immortalité, passe inaperçue dans le texte 
classique. Parfois, bien qu'invité . à participer à la condition béatifique 
de la femme semI-dIvme, et partant, à son immortalité, le héros 
accepte à contre cœur cette béatitude et s'elTorce de se libérer le plus 
tôt possible pour aller rejoindre sa femme terrestre et ses compagnons 
(le cas d'Ulysse et de la nymphe Calypso). L'amour d'une telle 
femme semi-divine devient plus un obstacle qu'un secours pour 
le héros. . 

(1) L:épouse .du héros ma'lri Taw~aki, fée descendue du ciel, ne reste avec lui que 
Jusq!l à la nrussance ~e son premier enfant, après quoi elle monte sur une cabane 
et d~sparatt . T~whakl s'éJèn au ciel en grimpant sur un cep de vigne et réussit, 
enSUite, à revemr sur la terre (Sir George GUY, Polgnesian ftlythology, réimpression 
Auckland,192~, p. 42 sq.). Selon d'autres variantes, le héros alteinU e ciel en montant 
dans un co?otler. ou. sur une corde, un fil d'araignée, un cerf-volant. Dans les Iles 
HawaI, on dtt qu'il grimpe sur l'~rc-en-ciel ; à Tahiti, qu'il gravit une montagne élevée 
é~~).'ntre sa femme en chemtn (cC. COADWICK., TM Crowth o( Literatuu, vol. ]11, 

f2) Cf. Stith Tao.uoN, Moti(-Irukz of Folk-Likrature, 'ToI. III, p. 4.4 Iq. (F 820 sq,). 
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LES FEMMES-ESPRITS PROTECTRICES DU CHAMAN 

C'est dans un horizon mythique pareil qu'on doit intégrer les rap
ports des chamans avec leurs « épouses célestes , : ce ne sont pas elles 
qw consacrent à proprement parler le chaman, mais elles l'aident soit 
dans son instruction, soit dans son expérience extatique. Il est naturel 
que maintes fois l'intervention de l' t épouse céleste t dans l'expérience 
mystique du chaman soit accompagnée d'émotions sexuelles: toute 
expérience extatique est sujette à de telles dérivations et l'on connatt 
assez les relations étroites entre l'amour mystique et l'amour charnel 
pour ne pas se méprendre sur le mécanisme de ce changement de 
niveau. D'autre part, il ne faut pas perdre de vue que les éléments 
érotiques présents dans les rites chamaniques dépassent les rapports 
chama.n-« épouse céleste •. Chez les Koumandes de la région de Tomsk, 
le sacrifice du cheval comporte aussi une exhibition de masques et de 
phallus en hois portés par trois jeunes gens : ceux-ci galopent avec 
le phallus entre les jambes, < comme un étalon >, et touchent les assis
tants. Le chant qu'on entonne à cette occasion est nettement éro
tique (1). Chez les Téléoutes, quand, pendant l'ascension de l'arbre, 
le chaman arrive sur la troisième tapty, les femmes, les jeunes fiUes et 
les enfants quittent la place et le chaman commence un chant oh scène 
qui ressemble à celui des Koumandes; le hut en est la fortificatio~ 
sexuelle des hommes (Zelenin, op. cit ., p. 91). Ce rite trouve des paral
lèles ailleurs (Caucase, Chine ancienne, Amérique, etc. ; cr. Zelenio, 
p. 9~ sq.) et son sens est d'autant plus explicite qu'il s'intègre dans le 
sawfice du cheval, dont la fonction cosmologique (renouvellement 
du monde et de la vie) est bien connue (2). 

Pour en revenir au rôle de l' « épouse céleste ., il est remarquable 
que le chaman semble être aussi bien aidé qu'importuné par son 
ayami, exactement comme dans les variantes tardives des mythes 
auxquels nous avons fait allusion. Tout en le protégeant, elle s'elTorce 
de le garder pour elle seule dans le 7' ciel et s'oppose à la continuation 

(1) I? Z~LEI'iIN, Ein .~rotischu Ritus in den Op{erungen du allaischen Tarken (<< Intern. 
AtChlV ftir EthnolOgie " vol_ 29, 1928, p. 83-98), p. 88-89. 
(2 ) Sur les éléments sexuels dans l'aç"amcdha et dans d'autres rites similaires 
v . P. DU.ONT, L'Ai"al1ledha (Paris, 1927), p. 276 sq.; W. KOPPER ! Pferdeopfu und 
P{~r~ekult du I ndQgermanen . (« Wiener Beitrl1ge zur Kulturgcschichte und Lin
gU1Stlk ., 'fol.. IV, Salzbo,:,rg-Lelpr.ig, 1936, p. 279-411 ), p. 341. sq., 4.01 sq. A ce propos 
on pourrait signaler aussI un autre rite chamanique de fécondité' qui se réalise à u~ 
niveau religieux tout difTérent. Les Yakoutes vénèrent une déesse de la fécondité 
et de la procréation, Aisy t, qui réside fi l'est, dans la partie du Ciel où le soleil se lève en 
été. Ses fêtes ont Ii e ~ le printe.mps et l'été et sont du ressort ~es :chamans spéciau, 
appel~s • chamans d été . • (samgy) 011 • chamans blancs J. Atsyt ost invoquée pour 
o.btemr des enfants, spé~lalement des enrants mAles. Le chaman, chantant e t tambou
rl~ an t, ouvre la procession en ~ête de neu f jeunes gens et jeunes filles vierges qui le 
sUivent ~n se tenant ~ar la maJll et en chantant en chœur. « Le chaman monte ainsi 
vers le Ctel et y co nduIt les jeunes couples; mais les sorviteurs d'Aisyt se tiennent au 
portes, armés de fouets d'argent: ils repoussent tous ceux qui sont corrompus 
méchants, dangereux; on n'y admet pas non plus ceux qui ont perdu trop lot leur inno~ 
can.ce •. (SIE ROSUW S I.I, Du chanlanume d'apre., le, t,!0yances de. YakoUle', p. 336-337). 
MaiS Atsyt est Ulle déesse assez complexe; cf. O. R.HIK., Lapp Female Deit~8, p. 56 sq. 



80 L'OBTENTION DES P OUVO IRS CHAMANI QUES 

de son ascension céleste. Elle le tente aussi avec un repas céleste, ce 
qui pourrait avoir comme conséquence d'arracher le chaman à 8a 
femme terrestre et à la société des humains. 

Pour conclure, l'esprit protecteur (âyami, etc.), conçu aussi sous la 
(orme d' une épouse (ou d' un époux) céleste, joue, dans le chamanisme 
sibérien, un rôle important mais non décisif. L'élément décisif ~st, 
nous l'avons vu, le drame initiatique de la mort et de la résurrectiOn 
rituelles (maladie, dépècement, descente aux enfers, ascension aux 
cieux, etc.). Les rapports sexuels que le chaman est supposé avoir 
avec son dyami ne sont pas constitutifs de sa vocation extatique: 
d'une part, la possession sexuelle onirique par des * esprits» n'est pas 
limit.ée aux chamans et, d'autre part, les éléments sexuels présents 
dans certaines cérémonies chamaniques débordent les rapports entre 
le chaman et son ayami et s' intègrent dans les rituels bien connus 
destinés à augmenter la lorce sexuelle de la communauté. 

La protection accordée au chaman sibérien par son ayami rappelle, 
on l'a vu, le rôle dévolu aux fées et aux demi-déesses dans l'instruction 
et l'initiation des héros. Cette protection reflète indubitablement des 
conceptions « matriarcales ». La « Grande Mère des Animaux» - avec 
laquelle le chaman sibérien et arctique entretient les meilleurs rap· 
ports - est une image encore plus nette du matriarcat archaïque. On 
est londé à croire que cette Grande Mère des Animaux s'est substituée 
à un certain moment à la fonction d' un f;tre Suprême ouranien, mais 
le problème déborde notre suj et (1). Retenons seulement que, de même 
que la Grande Mère des Animaux accorde aux hommes -:- et spécia
lement aux chamans - le droit de chasser et de se nourrir des chairs 
des animaux, les « esprits protecteurs femmes» donnent aux chamans 
les esprits auxiliaires qui leur sont en quelque sorte indispensables 
pour leurs voyages extatiques. 

LE RÔLE DES AMES DES MORTS 

On a vu que la vocation du lutur chaman peut ètre déclenchée -
dans les rêves, dans l'extase ou pendant une maladie - par la ren· 
contre fortuite d'un être semi-divin, d'une âme d'ancêtre, d'un animal, 
ou encore à la suite d' un événement extraordinaire (foudre, accident 
mortel, etc.) . Généralement, cette rencontre inaugure une damiliarité. 
entre le futur chaman et 1' . esprit » qui a décidé de sa carrière; cette 

(1) cr. A. GA llS, Kop(-, Schiidel- und LanrknOChenoP(u bei Rentiul'olkern .(Fest. 
schrirt W. Schmidt, Vienne, 1928, p. 231-268, p. 241 (Sa moyèdes, etc.), 249 (J\ino us), 
255 (Esqu imaux). cr. a ussi U. H OLMBERG (p us tard HARVA)., Ube,.. dte Jagd,..llen de,. 
nIj,.dlichen V6lke,. Asiens und Eu,.opas (. J ournal de la SoCiété Fmno·OugrlCnne " 
XLI, fasc. l , Helsinki 1926) ; loi. LOT.FALCK,. Les ri~s c!e. chcu,e che, .les peu.pk .. 
,ibüiens (Paris, 1953) ; B. DONl'fERJEA, Hunlln B. SupUShttons o( Amef'lcan Abo,.t
genet (, internationales Atchiv für Ethnograp'hle .! 1934, vol. 32, p. 180 sq.); 
O. ZERRIES,)Yild- und D'l$c~Bei4le" in SüdamUIka (Wiesbaden, 195if) . . La. ~~èrc des 
Animaux. se renco n t re aussI dan!'l le Caucase, cf. A. DIRR, Der kaukculche H(dd. und 
J ar1dgoll (1 Anthropos " XX, 1905, p. 139-147), p. 146. Le domaine africain a été 
récemment exploré par H . DAUVANN, A(,.ihanuche Wild· und DWlchgeiste,. (. Zeit.s
chri!t für Ethnologie " LXX, 3·5, 1939, p. 208·289). 
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familiarité nous arrêtera plus loin. Pour l'instant, regardons de plus 
près la part des Ames des morts dans le recrutement des futurs cha
mans. Comme nous l'avons vu, les âmes des ancêtres prennent souvent 
en quelque sorte « possession. d'un jeune homme et procèdent à son 
initiation. Toute résistance est inutile. Ce phénomène de pré-élection 
est général dans l'Asie septentrionale et arctique (1). 

Une fois consacré par cett e première «possession . et par l' initiation 
qui s'ensuit, le chaman devient un réceptacle susceptible d'être int.égré 
indéfiniment par d'autres esprits aussi i mais ces derniers sont tou
jours des âmes de chamans morts ou d'autres. esprits, qui ont servi 
des anciens chamans. Le célèbre chaman yakoute Tüspüt racontait 
à Sieroszewski : « Un jour que j'errais dans les montagnes, là-bas, vers 
le nord, je m'arrêtai auprès d'un monceau de bois pour cuire mon 
repas. J'y mis le feu ; or, un chaman tongouse était enterré sous ce 
bûcher. Son esprit s'empara de moi > (Du chamanisme, p. 314) . 
C'est pour cela que, pendant les séances, Tüspüt prononçait des mots 
tongouses. Mais il recevait d'autres esprits aussi: Russes, Mongols, etc., 
et parlait leur langue (2). 

Le rôle des âmes des morts dans l'élection du futur chaman est aussi 
important a illeurs qu'en Sibérie. Nous examinerons tout à l'heure 
leur fonr.tion dans le chamanisme nord·américain. Les Esquimaux, 
les Australiens, d'autres aussi , qui désirent devenir medicine-men 
couchent auprès des tombes, et cette coutume a survécu jusque chez 
des peuples historiques (p. ex. chez les Celtes). En Amérique du Sud, 
l'initiation par les chamans défunts, sans être exclusive, est assez 
fréquente. « Les chamans Bororo, qu'ils appartiennent à la classe des 
aroettawaraare ou à celle des bari, sont choisis par une âme de mort ou 
un esprit_ Dans le cas des aroettawaraare la révélation se produit ainsi : 
l'élu se promène dans la forêt et voit soudain un oiseau se poser à 
portée de sa main pour disparaître aussitôt. Des volées de perroquets 
descendent vers lui et s'évanouissent comme par enchantement. Le 
futur chaman rentre chez lui pris de tremblements et prononçant des 
paroles inintelligihles. De son corps émane une odeur de pourriture (3) 
et de r OUCOll .• Soudain un coup de vent le rait t rébucher : il s'effondre 
comme mort. A ce moment il est devenu le réceptacle d'un esprit qui 
parle par sa bouche. A partir de cet instant il est un chaman» (4) . 

Chez les Apinayé, les chamans sont désignés par l'âme d'un parent 
qui les met en rapport avec les esprits; mais ce sont ces derniers qui 
leur transmettent la science et les t echniques chamaniques. Chez 

(1 ) Bien entendu , le même phénomène se rencontre. ailleurs. Ç~ez les Bat...'lk.de 
Sumatra, par ex., le relus de devenir chaman après aVOir été. ChOISI . par les esprt Ls, 
cst suivi de la mort. Aucun Batak ne devient. chaman de sa propre volon té (E. M. LOEB, 
Sllmatl"a, Vienne, 1935, p. 81 ). . .. 
(2) Mêmes croyances chez les Tongouses ~.t les Goldes; cf. HAR \'A! DI~ 1"~llglQ8en 
Vo,.stellungen, p. 463. Un charnai Haïda, S Il est possédé par un esprit Thnbl.t, parle 
la langue Uingit, bien qu'il l' ignore le reste du temps (J . R. SWANTON, Cité par 
H. WnsTER, Magic, P.. 213) . 

13) Comme on le voit, Il est déjà, rituellement, u!, • mort ,.. . . 
.'1) A. MÉTnA ux, Le shamanisme che, ka Indien, de 1 Amé,.'qtu du Sud t,.0plcale, 
p. 203. (Voir ci-dessous, p. 86 sq.). 

Le Chamanisme 6 
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d'autres tribus, on devient chaman après une expérience extatique 
spontanée : par exemple après une vision de la planète Mars, et c. 
(Métraux, ibid., p. 203). Chez les Campa et les Amahuaca, les candidats 
reçoivent leur instruction d'un chaman vivant ou mort (ibid.). « L'ap
prenti-chaman des Conibo de l'Ucayali tient sa science médicale d'un 
esprit. Pour entrer en rapport avec ce dernier, le chaman boit une 
décoction de tahac et fume tant qu 'il peut dans une hutte herméti
quement close, (ibid., p. 204) . Le candidat Cashinawa est instruit dans 
la brousse : les âmes lui donnent les substances magiques nécessaires 
et les lui inoculent en outre dans le corps. Les chamans Yaruro sont 
instruits par leurs dieux, bien qu'ils apprennent la technique propre
ment dite des autres chamans. Mais ils ne se considèrent pas capables 
de pratiquer avant d'avoir rencontré un esprit en rêve (ibid., p. 204-5). 
« Dans la tribu des Apapocuvâ-Guarani, on ne devient chaman que 
par la connaissance de chants magiques dont bn est instruit en rêve 
par quelque parent décédé. (ibid. , p. 205). Mais, quelle qu 'ait été J'ori
gine de la révélation, tous ces chamans pratiquent d'après les normes 
traditionnelles de leur tribu. « C'est donc qu'ils se conforment à des 
règles et à une technique qu'ils n'ont pu acquérir qu'en se mettant 
à l'école d 'hommes expérimentés " conclut Métraux (p. 205). Ce qui 
se vérifie pour tout autre chamanisme. 

Comme on le voit, si l'âme du chaman mort joue un rôle important 
dans l'éclosion de la vocation chamanique, elle ne fait pas autre chose 
que préparer le candidat à des révélations ultérieures. Les il.mes des 
chamans morts le mettent en rapport avec Jes esprits ou le portent 
au Ciel (cf. Sihérie, Altaï, Australie, etc.). Ces premières expériences 
extatiques sont d'ailleurs suivies d' une instruction reçue des vieux 
chamans (1). Chez les Selk'nam la vocation spontanée se déclare 
par l'attitude étrange du jeune homme : il chante dans son som
meil, etc. (Gusinde, Die Selk'nam, p. 779) . Mais un état pareil peut 
aussi être obtenu volontairement : il s'agit seulement de voir les 
esprits (ibid., p. 781-82) . • Voir les esprits . en rêve ou à l'état de veille 
est le signe décisif de la vocation chamanique, spontanée ou volon
taire car avoir des contacts avec les âmes des morts signifie en 
quelque sorte être mort soi-même. C'est bien pourquoi, dans toute 
l'Amérique du Sud (2), le chaman doit mourir pour pouvoir rencontrer 
les âmes des chamans et être instruit par eHes, car les morts sa ve,nt 
tout (Lublinski, p. 250 ; c'est une croyance universelle qui explique 
la mantique par le commerce avec les morts). 

Comme on l'a dit, l'élection ou l'initiation chamaniques en Amérique 
du Sud gardent parfois le schéma parfait d'une mort et d'une résurrec
tionrituelles. Mais la mort peut être suggérée par d'autres moyens aussi: 
fatigu e extrême, tortures, jeûne, coups, etc. Quand un jeune Jivaro 

(1) Cf: M. GUI INDE, D~r Medizinma.nn hei,cùn IJadanurikanucMn I ndianern, p. 293; 
,d. , Die Feuerland Indlanern. 1 : Die Selle nam, p. 782·786, etc.; Mhu.uX', op. eit., 
p. 206 sq. 
(2) Cf. Ida L UBLINSJU, Der M edizinmann hei den NatUi'96lkern Südamerilra. p . 2409 . 
cf. aussi le chapitre précédent, p. 59. ' , 
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so décide à devenir chaman , il cherche un maltre, lui paie ses hono ~ 
raires et s'engage ensuite dans un régime extrêmement sévère: pen
dant des jours, il ne touche aucune nourriture et prend des boissons 
narcotiques, spécialement du suc de tabac (qui, on le sait, joue un 
rôle essentiel dans l'initiation des chamans sud-américains). A la fin , 
un esprit, Pasuka, apparalt devant le candidat sous la forme d' un 
guerrier. Immédiatement, le maître commence à frapper l'apprenti 
jusqu'à ce qu'il tombe à terre inconscient. Quant il se réveille, tout le 
corps lui fait mal : c'est la preuve que l'esprit a pris possession de lui ; 
en fait, les souffrances, les intoxications et les coups qui ont provoqué 
l'évanouissement sont en quelque sorte assimilés à une mort rituelle (1) . 

Il résulte de là que les âmes des morts, quel qu 'ait été leur rôle dans 
le déclenchement de la vocation ou de l'initiation des futurs chamans, 
ne créent pas cette vocation par leur simple présence (possession ou 
non), mais servent au candidat de moyen d'entrer en contact avec 
les êtres divins ou semi-divins (par les voyages extatiques au Ciel 
et aux Enlers, etc.) ou rendent le futur chaman capahle de s'appro
prier les réalités sacrées accessihles seulement aux défunts. C'est ce 
qui a ét é très bien mis en lumière par Marcel Mauss à propos de l'octroi 
des pouvoirs magiques par la révélation surnaturelle chez les sorciers 
australiens (cl. L'origine des pou"oirs magiques, p. 144 sq.). Ici aussi, 
le rôle des morts se confond souvent avec celui des « esprits purs ». 
Qui plus est, même quand c'est l'esprit du mort qui accorde direc
tement la révélation, celle-ci implique soit le rite initiatique de mise 
à mort, suivi de la renaissance du candidat (v. le chapitre précédent), 
soit les voyages extatiques au Ciel, thème chamanique par excellenoe 
où l'esprit-ancêtre remplit le rôle de psychopompe; ce thème, par 
sa structure même, exclut la «possession J . Il semble bien que la princi
pale fonction des morts dans l'octroi des pouvoirs chamaniques est 
moins de prendre «possession » du sujet que d'aider celui-ci à se trans
former en * mort . : on un mot, de l'aider à devenir lui aussi « esprit •. 

« VOut LES ESPRITS • 

Ce qui explique l'extrême importance de la . vision des esprits t dans 
toutes les variétés d 'initiations chamaniques, c'est que« voir » un esprit 
dans ses rêves ou en état de veille est un signe certain qu'on a obtenu 
en quelque sort e une t: condition spirituelle t, c'est-à-dire qu 'on a 
dépassé la condition humaine profan e. C'est pourquoi , chez les Men
tawei, la« vision t (des esprits), qu'elle Boit obtenue spontanément ou 
par un effort volontaire, octroie instantanément le pouvoir magique 
(kerei) aux chamans (2). Les magiciens andamanais se retirent dans 
la jungle pour obtenir cette« vision *; ceux qui n'ont eu que des rêves 

(1) M. W. S TIRLING, Jivaro Shamanism (. Proceedîngs of the American Philoso· 
phica1 Socie ty., vol. 72 , 1.':133 , p. 1400 sq .) ; H . W USTU, Ma.t;e, p. 213. 
(2) E . M. Lou, Shaman and Seer (. AmerÎc8n Anthropologi~l " vol. 91, 1929, 
p. 60·S91. p. 66 . 
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reçoivent des pouvoirs magiques moins importants (1). Les dukun 
des Minangkabau de Sumatra parfont leur instruction dans la soli· 
tude, sur une montagne; c'est là qu'ils apprennent à devenir invisi
bles et réussissent à voir, la nuit, les âmes des morts (2), ce qui veut 
dire qu 'ils de"iennent des esprits, qu ' ils sont des morts. 

Un chaman australien de la tribu des Yaralde (Lower Murray) 
décrit admirablement les t erreurs initiatiques qui accompagnent la 
vision des esprits et des morts : « Quand tu t'étendras pour avoir 
Jes visions en question, et que tu les auras, eUes seront horribles, mais 
ne crains point. Il m'est difficile de les décrire, bien qu'elles soient dans 
mon esprit et mon miwi (force psychique), et encore que je pourrais 
en projeter l'expérience en toi après que tu aurais été bien préparé. 

, Cependant, certaines de ces visions sont des esprits mauvais, 
certaines sont pareilles à des serpents, certaines sont semblables à 
des chevaux à têtes d'homme, et certaines encore sont des esprits 
d'hommes mauvais qui ressemblent à des feux dévorants. Tu verras 
brûler ton campement, monter les eaux de sang; il Y aura le tonnerre, 
les éclairs et la pluie ; la terre tremblera, les collines s'ébranleront, les 
eaux tourbillonneront et les arbres qui se dresseront encore ploieront 
sous le vent. Ne crains point. Si tu te lèves, tu ne verras pas ces scènes; 
mais si tu te recouches, tu les verras, à moins que ta frayeur ne de
vienne trop grande. Si c'est le cas, cela rompra la toile (ou le fil) à 
laquelle ces scènes sont suspendues. Il se peut que tu voies des morts 
marchant vers toi et que tu entendes Je c1iquetis de leurs os. Si tu 
entends et vois ces choses sans peur, tu ne craindras plus jamais rien. 
Ces morts ne t 'apparattront plus, car ton miwi sera devenu fort. Tu 
seras puissant alors, parce que tu auras vu ces morts. • (Elkin, 
Aboriginal Men of High negree, p. 70·71). En efTet, les medicine·men 
sont capables de voir les esprits des morts près de leurs tombeaux, et 
il leur est Cacile de les capturer. Ces esprits deviennent alors leurs 
auxiliaires et, pendant la cure chamanique, les medicine-men les en
voient à de grandes distances récupérer l'âme vagabonde du malade 
qu'ils sont en train d9 soigner (Elkin, op. cil. , p. 117). 

Toujours chez les Mentawei, c un homme et une femme peuvent 
devenir voyants s'ils sont enlevés physiquement par les esprits. 
Selon l' histoire de Sitakigagailau, le jeune homme fut emporté au 
ciel par les esprits du ciel où il reçut un corps merveilleux semblable 
au leur. Il revint sur la terre où il devint voyant; les esprits du ciel 
l'aidaient dans ses cures ... Pour devenir voyants, jeunes gens et 
jeunes filles doivent subir une maladie, avoir des rêves et passer par 
une période de folie passagère. La maladie et les rêves sont envoyés 
par les esprits du ciel ou de la jungle. Le rêveur s'imagine qu'il monte 
au ciel ou qu'il va dans les bois en quête de si nges ... (3) •. Le maître-

(i ) A. R. Ihow~ , TM Andaman l81anders (Cambrid~e , 1(22), p. 177 ; cr. quel~ lI es 
a~~~:.' exemples (Dayaks maritimes, e1<:.) dan. l'arlie , de Lo •• , Shama. and, w, 

2) E. M. LOEil, S umatra, p. 125. 
3) Lon, Shaman a~ Seer, p. ?? sq. (Nous utiliso ns la traduction d'Alfred MÉTRA ux: 
aul RADIN, La religion pnnulwt, p. 101 sq.). 
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voyant procède ensuite à J'initiation du jeune hom me: ils vont. en
semble dans la forêt pour cueillir des plantes magiques ; le maitre 
chante: « Esprits du talisman, révélez-vous. Clarifiez les yeux de ce 
garçon pour qu'il puisse voir les esprits. » En rentrant à la maison 
avec son disciple, le maitre-voyant invoque les esprits: « Laisse tes 
yeux devenir clairs, laisse tes yeux devenir clairs, pour que nous puis
sions voir nos pères et nos mères dans les cieux inCérieurs. » Après cette 
invocation, c le maUre frotteJes yeux de son disciple avec les herbes. 
Pendant trois jours et trois nuits les deux hommes se tiennent l' un 
vis-à-vis de l'autre, chantant et sonnant leurs cloches. Ils ne prennent 
aucun repos jusqu'à ce que les yeux de J'apprenti soient devenus clair
voyants. A la fin du troisième jour ils retournent dans la forêt pour 
chercher de nouvelles herbes ... Si au septième jour le jeune homme voit 
les esprits des bois, la cérémonie est terminée. Autrement ces sept 
jours de cérémonie doivent se répéter , (Loeb, ibid., p. 67 sq.). 

Toute cette longue et fatigante cérémonie a pour but de transfor· 
mer l'expérience extatique initiale et passagère de l'apprenti-magicien 
(l'expérience de l' c élection t) en une condition permanente: celle où 
l'on peut c voir les esprits ., c'est-à-dire participer à leur nature 
« spirituelle •. 

LES ESPRITS AUXILIAIRES 

Ceci ressort plus clairement encore de l'examen des autres catégories 
d' «esprits ., qui eux aussi jouent un rôle, Boit dans l'initiation du cha
man, soit dans le déclenchement de ses expériences extatiques. Nous 
disions plus haut qu' un rapport de familia rité s'établissait entre le 
chaman et ses « esprits •. On les appelle d 'ailleurs esprits famili ers, 
esprits auxiliaires ou esprits gardiens dans la littérature ethnolo
gique. Mais il y a lieu de bien distinguer entre les esprits familiers pro
prement dits et une autre catégorie d'esprits, plus forts, qu'on appelle 
esprits protecteurs ; il faut de même faire la différence entre ceux-ci 
et les êtres divins ou semi-divins que les chamans évoquent pendant 
les séances. Un chaman est un homme qui a des rapports concrets, 
immédiats avec les dieux et les esprits: iJ les voit race à face , il leur 
parle, les prie, les implore - mais il ne « contrôle j qu'un nombre 
limité d'entre eux. N'importe quel dieu ou esprit invoqué pendant la 
séance chamanique n'est pas pour autant un (C familier» ou un «auxi
liaire • du chaman. Il invoque souvent les grands dieux, comme c'est 
le cas chez les Altaïques: avant d'entreprendre son voyage extatique 
le chaman invite J ajyk Kan (le Seigneur de la Mer), Kaira Kan, Bai 
Ulgan et ses filles, ainsi que d'autres figures mythiques (Radlov, 
Aas Sibirien, II , p. 30 sq.). Le chaman les invoque et les dieux, les 
demi-dieux et les esprits arrivent - tout comme les divinités védiques 
descendent près du prêtre quand, pendant le sacrifice, il les invoque. 
Les chamans ont d'aiUeuTs des divinités qui leur sont spécifiques, 
inconnues du reste de la population, et auxquelles eux seuls offrent des 
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sacrifices. Mait tout ce panthéon n'est pas à la disposition du chaman 
comme le sont les esprits familiers, et les êtres divins ou semi-divins 
qui aident le chaman ne doivent pas être intégrés parmi ses esprits 
familiers, auxiliaires ou gardiens. 

Ces derniers jouent pourtant un rôle considérable dans le chama
nisme i on verra leurs fonctions de plus près en étudiant les séances 
chamaniques. En attendant, précisons que la plupart de ces esprits 
familiers et auxiliaires ont des (ormes animales. Ainsi, chez les Sibé
riens et les Altaïques, ils peuvent apparattre sous la forme d 'ours, de 
loups, de cerfs, de lièvres, de toutes sortes d'oiseaux (spécialement 
l'oie, l'aigle, le hibou, la corneille, etc.), de grands vers, mais aussi 
comme fantÔmes, esprits des bois, de la terre, du foyer, etc. Inutile 
de compléter la liste (1) . Leur forme, leurs noms,leur nombre diffèrent 
d'une région à l'autre. D'après Karjalainen, le nombre des esprits 
auxiliaires d'un chaman vasIugan peut varier, mais ils sont générrue4 

ment sept. En plus de ces « familiers " le chaman jouit encore de la 
protection d 'un. Esprit de la Tête, qui le défend pendant ses voyages 
extatiques, d'un fi Esprit en forme d'ours,. qui l'accompagne dans ses 
descentes aux Enfers, d'un cheval gris sur lequel il monte aux 
Cieux, etc. En d'autres régions, un seul esprit correspond à cet appa· 
reil d'esprits auxiliaires du chaman vasiugan : un ours chez les Ost yak 
septentrionaux, un « messager» qui apporte la réponse des esprits 
chez les Tremjugan et d 'autres peuples encore; ce dernier rappelle les 
• messagers, des esprits célestes (les oiseaux, etc.) (2). Les chamans les 
appellent de tous les coins du monde et ils arrivent, l'un après l'autre, 
et parlent par leurs voix (3). 

La différence entre un esprit familier à forme d'animal et l'esprit 
protecteur proprement chamanique s'accuse assez clairement chez les 
Yakoutes. Les chamans ont chacun un ié-kyla (. animal-mère .), 
sorte d'image mythique d'animal auxiliaire, qu'ils tiennent caché. Les 
faibles sont ceux qui ont pour ié-kyla un chien; les plus puissants 
jouissent d' un taureau, d'un poulain, d'un aigle, d'un élan ou d'un 
ours brun; ceux qui possèdent des loups, des ours ou des chiens, sont 
les plus mal lotis. L'amagiit est un être complètement différent. Géné
ralement, il est l'âme d'un chaman mort ou un esprit céleste mineur. 
e Le cbaman ne voit et n'entend que par son iimiigiit, m'enseignait 
Tüspüt ; je vois et j'entends à une distance de trois nosleg, mais il y en 
a qui voient et qui entendent beaucoup plus loin , (4). 

On a vu qu'un chaman esquimau, après son illumination, doit se 

(1 ) Voir, entre autres, NIORADZE, Schamanismus, p. 26 sq.; U. lü.avA, Die reliçi6sen 
Vor31ellungen, p. 334 sq. ; OIiLMAau, S tudien, p. 170 sq. (qui donne une descnplion 
assez poussée, bien que prolixe, des esprits auxiliaires et de leur fonction dans les 
séances chamaniques) ; W. SCHM IDT, Der Ursprulig der GotU'$Îdee, vol. XII (Münster 
1955) , p. 669-80, 705-06, 709. ' 

ël,1 
K. F. K.A.IUALAINEN , Dle R~ligion de,. Jug,.a·Viilker, vol. III, p. 282-283. 

3 Ibid., p. 311. Les esprits sont généralement appelés par le tambourin (ibid., p. 318). 
chamans peuvent don ner leurs esprits auxiliaires ft des collègues (i /lid., p. 282) · 

Us peuvent môme les vendre (cher. les Jurak ct les Ost yak, par exemple; v. Mn~lIAI: 
OWSIU, Shamanism in Siberia , p. 137. 38)-
FI) SIEROSZllW SK I, Du chamanisme, p. 3h-313; cf. M. A. CUPLICKA, Aboriginal 
Siberia (Oxford , 1914), p. 182, 219, etc. 
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procurer tout seul ses esprits auxiliaires. Ceux·ci sont généralement 
des animaux apparaissant sous forme humaine; ils viennent de leur 
propre volonté si l'apprenti montre des mérites. Le renard, le hibou, 
l'ours, le chien, le requin et toutes sortes d 'esprits des montagnes sont 
des auxiliaires puissants et efficaces (1). Chez les Esquimaux de l'Alaska, 
plus ses esprits auxiliaires sont nombreux, plus le chaman est fort. 
Dans le Groenland du Nord, un angakok a jusqu' à 15 esprits auxi
liaires (2). 

Rasmussen a recueilli de la bouche même de quelques chamans 
l'histoire de l'obtention de leurs esprits. En recevant son IJ illumina· 
tion ., le chaman Aua sentit, dans son corps et son cerveau, une lumière 
céleste qui émanait en quelque sorte de son être entier; bien qu'ina· 
perçue des humains, elle était visible à tous les esprits de la terre, du 
ciel et de la mer, et ceux·ci vinrent à lui et devinrent ses esprits auxi· 
Haires. « Mon premier esprit auxiliaire était mon homonyme, une 
petite aua. Quand elle vint chez moi, ce fut comme si le toit de la 
maison s'était soudainement soulevé et je sentis une telle puissance 
de vision que je voyais à travers la maison, à travers la terre et loin 
dans le ciel; c'était ma petite aua qui m'avait apporté cette lumière 
intérieure, voltigeant par-dessus moi pendant que je chantais. Ensuite, 
je la plaçai dans un coin de la maison, invisible aux autres, mais 
toujours prête si j'avais besoin d'elle, (lntelleetual Culture orthe 19lulik 
Eskimo, p. 119). Un deuxième esprit, un requin, vint un jour qu'il 
était en mer, dans son kayak; en nageant, il s'approcha de lui et 
l'appela par son nom . Aua invoque ses deux esprits auxiliaires par 
un chant monotone: 4: Joie, joie, - Joie, joie, - Je vois un petit 
esprit de la plage, - Une petite aua, - Je suis moi-même une aua, 
- l'homologue de l'esprit, - Joie, joie ... • Il reprend ce chant jus· 
qu'au moment où il éclate en larmes; il sent alors en lui une joie 
illimitée (ibid., p. 119-120). Comme on le voit, dans ce cas, l'expérience 
extatique de l'illumination est liée en quelque sorte à l'apparition de 
l'esprit auxiliaire. Mais cette extase n'est pas dépourvue de terreur 
mystique: Rasmussen (op . cit., p. 121) insiste sur le sentiment de «ter
reur inexplicable, qu'on ressent quand on est fi attaqué par un esprit 
auxiliaire!) ; il met cette crainte terrible en relation avec le péril mortel 
de l'initiation. 

Toutes les catégories de chamans ont d'ailleurs leurs esprits auxi· 
liaires et protecteurs, ceux-ci pouvant différer co si~érablement de 
nature et d'efficacité d'une catégorie à l'autre. Le oyang "akun os· 
sède un esprit familier qui lui vient en rêve ou qu'il rI e un autre 
chaman (3) . Dans l'Amérique du Sud tropicale, les esprits gardiens 

(1) RASMUSS EN, lntelkctuol Culture of tlfe 19lulik Eskimo, p. 113 i cf. aussi WUBl'l 
The Eskimos, p. 425-4 28. ' 
p} H . WEBSTSR, Magic, p. 231, r . 36. Les esprits se manifestent tous à travers 
le chaman, en donnant li eu à des bruits étranges, sons inintellillibles, etc. i cf. 'rUAL
HITZBR, TM Heathen Priesu, p. 460 .. Su.r les es~ri.ts auxiliaires des Lapons, voir 
MIKIIAILOWSKI, p. 149; ITlt ONEN, lieldnuCM RellglOn und .piiterer Aberglaube bei 
den finnÏ3ch~n Lappen, . 152. 
(3) I vor H . N. Ev ' ,udie. in Relit:ion, Folle·lon and Ctuwnu in BritÏ6h North 
Bornel) /ln r alav eninsu.la (Cambridpc, 1923), p. 264. 
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s'acquièrent à la fin de l'initiation: ils. pénètrent t dans le chaman 
• soit directement, soit sous la forme de cristaux de roche qui tombent 
dans sa sacoche ... Chez les Caribe du Barama chaq ue classe d'esprits 
avec IC3queis le chaman entre en rapport, est représentée par des 
petits cailloux de nature difTérente. Le piai les insère dans sa sonnaille 
et ainsi peut les invoquer à son gré t (1) . En Amérique du Sud, comme 
partout ailleurs, les esprits auxiliaires peuvent être de différentes 
sortes: âmes d'ancêtres-chamans, esprits de plantes ou d'animaux. 
Chez les Bororo, on distingue les deux classes de chamans d'après les 
esprits dont ils reçoivent leur puissance: démons de la nature ou âmes 
de chamans défunts - ou âmes d' ancêtres (Métraux, op. cil. , p. 211). 
.\!lais, dans ce cas, nous avons moins affaire à des esprits auxiliaires 
qu'aux esprits protecteurs, bien que la différence entre ces catégories 
d'esprits ne soit pas toujours facile à tracer. 

Les relations entre le magicien ou sorcier et ses esprits varient · de 
celles du bienfaiteur avec son protégé à celles du serviteur vis·à-vis 
de son maître, mais elles sont touj ours d'ordre intime (2). Les esprits 
reçoivent rarement des sacrifices ou des prières, mais, s'ils sont lésés, 
le magicien soutTre lui aussi (voir, p. ex., Webster, p. 232, n. 41). En 
Australie, en Amérique du Nord, ailleurs aussi, les formes animales 
des esprits auxiliaires et protecteurs dominent i on pourrait les compa
rer en quelque sorte au c bush soul • de l'Afrique occidentale et au 
nagllal de l'Amérique Centrale et du Mexique (3) . 

Ces esprits auxiliaires de forme animale jouent un rôle important 
dans le préambule de la séance chamanique, c'est-à·dire dans la pré
paration du voyage extatique aux cieux ou aux enfers. Généralement, 
leur présence est rendue manifeste par l'imitation, par le chaman, 
des cris des animaux ou de leur comportement. Le chaman ton
gouse, qui a un serpent comme esprit auxiliaire, s'e tTorce de mimer 
les mouvements d u reptile pendant la séance; un autre, parce qu' il a le 
tourbillon comme syr;én, se comporte en conséquence (Harva, Die 
religiosen VorsteUllngen, p. 462) . Les chamans tchouktches et esqui
maux se transforment en loups (4), les chamans lapons deviennent 
loups, ours, rennes, poissons (5), le hala sema ng peut se transformer 

~ 

(1) A. M ÉTRAUX, lA Bhamanisme CMZ les l mliens (Ù l'Amérjqu~ du SuA tropicak 
p. 210·211. On se rappelle la sign ilication céles te des crislpux de rochl'l rlans la reH: 
~ion aust.ra lienne ; celle signiOcalion est bien entendu t\bscu rcie dans le chamanisme 
suri -a mérica in actuel, ma is elle n'indique pas moins J'origine des pouvoirs chama· 
niques. Voil ftuss i plus bas, p. 122 sq. 
(2) .':_.\V!O!'TER, Ma~;c . I? 2t~; d. aussi ibid., p. 39-4/1, 388·391. Su r les espri ts 
aU:Cl!lalrcs d'\ns la .sorcellerle européenne du moyen âge, cr. ~Margaret Alice MURR.\Y , 
The Cod of Ik !Vltche" (Londres, 193ft). p. 80 sq . ; O. L . KITTftEOGE Witchcraft in 
Old and New En,land (Cambridge, Mass., 1929), p. 613, s. v .• familia~.; S. Tuoyp_ 
SON, vol. III , p. 60 (F. 403), p. 215 (G. 225). 
(3) Cl. WEBSTER, o.P. cil., p. 215. Sur les esprits galdiens en Amérique du Nord, 
cr. FRAZER, Totemlsm and E:rofamy, III (Londres, 1910), p. 370·t,,56; Ruth BE i'o E
DICT, The co.ncepl of the Guardian Spirit in North Amuica (Memoirs of the American 
Anthropologlcal Association, no 29, t 923). Voir aussi plus loin, p. 93 sq., 2/j,t,. sq. 
(t,, ) W. O. BOCORAZ, TM ChukcMe (Memoirs of the American Museum of Nalural 
History, XI, Jesup North Pacific Expedition, VII, Leyde et New York, 1904) 
p. 437; K. RA SMUSSEN, l ntcllectual Culture of the Coppu Eskimos (in 1 Report oi 
the Firth Thule Expedition ., I X, Copenhague, 1932), p. 35. ' 
(5) LEIITISALO, Entwurf, p. t H, t59; ITJl ONEN, Heidnisch~ Religion, p. 116, 120 Bq. 
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en tigre (1), comme le halak des Sakai (2), comme l e~JWlOr-de 
Kelantan (3) . 
"-Eîiaj)j5irence, cetLe imitation chamanique des gestes et des voix d'ani· 

maux peuL passer pour une t: possession •. Mais il seraiL peut·ètl'e plus 
exact de parler d'une prise en possession, par le chaman, de ses esprits 
auxiliaires: c'est lui qui se transforme en animal, de même qu'il obtient 
un résultat semblable en mettant un masque d'animal, ou, encore, on 
pourrait parler d'une nour;elle identité du chaman, qui devient animal~ 
esprit, et t: parle " chante ou vole comme les animaux et les oiseaux. 
Le « langage des animaux f n'est qu' une variante du c langage des 
esprits f, le langage secret chamanique sur lequel nous reviend rons 
dans un instant. 

Nous voudrions auparavant attirer l'attention sur le point suivant : 
la présence d'un esprit auxiliaire sous la form e d'un animal, le dia
logue avec celui·ci dans une langue secrète ou l'incarnation par le 
chaman de cet esprit-animal (masques, gestes, danses, etc.) - sont 
encore des moyens de montrer que le chaman est capable d'abandon· 
ner sa condition humaine, qu'il est capable, en un mot, de « mourir .. . 
Presque tous les animaux ont été conçus, dès les temps les plus recu
lés, soit comme des psychopompes qui accompagnent les âmes dans 
l'au-delà, soit également comme la nouvelle forme du décédé. Qu'il 
soit l' c ancêtre t ou le « maUre de l'initiation., l'animal symbolise une 
liaison réelle et directe avec l'au-delà. Dans un nombre considérable 
de mythes et de légendes du monde entier, le héros est transporté dans 
l'au-delà (4) par un animal. C'est toujours un animal qui porte le 
néophyte sur son dos vers la brousse (= l'Enfer), ou le tient dansJ?es 
mâchoires, ou l' c engloutit » pour le « tuer et le ressusciter .. , etc. (5). 
Enfin, il faut tenir compte de la solidarité mystique entre l'homme et 
l' animal, qui constitue une note dominante de la religion des paléo· 
chasseurs. Du fait de cette solidarité, certains êtres humains sont 
capables de se transformer en animaux, de comprendre leur langue ou 
de partager leur prescience et leurs pouvoirs occultes. Chaque fois 
qu' un chaman arrive à participer au mode d'être des animaux, il 
rétablit, en quelque sorte, la situation qui existait in illo tempore, 
dans les temps mythiques, lorsque la rupture entre l'homme et le 
monde animal n'était pas encore consommée (voir plus loin, p. 93). 

(1) Ivor EVANS, SCMbt8!a on the Sacu,w·Thuapy of the Semang (. Journ al of the 
Royal Anlhropological Inst.i lule ., 1930, vol. 60, p. 11 5·125), p. 120. 
(2) Ivor EVANS, Studiu in Religion ... p.210. Le tt". jour après la mo rt, l'â.me se 
transforme en tigre (ibid., p. 211 ). 
(3) J . CUISIl'fUR, Danses mafiqlU8 tk Kelantan, p" 38 sq. Nous avons a fla ire ici à 
une croyance universellement répandue. Pour 1 Europe ancienne el moderne, v. 
KITTREDCS, Witchcrafl, p. 174·184; TIIOMPSON, vol. JIl , p. 212-213; Lily ,"VEI S ER' 
AALL, Heu (in Handworterb uch d. tkutsch. Aberglauben, vol. III ) ; Arne RUNEBERC, 
WitcheS', Demo'lS and Fertility M agic: Analysi,. of TMir Signl(lCanct and Mutual 
RelatioM in Wut·European FeUe Religion (Helsmgtors, 1947). p. 212·213; cf. aussi 
le livre confus mais abondamment rlocumenté de Montague SUMMERS, Tlie Wuewolf 
(Londres, 1933) . 
(t,,) Ciel, enfer souterrain ou sous-marin, forêt impénétrable, montagne, lieu désert, 
jungle, etc. etc. 
(5) cr. C. HE NTZE , Die Sakralbronun und ihre Btdtutung in den früh chineaiachen 
KulturM (Anvers, 191,,1), p. 46 sq., 67 sq., 71 sq. etc. 
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L'animal protecteur des chamans bouriates s'appelle khubilgan, 
terme qu'on peut interpréter comme, métamorphose» (de khubilkhu, 
«se transformer,., «prendre une autre forme ») (1). Autrement dIt, non 
seulement l'animal protecteur permet-il au chaman de se métamor
phoser, mais il est en quelque sorte son, double >, son alter ego (2) . Ce 
dernier est une des « âmes. du chaman, l' « âme sous une forme ani
male. (Harva, Die religiosen Vorstellungen, p. 478), ou, plus exac
tement, l' « âme-vie» (3). Les chamans s'affrontent sous forme d'ani
maux et, si son alter ego est tué dans le combat, le chaman ne tarde 
pas à mourir lui aussi (4). 

On peut, par conséquent, considérer les esprits gardiens et auxi
liaires, sans lesquels aucune séance chamanique n'est possible, comme 
les signes authentiques des voyages extatiques du chaman dans l'au
delà (5). Ceci revient à dire que les animaux-esprits rejoignent le 
rôle des âmes des ancêtres : ceux-ci aussi portent le chaman dans 
l'au-delà (Ciel, enfer), lui révèlent les mystères, l' instruisent, etc. Le 
rôle de l'animal-esprit dans Jes rites d'init iation et dans les mythes et 
les légendes concernant le voyage d'un héros dans l'au-delà rejoint 
celui de l'âme du mort dans la. possession. initiatique (chamanique) . 
Mais on voit bien que c'est le chaman qu,i devient le mort (ou l'animal
esprit, ou le dieu, etc.), pour pouvoir démontrer sa capacit.é réelle 
d'ascension céleste ou de descente aux enfers. De cette mamère, on 
conçoit la possibilité d'une explication commune de tous ces groupes 
de laits: il s'agit en quelque sorte de la répétition périodique (c'est-à
dire recommencée à chaque nouvelle séance) de la mort et de la résur
rection du chaman. L'extase n'est que l'expérience concrète de la mort 
rituelle ou, en d'autres termes, du dépasseroentde la condition humaine, 
profane. Et, comme nous le verrons, le chaman est capable d'obtenir 

(1) Cf. U. HUVA (H oUBEnG), F'inno-U~l"ic [and) Sibel"ian (Mythology] (ill' My tho
logy or Ail Races., Boston ct Londres, IV, 1927), p. 406, 506. 
(2) Sur les rapports en tre l'ani mal protecteur, te chaman et la • Tiermutte~ 1 dll dan 
chez. les Evenkes, cf. A. F. ANISIMOV, P,-edstavlenija tvenkolJ 0 dU8û,~ , p ,.oblema 
p,.oûkJwsIJdenija animis,,!.a (in. ~odovoyc ~~shchestvo I! Moscou, ~951, p. 109-118). 
p . 110 sq.; id., Samamklle dltch, po 1I0ss,.enllam e"enko (m 1 Sbornlk Muzeya Antro
pologii i Etnografli " XIII , Moscou et Leningrad , 1951, p. 187-215), p. 196 sq. ; 
voir aussi A. FRIEDRICH, Du Bewusstsein tÎne. NaW,."olkes "on Ilaltshaù ~tnd V ,.· 
'pmng des Ltbens, (in . Paideuma . , VI, 2, aoQt 1955, p. 47 -54), p. 4.8 sq.; Id. e t G. 
BUDDRUSS, Schamanengeschichten, p. MI sq. . 
(3) V. DIOSZBCt, K IJOP"osu 0 borbe shamano(' IJ obraze jivotnik, (in « Acta orientaha 
hunll'arica', 11 , Budapest, 1952, p. 303-16), p. 312 sq . 
(4.) Sur ce tlième, extrêmemen t fréquent dans les croyan~efl et le folklore chama
niques, cf. A. FRIBDRICH ct G. BUDDRu!S, Schamanengeschuhten, p. 160 sq. , 164 sq.; 
W . SCHMIDT, De,. Ul"Sp,.ung, vol. XII, p. 634 ; V. DIOSZEGI, A viask0.d6 w lwsbika és 
a samân âllatala kil t'et/dke (La lutti! du tau,.eau mil"aculeu~ et l'dme IJltale du chaman 
susceptible de ,.tv~ ti,. la fo,.me d'un animal), (in. Ethnographia " LXI Il , 1952, p. 308-
57), passim ; id., K (Jop rosu 0 bo,.be, Qassùn. Dans ce dernier R.rticl~, "auteur pens~ 
pouvoir p réciser qu'à l'origine l'animal de combat des chamans .était le ren~ e. ~~CI 
semble confirmé par le fait que les de'lsins rupestres de Snymah Tas, en KirghIZIe, 
qui remontent aux deuxiéme et premit:>r millénaires avan t notre ère, représentent 
des chamans s'a fTron tant SOliS la forme de rennes ; cf. en particulier K vOP"osu, 
p. 308, n. et fig. 1. Sur le Uîllos hongrois, cf. ibid., p. 306, et la bibliographie donnée 
dans la note 19. 
(5) Pour Dominik SCHRODBR, com me ils habitent l'autre monde, les esprits protec. 
teurs assurent l'existence du chaman dans l'au-delà; cf. Zu,. SI,.uktu,. du Schama
numw (in fi Anlhropos J, L, 1955, p. 849-81). p. 863 sq. 
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cette * mort. par toutes sortes de moyens, des narcotiques et du 
tambour à la (t possession. par des esprits. 

« LANGAGE SECRET' - * LANGAGE DES ANI MA UX' 

Au cours de l'initiation, le futur chaman doit apprendre le langage 
secret qu 'i l utilisera pendant les séances pour communiquer avec les 
esprits et les esp rits-animaux. Cette langue secrète, il l'apprend soit 
d'un maUre, soit par ses propres moyens, c'est-à-dire directement des 
« esprits.; les deux méthodes coexistent chez les Esquimaux, par 
exemple (1) . On a pu constater l'existence d'un langage secret spéci
fique chez les Lapons (2), les Ost yak, les Tchouktches, les Yakoutes, 
les Tongouses (3). Pendant sa transe, le chaman tongouse est supposé 
comprendre le langage de la Nature entière (4). Le langage secret cha
manique est très élaboré chez les Esquimaux, où il est employé ~omme 
un moyen de communication entre les angakltt et leurs esprlts (5). 
Chaque chaman a son chant particulier qu'il entonne pour invoquer les 
esprits (6). Même là où il n'est pas directement question d'un lan
gage secret, on en distingue encore les traces dans les refrainS mcom~ 
préhensibles qu'on répète pendant les séances, comme c'est Je cas, 
par exemple, chez les Altaïques (7) . . . . 

Ce phénomène n'est pas exclusivement nord~aslatlque et arctIque: 
on le retrouve un peu partout. Pendant la séance, le hala des Pygmées 
Semang parle avec les Chenoï (esprl !..Qéksc el!. _dans.leurJangue ; dès 
qU'î1 sort de la hatte cerémomelle, il prétend avoir tout oublié (8). 
Chez les Mentawei le maitre initiateur souffie à travers un bambou 
dans l'oreiUeTePapprenti, afin de le rendre capable d'entendre les 
voix des esprits (9) . Pendant les séances, le chaman batak utili.se la 
, langue des esprits, (Loeb;ofumatr,. e es c ants chamamques 
des DUFn jBorneo septentrional) sont en langage secret (10): • Selon 
la tradl Ion Caribe, le premier piai (chaman) fut un homme qUi, enten
dant un chant s'élever d'une rivière, y plongea hardiment et n'en 
sortit qu'après avoir appris par cœur le chant des femmes-esprits et 
avoir reçu de celles~ ci les aocessoires de sa profession . (Métraux, Le 
shamanisme ch.z les Indiens de l'Amérique du Sud tropicale, p. 210). 

~
) Cf. RASMUSSEN, lntellectual Culture of the 19lulik Eski.mos, p. 114.. 

2) Cf. Eliel LA. c&II.cRANT1., Die Ceheimsprachen de,. Lappen (1 J ou rnal de la Soc. 
inno-Ougrienne l , XLII , 2, 1928, p. 1.1~). . . 

(3) '1'. LEIITlSAI,O, Beobachtungen aber du Jodle,- (1 Journal de la SoCiété Fmno
Ougrienne . , XLV III, 1936·1937, 2, p. 1-34), p. 12 sq. 

1
4) LEHTISAI.O, 8eobachtungen, p. 13. . . . . 
5) THALB ITZER, J'he Heathen PrieBu, p. 448, 45'* sq.; ,d., Les magiciens esqutmau~, 

p. 75' WEYER, The Eskimos, ]l . 435·36. 
(6) R~SIrf USSBl'f, lnullectual Cultu,.e of the 1 glulik Eskimos, p. 111, 122. Voir les textes 
dans. la langue secrète. (ibid., p. 125, 131, etc.). 
(7) LEHTIULO, BeobachlUnge", p. 22. 
(8) SC HE 8!.STA, J~B Pygm~eB, p. 1 ~3 ; 1. ~VANS, Sehebesla on lM Sacerdo-Tlte,.apy 
of lhe Semang, p. 118 sq. ; ,d., Studle,. p. h6 sq., 160, etc. 
(9) LoES, Shaman and Seer. p. 71. 
(la) EVANS, Studies, p. 4. Cf. aussi L. ROTH. The Nati"e. of Sa,.awak, l, p. 270. 
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Très souvent, cette langue secrète est en (ait le « langage des ani
maux» ou a comme origine l'imitation des cris des animaux. En Amé
rique du Sud, pendant la période d' initiation , le néophyte est tenu 
d'apprendre à imiter la voix des animaux (1). Même chose en Amé
rique du Nord: chez les Porno et les Menomini, entre autres, les cha
mans imitent les chants des oiseaux (2). Durant les séances des Yakou
tes, des Yukaghirs, des Tchouktches, des Golde" des Esquimaux et 
d'autres encore, on entend des cris d 'animaux sauvages et d'oiseaux (3). 
Castagné nous présente le baqça kirghiz-tatare courant autour de la 
tente, faisant des bonds, poussant des rugissements, sautant : il 
«aboie ainsi qu 'un chien, flaire les assistants, beugle ainsi qu'un bœuf, 
mugit, crie, bêle comme un agneau, grogne ainsi qu'un porc, hennit, 
roucouJe, imitant avec une précision remarquable les cris des animaux, 
les chants des oiseaux, le bruit de leur vol, etc., ce qui ne manque pas 
d'impressionner les assistants. (Magie el exorcisme, p. 93). La « des
cente des esprits. se produit souvent de cetle manière. Chez les Indiens 
de Guyane, «le silence est soudainement interrompu par une explosion 
de cris bizarres, mais réellement terribles; ce sont des mugissements, 
des hurlements qui emplissent la hutte et en lont vibrer les parois. 
Cette clameur s'élève comme un mugissement rythmique qui devient 
progressivement un grognement sourd et lointain pour rebondir de 
nouveau' (4). 

C'est la présence des esprits qui est annoncée par de tels cris, exac
tement comme elle est proclamée aussi par des comportements ani
malesques (voir plus haut, p. 86). Quantité de mots utilisés pendant 
la séance ont comme origine des cris d'oiseaux et d'autres animaux 
(Lehti,alo, Beobachtungen, p. 25). Comme l'a remarqué Lehti,alo 
(ibid., p. 26), le chaman tombe en extase en utilisant son tambour 
et le « Jodler " et les textes magiques sont partout chanté,. « Magie. 
eL « chant, - spécialement le chant à la manière de, oi,eaux -
s'expriment fréquemment par le même terme. Le vocable germanique 
pour la formule magique est galdr, dérivé du verbe galan, « chanter ., 
terme qu'on applique spécialement aux cris des oiseaux (5). 

Apprendre le langage des animaux, en premier lieu celui des oiseaux, 
équivaut partout dans le monde à connaltre les secrets de la Nature 
et, partant, à être capable de prophétiser (6). Le langage de, oiseaux 
s'apprend généralement en mangeant du serpent ou d'un autre ani-

1
'1 Ida LUBLIN SKI, Der Medüinmann, p. 247 sq. j MiTIlA UX , ibid., p. 206 210 etc. 
2 Lous, Tribal Initiation, p. 278. ' , 

Is LEIITISALO, Beobachtunçen, p. 23 sq. 
.... THURN, Among the lmllans of Guiana, p. S36-S37, cité et traduit pnr MiTllAux 

U shamanisme che~ le. Indiens, p. 326. ' 
(5) Jan de VRIES, Altgermani8che ReligionBge.chichu (2' éd., Berlin et Leiptig, 
1956-57, 2 vol.), l , p. 304 sq.; LBUTt5ALO, Beobachtungen, p. 27 sq. ; cr. caml/!n 
chan t magique; incantare, enchanter ; roumain, dt.cdntau (litt. dk-enchanter) 
exorciser; tUscântec. illcsntatîon, exorcis me. • 

1
6) Voir Antti AARNB, Del' tierspracMnkundige Mann und /JeÎne neugierige Frau 
• Folklore Fellows Com municatIOns, Il , 15, Hamina, 1914) ; N. M. PENUR éd. 

et C. H. TAWNEY, trad., The Ocean of Swry (Som~a'. Kathâ.taritBdf.ara Londre,, ' 
10 vol., 1924-28), l, p. '18; II, 107, note i Stitb THONI'SON, Imhx vo. l'p. 814 sq' 
lB 2'5). " . 
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mal réputé magique (1). Ces animaux peuvent révéler les socrets de 
l'avenir parce qu'ils sont conçus comme les réceptacles des âmes des 
morts ou les épiphanies des dieux_ Apprendre leur langage, imiter 
leur voix, équivaut à pouvoir communiquer avec l'au-delà et avec les 
Cieux. Nous retrouverons la même identification avec un animal, 
spécialement avec l'oiseau, quand nous parlerons du costume des 
chamans et du vol magique. Les oiseaux sont psychopompes. Devenir 
soi-même un oiseau ou être accompagné par un oiseau indique la 
capacité d'entreprendre, étant encore en vie, le voyage extatique 
dans le Ciel et l'au-delà. 

Imiter la voix des animaux, utiliser ce langage secret pendant la 
séance, est encore un signe que le chaman peut circuler librement 
entre les trois zones cosmiques: Enfer, Terre, Ciel, ce qui revient à 
dire qu 'il peut pénétrer impunément là où ,eul, les morts ou les dieux 
ont accès. Incorporer un animal pendant la séance est, comme nous 
l'avons vu à propos des morts, moins une possession qu'une trans
formation magique du chaman en cet animal. Une pareille transfor
mation s'obtient d'ailleurs par d'autres moyens aussi: en revêtant, 
par exemple, le costume chamanique ou en cachant sa figure sous un 
masque. 

Mais il y a plus encore. Dans de nombreuses traditions, l'amitié 
avec les animaux et la compréhension de leur langue constituent des 
syndromes paradisiaques. Au commencement, c'est-à-dire dans les 
temps mythiques, l'homme vivait en paix avec les animaux et com
prenait leur langue. Ce n'est qu'à la suite d'une catastrophe primor
diale, comparable à la • chute. de la tradition biblique, que l'homme 
est devenu ce qu'il est aujourd'hui : mortel, sexué, obligé de travailler 
pour se nourrir et en conflit avec les animaux. En se préparant à 
l'extase, et pendant cette extase1 le chaman abolit la condition hu
maine actuelle et retrouve, provisoirement, la situation initiale. 
L'amitié avec les animaux, la connaissance de leur langue, la trans
formation en animal, sont autant de signes que le chaman a réintégré 
la situation « paradisiaque, perdue à l'aube du temps (cl. M. Eliade, 
Mythes , rêves et mystères, p. 80 sq.) . 

LA QUÊTE DES POUVOIRS CHAMANIQUES EN AMtRIQUE DU NORD 

Nous avons déjà lait allusion aux diverses modalité, de l'obtention 
des pouvoirs chamaniques en Amérique du Nord. La source de ces 
pouvoirs y réside soit dans des Êtres divins, soit dans les âmes d'an
cêtres chamans, soit dans des animaux mythiques, soit, enfin, dans 
certains . objets ou zones cosmiques. L'obtention des pouvoirs a lieu 
spontanément ou à la suite d'une quète volontaire; dans un cas comme 

(1) c r . PHILOSTRATE, Vie d'Apollonius de Tyane, 1, 20, e tc. Voir L. 'rIiOflNOIK.f!, 
A U iBtory of Magic afld Experimen'al Science (Lond res, '1923), vol. l, p. 26 1; 
N. M. PeNnR, éd ., ct C. H . T AW ;'\ .:v, trad., The Ocean of Story, vol. Il , p. 108, n. 1. 
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dans l'autre le futur chaman doit subir certaines épreuves de , . 
caractère initiatique. Généralement, en AmérIque du Nord comme 
ailleurs, l'octroi des pouvoirs chamaniques se traduit par l'obtention 
d' un esprit protect eur ou auxiliaire (1). . 

Voici comment se passent les choses chez les Shushwaps, tribu de 
la famille Salish de l'intérieur de la Colombie britannique: , le cha
man est initié par des animaux qui deviennent ses esprits protecteurs. 
Les rites d'initiation, dont l'objet n'est autre que l'obtention d ' un 
secours surnaturel pour tout ce qu'il désire, paraissent être les mêmes 
pour les guerriers et les chamans. Le jeune homme qui est arrivé à 
la puberté, avant même d'avoir touché une femme, doi t s'en aller 
dans les montagnes et y accomplir un certain nombre d'exploits. 11 
lui faut construire une case de sudation (sweat-house) dans laquelle 
il doit passer les nuits i au matin, il lui est permis de regagner son 
village. Durant la nuit, il se purifie dans les vapeurs, danse et chante. 
Il mène cette vie, parfois pendant des années, jusqu'à ce qu 'il rêve 
que l'animal dont il a désiré faire son esprit protecteur apparatt et 
lui promet de Paider. Dès son apparition, le novice tombe en pâmoi
son. « Il se sent comme ivre, incapable de savoir ce qu'il lui arrive 
ou s' il fait jour ou nuit (2) . » La bête lui dit de l'invoquer s'il a besoin 
d'aide et lui communique un chant particulier grâce auquel il pourra 
l'appeler. C'est pourquoi tout chaman a son propre chant, que personne 
d'autre n'a le droit de chanter, sauf lorsqu'on essaie de découvrir un 
sorcier. L'esprit descend parfois sur le novice sous la forme d' un coup 
de foudre (3). Si un animal initie le novice, il lui apprend son langage. 
On raconte qu' un chaman de Nicola Valley pade, dans ses incan
t ations, le « langage du coyote •. .. Qu'un homme dispose d'un espri~ 
protecteur, et il devient invulnérable aux balles et aux fl èches; et SI 

UDe balle ou un flèche le touche, sa blessure ne saigne pas, le sang 
coule dans son estomac : il le crache et se porte aussi bien qu'avant ... 
Les hommes peuvent acquérir plusieurs esprits protecteurs: les cha
mans puissants en ont toujours plus d'un à leur aide ... , (4). 

Dans cet exemple, l'octroi des pouvoirs chamaniques a lieu à la 
suite d'une quête volontaire. Ailleurs en Amérique du Nord, les can
didat s se retirent dans les cavernes des montagnes ou dans des endroits 

l
i ) Cf. Joset HUK;EL, Schutzc~iltsuche und Ju gendwtihe im we!aicMn No,.dame,.ika 
in. Ethnos . , XII , 1947, p. 1 06-22~. 
2) Ceci est le signe, on le sait, d'une expérience extati1uc authentique: ct. la • ter

reur inexplicable 1 des apprentis esquimaux devant 'apparition de leurs esprits 
auxiliaires (plus haut, p. 86 sq.). 
(3) On a vu (p. 33) que, chez les Bouriates, celui qui a été fr:appé par la. foudre est 
enterré comme un chamnn et ses proches parents ont le drOit de ilevilnlt chamans 
car, en quelque sorte, il a été . choisi . par la divinité du Ciel (M!K;lIA1L~WSU , ~h4-
manu m, p. 861. Les Soyotes, les Kamchadals, cntrc antres, crOlcnt qu on deVient 
chaman quand, durant les orages, la foudre se déchalne (MIlUIAJT.OWSKI, p. 68). 
Une chamane esquimaude a obtenu son pouvoir après avoir été frappée par une 
1 balle de fer . (RASMUSSEN, lnu lketual Cultu,.e of the 19lulik Eskimos, p. 122 sq. ). 
(f.l Franz Bou, The ShlUhwap (Sixth Report of the Commitee on the North. 
Western l'ribes of Canada; Report of the British Association, Leeds, 1890, tiré 
à part), p. 93 Iq;. Nous aurons l'occasion de revenir sur la valeur chamanique de la 
case à sudation (.weClt-hDuse). 
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solitaires et s'efforcent, par une concentration intense, d'obtenir les 
visions qui seules décident d'une carrière chamanique. On est tenu, 
habituellement, à préciser quelle sorle de, pouvoir , on demande (1): 
détail important, car il nous indique qu' il s'agit d' une technique géné
rale destinée à procurer les pouvoirs magico-religieux, et non seule
ment chamaniques. 

Voici l'histoire d'un chaman Paviotso recueillie et publiée par 
Park : à cinquante ans, il décide de devenir « docteur , . Il pénètre 
dans une caverne et prie : « Mon peuple est malade, je veux le sau
ver, et c . • Il s'efforce de dormir, mais en est empêché par des bruits 
étranges : il entend des grognements et des hurlements d'animaux 
(ours, lions des montagnes, daims, et c.). Finalement, il s'endort et 
assiste, dans son sommeil, à une séance de guérison chamanique : , ils 
éta ient là-bas, au pied de la montagne. Je pouvais entendre leurs 
voix et leurs chants. Par la suite, j'ai entendu gémir le malade. Un 
doct eur chantait et le soignait . • A la fin, le malade meurt et le candidat 
entend les lamentations de la famille. La roche commence à craquer. 
« Un homme parût dans la fente: il était grand et mince. Il avait une 
plume d'aigle dans les mains. , Il lui ordonne de se procurer de t elles 
plumes et lui apprend comment obtenir une guérison. Quand le can
didat se réveille le matin, il ne trouve personne près de lui (Park, 
Shamanism, p. 27-28). 

Si un candidat ne respecte pas les instructions reçue8 dans ses 
rêves ou leurs schémas traditionnels, il est voué à l'échec (Park, 
ib id., p. 29) . En certains cas, l'esprit du chaman morl apparait dans 
le premier rêve de son héritier mais, dans les rêves suivants, des 
esprits supérieurs apparaissent qui lui octroient le « pouvoir •. Si 
l'héritier ne prend pas ce pouvoir, il tombe malade (ibid., p. 30); 
on se rappelle qu'on a rencontré la même situation un peu partout 
ailleurs. 

Les âmes des morts sont considérées comme une source de pou
voirs chamaniques chez les Paviotso, les Shoshoni, les Seed Eaters 
et, plus au Nord, chez les Lilloet et les Thompson (2). En Californie 
du Nord, cette modalité d'octroi des pouvoirs est extrêmement répan
due. Les cha:mans Yurok rêvent d'un mort, généralement mais pas 
t ouj ours un chaman. Chez les Sinkyone, on reçoit parfois le pouvoir 
dans des rêves où apparaissent les parents décédés. Les Wintu devien
nent chamans à la suite de tels rêves, spécialement s' ils rêvent de 
leurs propres enfants morts. Chez les Shasta, la première indication 

(t ) Willard PAU, Shamanism in Westun North Amuiea, p. 27. Ct. aussi Marcelle 
BOUT1!:ILLU, D . n chamClniltiqlU et adaptation à la JI~ Che6 ù. IndiJ:1lS de l'Amérique 
du No,.d, passim; id., Chamanumtl et guérison magique (Paris, 1950), p. 57 sq. 
(2) PAU, op. cil., f' 79; J . 'rEIT, The Lill~t IndiallS (Memoirs or the American 
Museum of Nalura History, vol. IV, The Jesup North Pacifie Expedition, lI, 5, 
New York , 1906, p. 193-300), p. 287 sq.; id., The Thompson I ndiana of B,.ùi6h 
Columbia (Memoirs or the American Museum of Nalural His tory, Il , The J esup 
North Pacifie Expedition, l , New York, 1900, p. 16B-392), p. 353. Les apprentis 
Lillooct dorment sur les tombes, partois durant plusieurs années (TE1T, TM Lillooet, 
p. 2S 7) . 
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d' un pouvoir cbamanique suit des rêves dans lesquels apparaissent la 
mère, le père ou un ancêtre mort (1) . 

Mais en Amérique du Nord il existe aussi d'autres sources de pou
voirs cha maniques et également d'autres espèces d'instructeurs que 
les âmes des morts et les animaux gardiens. Dans le Grand Bassin 
il est question d' un 41 petit homme vert ., qui n'a que deux pieds de 
haut et porte un arc et des flèches. JI vit dans les montagnes et lrappe 
ceux qui parlent mal de lui de ses flèches. Le « petit homme vert , 
est l'esprit gardien des medicine-men, de ceux qui sont devenus magi
ciens uniquement par une aide surnaturelle (Park, p. 77). Le thème 
du nain qui octroie le pouvoir ou sert d'esprit gardien est très répan
due à l'Ouest des Montagnes Rocheuses, dans les tribus du Plateau 
Groups (Thompson, Shushwap, etc.) et en Calilornie septentrionale 
(Shasta, Atsugewi, Maidu septentrionaux et Yuki) (2). 

ParCois, le pouvoir chamanique est dérivé directement de Pf:tre 
Suprême ou des autres entités divines. Ainsi, par exemple, chez les 
Cahuilla de la Calilornie méridionale (Désert Cahuilla), les chamans 
sont censés obtenir leur puissance de Mukat, le Créateur, mais ce 
pouvoir est transmis par l' intermédiaire des esprits gardiens (le 
hibou , le renard , le coyote, l'ours, etc.), qui se conduisent comme des 
messagers du Dieu aux chamans (Park, p. 82). Chez les Mohawe et 
les Yuma, le pouvoir vient des grands êtres mythiques qui l'ont 
transmis aux chamans au commencement du monde (ibid., p. 83). 
La transmission a lieu dans les rêves et comporte un scénario ini· 
tiatique. Le chaman Yuma assiste en rêve aux origines du monde et 
revit les temps mythiques (3). Chez les Manicopa, les rêves initiatiques 
suivent un schéma traditionnel : un esprit prend l'âme du futur 
ch.aman et la promène de montagne en montagne, lui révélant chaque 
loIS des chants et des cures (4). Chez les Walapai, le voyage sous la 
conduite d'esprits est une caractéristique essentielle des rêves chama
niques (Park, p. 116). 

Comme nous l'avons déjà vu plusieurs fois , l'instruction des cha· 
m~~s a sou~ent lieu au cours de rêves. C'est dans les rêves qu'on 
reJoint la VIe sacrée par excellence et qu'on rétablit les rapports 
directs avec les dieux, les esprits et les âmes des ancêtres. C'est tou
jours dans les rêves qu 'on abolit le temps historique et qu'on retrouve 

(1) PAU, op . cit., p. 80. Même tradition chez les A~ugewi, les Maidu septentrio· 
naux, les Crow, Arapaho, Gros Ventre, etc. Chez certames de ces tribus ainsi qu'ai]· 
leurs, on quête les pouvoirs en dormant près des tombes; parfois (che; les Tlingit, 
p. ex.) , on recourt à un moyen encore plus impressionnant : l'apprenti passe la nuit 
avec le. corp~ du cha man mort (~ r. FRAZER , T olemism and Exo~amy , vol. III , p. 439 ). 
(2) VOU' la hste e:o mplète des tribus dans PARK, p. 77 sq. Cf. Ibid .. p. 111 : le. petit 
homme vert . qUi apparalt aux futurs chamans Ute durant leur ado lescence. 
(3) A. L . KROEBER , Handbook of I~ Ind ,ans of California (Bureau of American 
Eth~ology, D.ull. , 7~. 1925), p. 754. sq., 775; C. D. FORDE, Ethnography of the Yuma 
lndl~ns (U~ !v : ~al.lf . Publ. Am.erlcan Archaelogy a: nd Et~nolofSY,. 28, 1931, No 4), 
p. 20 1 sq. L initiatIOn de la soClétè secrète chamamque Mld l!'wlwlI1 co mporte aussi 
un r~ tour aux teml's mythiques de~ commencements du monde, quand le Grand 
Esprl~ révéla les mystères aux premiers . grands méd ecins '. Nous verrons qu'il est 
ques tion, dans ces ritu els initiatiques, d'une com munication entre la Terre et le Ciel 
te1Je qu'ell e rut établi e lors de la création du monde. ' 
(4) I.J. SP IER, Yuman 7'ribes of the Cila River (Chicago, 1933), p. 2'. 7 ; PA flK, p. 11 5. 
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le temps mythique, ce qui permet au futur chaman d'assister aux 
commencements du monde et, partant, de devenir contemporain 
a~ssi bien de la cosmogonie que des révélations mythiques primor
dIales. Parfois, les rêves initiatiques sont involontaires et commen
cent déjà dans l'enfance, comme, par exemple, chez les tribus du 
Grand Bassin (cl. Park, p. 110). Les rêves, bien qu'ils ne suivent pas 
un scénario rigide, sont néanmoins stéréotypés: on rêve des esprits 
et des ancêtres ou on entend leurs voix (chants et instruction). 
C'est toujours en rêve qu'on reçoit les règles initiatiques (régime, 
tabous, etc.) et qu'on apprend de quels objets on aura besoin dans la 
cure chamanique (1) . Chez les Maidu du Nord-Est aussi, on devient 
chaman en rêvant des esprits. Bien que le chamanisme soit hérédi· 
taire, on ne reçoit la qualification qu'après avoir vu les esprits en 
rêve i ceux·ci, du reste, sont en quelque sorte hérités d'une génération 
à l'autre. Les esprits se montrent parfois sous la form e d'animaux 
(et dans ce cas le chaman ne doit pas manger de l'animal en question), 
mais ils vivent aussi, sans avoir de formes précises, dans les roches, 
les lacs, etc. (2) . 

La croyance que les animaux·esprits ou les phénomènes naturels 
sont des sources de pouvoirs chamaniques est très répandue dans 
toute l'Amérique du Nord (3). Chez les Salish de l'intérieur de la 
Colombie britannique, seuls quelques chamans héritent les esprits 
gardiens de leurs parents. Presque tous les animaux et un nombre 
considérable d'objets peuvent devenir des esprits : tout ce qui a une 
relation quelconque avec la mort (p. ex. , les tombes, les os, les 
dents, etc.) et n'importe quel phénomène naturel (le ciel bleu, l'Est et 
l'Ouest, etc.) . Mais ici, comme dans beaucoup d 'autres cas, nous avons 
affaire à une expérience magico·religieuse qui dépasse la sphère du 
chamanisme car les guerriers ont, eux aussi, leurs esprits·gardiens, 
dans leurs armures et les fauves; les chasseurs trouvent les leurs 
dans l'eau, les montagnes et dans les animaux qu'ils chassent, etc. (4). 

Aux dires de certains chamans Pavintso, le pouvoir leur vient 
de l' « Esprit de la Nuit •. Cet Esprit « se trouve partout. Il n'a pas 
de nom. Il n'existe pas de nom pour lui •. L'Aigle et le Hibou sont 
seulement les messagers qui transmettent l'instruction de la part 
de l'Esprit de la Nuit. Les water-babies ou un autre animal peuvent 
aussi être ses messagers. « Quand l'Esprit de la Nuit donne le 
pouvoir de cham aniser (power (or doctoring), il dit au chaman de 
demander l'aide des water·babies, de l'aigle, du hibou, du daim, de 
l'antilope, de l'ours ou d' un autre animal ou oiseau. (5). Le coyote 

(1) .P~l\'iotso, PARK, p. 23 ; tribus de la Californie méridionale, ibid., p. 82. Rêves 
audl~lfs, p: 23, etc. Chez les Okanagon du Sud, le futur chaman ne voit pas les esprits 

~
ardlens, Il entend seulement leurs chants et leurs instructions, ibid., p. 11 8. 
2 R. DIXON , The Nort~rn lUaid" (New York , 1905), p. 214 sq. 
3 Vo ir la lis te des tribus et les rensei nements biblio raphiques dans PARK p. 16 sq. ~ I F. BOAS, 'l'he Salis" Tribes of the 1mcriol' of Brilisl Columbia (Annual A'rchaeolo. 

gl cal Report for 1905, Toronto, 1906), p. 222 sq. 
(5) Informateur paviotso cité par PARK, p. 11. L' • Esprit de la Nuit. est probable. 
ment ur,'e formule .mythologique tardive de l' gtre suprême, devenu en quelque sorte 
deus ohosus et qUI Ride les humains au moyen de • messagers ' . 

Le Chamanisme 
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n'est jamais une source de pouvoir pour lea Paviotso, bien q~'il 
.oit le personnage proéminent de leurs contes (Park, p. 19). Le. esprits 
qui confèrent le pouvoir sont invisibles : seuls les chamans peuvent 
les apercevoir (ibid.). .. . 

Il faut ajouter encore los « peines» (pauz.s) qUi sont con9u~s aussI 
bien comme sources de pouvoir que comme causes des maladies. Les 
« peines • semblent être animées et parCois o~t même. une certain.8 
personnalité. Elles n'ont pas de formes humames, mats sont consI
dérées comme concrètes (1). Chez les Hupa, par exemple, il en existe 
de toutes les couleurs: l'une ressemble à un morceau de chair 
crue, d'autres sont pareilles à des crabes, à des petits daims, ~ des 
pointes de flèches, etc. (Park, p. 81). La croyance dans les « pemes , 
est générale chez les tribus de la Californie septentrionale (ibid., 
p. SO), mais elle est inconnue ou rare dans les autres régions de l'Amé
rique du Nord (ibid ., p. 81). 

Les damagomi des Achumawi sont à la fois des esprits gardiens 
et des « peines •. Une chamane, Old Dixie, raconte comment elle av~ut 
eu la vocation : elle était déjà mariée quand, un jour « mon premier 
damagomi est venu me chercher. Je l'ai encore. Gest une petite chose 
noire, on peut à peine le voir. Quand il est venu la première Cois, il 
a fait un grand bruit. C'était pendant la nuit. JI m'a dit que je devais 
aner le voir dans la montagne. Alors j 'y suis allée. Cela me faisait 
grand-peur. Je n'osais presque pas. Ensuite, j'en ai eu d'autres. Je 
les ai attrapés, (2). C'étaient des darnagomi qui avaient appartenu 
à d'autres chamans et qui étaient envoyés pour empoisonner les 
gens ou pour d'autres missions chamaniques. Oid Dixie envoyait 
un de ses propres damagomi et les capturait. De la sorte, ene était 
arrivée à posséder plus de cinquante damagomi alors qu'un jeune 
chaman n'en a que trois ou quatre (J. de Angulo, p. 565) . Les chaman. 
les nourrissent avec le sang qu'ils sucent pendant la cure (ibid., p. 563). 
D'après de Angulo (p. 580), oes damagomi sont à la foi s réels (os et 
ohair) et fantastiques. Quand le chaman veut empoisonner quelqu'un, 
il envoie un damagomi : « Va trouver un tel. Entre en lui. Hends-le 
malade. Ne le tue pas tout de suite. Fais-le mourir dans un mois. 
(ibid.). 

Comme nous l'avons déjà vu à propos des Salish, tout animal 
ou objet cosmique peut devenir source de pouvoir ou espriL gardien. 
Chez les Indiens Thomp.on, par exemple, l'eau est regardée comme 
l'esprit gardien des chamans, des guerriers, des chasseurs et des 
pêcheurs i le soleil, la foudre o~ l'oiseau de la foudre, les som~ets des 
mon Lagnes, rours, le loup, l'algIe et le corbeau sont les esprits gar
diens des chamans et des guerriers. D'autres esprits gardiens sont 
communs aux chamans et aux chasseurs, ou aux chamans et aux 
pêcheurs. Il existe aussi des esprits gardiens réservés exclu sivement 

(1) KROEBER, Handboolr, p. 63 sq., 111 , 852; R. DIXON , TM ShtutQ (Bull. Am. 
Mus. of Nat. History, XVII, V, New York, 1901), p. ~12 sq. 
('2) Jaime de ANcuLo , La p.ychologi~ , eli,ieu.e dt. Achumawi: IV. Le chamani,me 
(1 Anthropos J, t. 23, i988, p. 561-582), Q. 565. 
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aux chamans: la nuit, la brume, le ciel bleu l'Est l'Ouest la femm 
1 · fil] AI' ," e, a Jeune e a~o escente, 1 enfant, les mains et les pieds de l'homme 
les organes sexuels de l'homme et de la femme , la chauve-souris' 
le pays des âmes, les revenants, les tombes, les os, les dents et le~ 
cheveux des morts, etc. (1). Mais la liste des SOurces des pouvoirs 
chamaniques est loin d'être épuisée (cf. Park, p. 18, 76 sq.). 

Comme on vient de le constater, n'importe quelle entité spirituelle, 
a~llmale ~u ~hyslque peut devernr SourCe de pouvoir ou esprit gar
dIen aUSSI bleD du chaman que de tout autre individu. Ceci nous 
semble assez important pour le problème des origines des pouvoirs 
chamamques : en aucun cas leur qualité spéciale de c pouvoirs chama
niques. n'est due à.leurs s.ources. (~ui souvent sont les mêmes pour 
tous les autres pouvons maglCo-rehgleux), ni au lait que les _ pouvoirs 
chamaniques )) sont incarnés en certains animaux-gardiens. Tout 
Indien peut obtenir son esprit-gardien s'il est prêt à faire un certain 
effort de volonté et de conoentration (2). Ailleurs, l'initiation tribale 
se conclut par l'obtention d'un esprit gardien. De ce point de vue la 
quête des pouvoirs chamaniques s'intègre dans la quête beauco'up 
plus générale des puissance. magico-religieuses. Nous l'avons déjà vu 
dans un chapitre préoédent : les chamans ne se différencient pas 
de. autres membres de la conectlvlté par leur quête du sacré - la
quelle est le comportement normal et universel de tous les humains
mais par leur capacité d'expérience extatique, qui se réduit, ]a plu
part du temps, à une vooation. 

Par co.nséquent, nous pouvons conclure que les esprits gardiens 
et les ammaux mythiques auxiliaires ne sont pas une note caracté
risti.q.u~ et exclusive du chamanisme. Ces esprits protecteurs et 
auxil18lres se récoltent un peu partout dans le Cosmos entier et ils 
sont accessibles à. tout individu décidé à. passer certaines ép~euves 
pour les obtenir. Cela signifie que J'homme archaïque peut identifier 
u~e source du sacré magico-religieux n'importe où dans le Cosmos, que 
n Import~ quelJragment du Cosmos peut donner lieu à une hiérophanie, 
conformement à la dIalectIque du sacré (cf. notre Traité d'Hi:JI<Jire 
rks Religions, p. 15 sq.). Ce qui distingue un ohaman d'un autre indi
v~du du c~an ,n'est flas la possession d'un pouvoir ou d'un esprit gar
dIen, malS 1 expérience extatique. Or, nous l'avons déjà vu et le 
verrons mieux par la suite, les esprits gardiens ou auxiliaires ne sont 
pas les auteurs directs de cette expérience extatique. Ils ne sont que 
les messagers d'un être divin ou les auxiliaires dans une expérience 
qui implique bien d'autres présences que la leur. 

D'autre part, nous savons que le • pouvoir)) est maintes fois révélé 
par les âmes des ancêtres chamans (qui, à leur tour l'ont reçu à 
l'aube des temps, dans les .temps mythiques), par de~ personnages 
dIVlllS et demt-dlvIns, parfOis par un f;trc suprême. On a, ici aussi, 

!i) James TEIT. TM 7'lwmpaon Indiana of Brituh Columbia, p. 354 sq. 
2). H. H.t.BBJtRLIN et E. GUNTHItl, EthnographiscM Notuen abe, di. lndian.,

atamlM de, Pu~e,-S~nda (~ Zeilschrift für Ethno.lol{ie ., vol. 56, 1924, p. 1-741, 
p. 56 sq. Sur les esprits spéCifiques des chamans, vOIr ,bUi., p. 65, 69 sq. 
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l'impression que les esprits gardiens et auxiliaires ne sont que des 
instruments indispensables à l'expérience cbamanique, comme de 
nouveaux organes que le chaman reçoit à la suite de son initiation 
pour pouvoir mieux s'orienter dans l'univers magico-religieux qui 
lui est dorénavant accessible. Dans les chapitres suivants, le rôle 
des esprits gardiens et auxiliaires comme « organes-mystiques. sera 
encore plus clairement mis en lumière. 

Comme partout ailleurs, en Amérique du Nord l'obtention de 
ces esprits gardiens et auxiliaires est soit spontanée, soit volontaire. 
On a voulu différencier l'initiation des chamans nord-américains de 
celle des chamans sibériens en affirmant que, pour les premiers, il est 
toujours question d'une quête "olontaire, tandis qu 'en Asie la vocation 
chamanique est en quelque sorte infligée par les esprits (1). Bogoras, 
utilisant les résultats de Ruth Benedict (2), résume de la façon sui
vante l'obtention des pouvoirs chamaniques en Amérique du Nord: 
pour entrer en contact avec les esprits ou obtenir les esprits gardiens, 
l'aspirant se retire dans la solitude et se soumet à un régime rigoureux 
d'auto-torture. Quand les esprits se manifestent sous forme animale, 
l'aspirant est censé leur donner sa propre chair en nourriture (Bogo
ras, p. 442). Mais l'o ffre de soi-même en nourriture aux esprits
animaux, réalisée par le dépècement de son propre corps (comme 
p. ex., chez les Assiniboin, ibid.) , n'est qu' une formule parallèle au 
rite extatique du morcellement du corps de l'apprenti, rite que nous 
avons analysé déjà dans le chapitre précédent et qui comporte un 
schéma initiatique (mort et résurrection). Il se rencontre d'ailleurs 
en d'autres régions aussi - comme, p. ex., en Australie (3) ou au 
Tibet (dans le rite tantrique-bon, chad) - et il doit être considéré 
comme un substitut ou comme une formule parallèle au dépècement 
extatique du candidat par les esprits démoniaques: là où il n'existe 
plus, ou est plus rare, l'expérience extatique spontanée du dépèce
ment du corps et du renouvellement des organes est remplacée par
rois par l'offrande de son propre corps aux animaux-esprits (comme 
chez les Assiniboin) ou aux esprits démoniaques (Tibet). 

S'il est vrai que la « quête .. est la note dominante du chamanisme 
nord-américain, elle est loin d'être la méthode exclusive d'obtention 
des pouvoirs. Nous avons rencontré plusieurs exemples de vocation 
spontanée (p. ex ., le cas d'Old Dixie, cl. plus haut, p. 98), mais 
leur nombre est sensiblement plus grand. Qu'on se rappelle seulement 
la transmission héréditaire des pouvoirs chamaniques, où la décision 

(1) Waldemar O. BOGous, The Shamani.,ù: Gall and. the Puiod of Initiation in 
Nor'hern Alia and Norlhern America (1 Proceedings of the XXIII International 
Congress of Americanists " New York, 1930, p. 441.·444), spéc. p. 443. 
(2) Cf. R. BEIUDICT, The Vision in Plaùu Culture (1 American Anthropologist _, 
XXIV, 1922, p. 1-23). 
(3) Chez les tribus australiennes Lunga et Djara, celui qu; veut devenir mcdic ine
man entre dans un étang réputé habité par des serpents monstrueux. Ceux-ci 
le _ tuent, et, è la suite de cette mort inittatique, l'aspirant obtient ses pouvoirs 
magique~ i v. A. P . EUIN, The Rainbow-Sl!:rptn! A!Ylh in North-l'yw Au~t~alia 
(. Oceama', 1930, vol. L, nO 3, p. 3'19-353), p. 350; cC. 1C1., The AlU'lralianAbor'glnts, 
p. 223. 
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appartient, en dernière instance, aux esprits et aux âmes des ancêtres. 
Qu'on se rappelle aussi les rêves prémonitoires des futurs chamans, 
rêves qui, d' après Park, tournent en maladies mortelles s'ils ne sont 
pas bien compris et pieusement obéis. Un vieux chaman est appelé 
à les interpréter : il ordonne au malade de suivre les injonctions des 
esprits qui ont provoqué ces rêves .• Généralement, une personne 
accepte à~ contre cœur de devenir chaman et ne se décide à prendre 
les pouvoirs et à suivre les injonctions de l'esprit que quand les autres 
chamans l'assurent qu'autrement la mort s'ensuivra. (Park, p. 26). 
C'est exactement le cas des chamans de Sibérie et d'Asie centrale, 
et d'autres aussi. Cette résistance à l' « élection divine .. s'explique, 
on l'a dit, par l'attitude ambivalente de l'homme envers le sacré. 

Ajoutons qu'en Asie aussi on rencontre, bien que plus rarement, 
la quête volontaire des pouvoirs chamaniques. En Amérique du Nord, 
et spécialement dans la Californie méridionale, l'obtention des pou
voirs chamaniques est sOl.lvent associée aux cérémonies d'initiation. 
Chez les Kawaiisu, les Luiseno, les Juaneno et les Gabrielino, comme 
chez les Diegueno, les Cocopa et les Akwa'ala, on attend la vision de 
l'animal protecteur à la suite d'une intoxication provoquée par une 
certaine plante (jimson weed) (1). Nous avons plutôt aITaire ici à un 
rite d'initiation dans une société secrète qu'à une expérience cham a
nique. Les auto-tortures des aspirants, auxquelles faisait allusion 
Bogoras, appartiennent plutôt aux épreuves terribles qu'un candidat 
doit supporter pour être admis dans une société secrète qu'au chama
nisme proprement dit, bien qu'en Amérique du Nord il soit toujours 
difficile de préciser nettement les limites de ces deux formes reli
gieuses. 

(1) KROEBER , Hand.boolr, p. 604 sq., 71.2 sq. : PUIt, p. 8'. 



CHAPITRE IV 

VINITIATION CHMIANIQUE 

L ' INITIATION CHEZ LES TONGOUSES ET LES MANDCHOUS 

L'élection extatique est généralement suivie, aussi bien en Asie 
septentrionale qu'ail1eurs dans le monde, d'une période d'instruction 
pendant laquelle le néophyte est dûment initié par un vieux maltre. 
C'est maintenant que le Cutur chaman est censé apprendre à dominer 
ses. techniques mystiques et assimiler la tradition religieuse et mytho
logIque de la tribu. Souvent, mais pas touj ours, l'étape préparatoire 
est ~~u.r~n~ée par une série de cérémonies qu'on a l'habitude d'appe. 
1er 1 mltlatlOn du nouveau chaman (1), Mais, comme le remarque à 
juste titre Shirokogorov à propos des Tongouses et des Mandchous, 
Il ne, peut pas être question d'une initiation proprement dite, les 
candIdats étant, en effet, • initiés 1) bien avant leur reconnaissance 
form elle par les maltres-chamans et la communauté (Ps1Jclwmental 
Complex of the Tangas, p. 350). La même chose se vérifie d'ailleurs 
u? peu partou~ en Si~érie et en Asie Centrale: même là où il s'agit 
dune cérémome pubhque (p. ex., chez les Bouriates), celle-ci ne fait 
que confirmer et valider la véritable initiation extatique et secrète 
qui, on l'a vu, est l'œuvre des esprits (maladies, rêves, etc.) complété~ 
par l'apprentissage auprès d'un maitre-chaman (2). 

Il existe néanmoins une reconnaissance formelle de la part des 
maltres-chamans. Chez les Tongouses de la Transbaïkalie un enfant 
est choisi et éduqué en vue de devenir chaman . Après u'ne certaine 
préparation, il subit les premières épreuves: il doit interpréter les 
rêves, ~émontrer ses. capacités divinatoires, etc, Le moment le plus 
dramatique est le SUivant : ]e candidat, en extase, décrit avec une 
parfaite précision les anim aux qui lui seront envoyés par les esprits 
pour qu'il s~ fasse un costume de leurs peaux, Longtemps après, 
quand les aDlmaux ont été chassés et le costume déjà confectionné, 

(li Pour une vue synthétique sur j'institution et l'initiation des chamans de Sibérie 
et d'Asie centrale, cr. W. SCHMIDT, Del' U'.prlJ.ng, X II , p. 653-68. 
(2) Ct. p. ex. E . J. LI NDGUN, The R einde(!,. 1'ungus ' f Manchul'ia (. Journal of 
the Royal Central Asian Society., vol. 22, 1935, p. 221·31). p. 221 sq .. C UADWI CK 
Poe'", and Prophecy, p. 53. ' 1 
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a lieu une nouvelle réunion : on sacrifie un renne au chaman mort, 
le candidat revêt son costume et chamanis8 en • grande séance • 
(Shirokogorov, op. cit . p. 351). 

Chez les Tongouses de la Mandchourie, il en va un peu différemment. 
L'enfant est choisi et instruit , mais ce sont ses possibilités extatiques 
qui décident de sa carrière (voir plus haut, p. 32) . Après la période 
de préparation à laquelle nous avons déjà fait allusion, vient la céré
monie proproment dite d' « initiation t . 

On dresse deux tura (arbres dont on a coupé le8 grosses branches 
mais dont le sommet a ét é préservé) devant une maison. « Ces deux 
taro sont reliés par des traverses d 'environ 90 ou 100 cm de long, en 
nombre impair, à savoir 5, 7 ou 9. On dresse un troisième tllro vers le 
sud à une distance de quelques mètres et on le relie au taro Est par 
une fi celle ou UDe mince lanière (s ijim, * corde »), garnie tous les 30 cm 
environ de rubans et de plumes d'oiseaux divers. On peut employer 
de la soie de Chine rouge ou des tendons teints en rouge. Tel es t le 
• chem in » le long duquel les esprits se déplaceront_ Sur la ficelle on 
passe un anneau de bois qui peut glisser d'un turo à l'autre. Au moment 
où le mattre l'envoio, l'esprit se trouve dans le plan de l'anneau 
(jûldu) . Trois fi gures anthropomorphiques en bois (an'nakan), assez 
larges (30 cm), sont placées près de chaque tura. 

« Le ~candidat s'assied entre les deux tura et bat du tambour. Le 
vieux chaman appelle les esprits un par un et, avec l'anneau, les 
envoie a u candidat. A chaque fois le maltre reprend l'anneau avant 
d 'expédier u n nouvel esprit : s'il n'agissait pas ainsi, les esprits 
s'insinueraient dans le candidat pour ne plus en sortir ... Au moment 
où il est possédé par les esprits, le candidat est interrogé par les an
ciens et il doit raconter toute l'histoire (la « hiographie . ) de l'esprit 
dans tous ses détails, notamment qui il était auparavant, où il vivait, 
ce qu'il faisait, avec quel chaman il était et quand celui·ci est mort ... j 

tout cela a fin de convaincre les spectateurs que l'esprit visite vérita· 
blement le candidat ... Tous les soirs, après la démonstration, le cha
man grimpe sur la plus haute traverse et y reste un certain t emps. 
On suspend son costume sur les traverses du tura ... • (Shirokogorov, 
op. cit., p. 352) . La cérémonie dure 3, 5, 7 ou 9 jours. Si le candida t 
réussit, on sacrifie aux esprits du clan , 

Laissons de côté, pour l'instant, le rôle des « esprits. dans la consé· 
cration du fu tur chaman; en effet le chamanisme tongouse semble 
être dominé par les esprits-guides. Retenons seulement deux détails: 
10 la cord e appelée « chemin, ; 20 le rite de la montée. On verra tout 
à l'heure l'importance de ces ri tes : la corde est le symbole du « che
min , qui relie la Terre au Ciel (bien que chez les Tongouses de nos 
jours le • chemin 1) serve plutôt à assurer la communication aveo les 
esprits) ; la montée de l'arbre signifiait originairement l'ascension du 
chaman au ciel. Si, comme il est probable, les Tongouses ont. reçu 
ces rites initiatiques des Bouriates, il se peut bien qu'ils les aient 
adaptés à leur propre idéologie, les vidant en même temps de leur 
signification première i cette perte de signification pourrait avoir eu 
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lieu tout récemment, sous l'influence d'autres idéologies (p. ex., le 
lamaïsme). Quoi qu'il en soit, ce rite initiatique, qu' il ait été emprunté 
ou non , s' intégrait en quelque sorte dans la conception générale du 
chamanisme tongouse car, ainsi que nous l'avons déjà vu et le ver
fons mieux par la suite, les Tongouses partageaient, avec toutes les 
autres populations nord-asiatiques et arctiques, la croyance à l'ascen
sion céleste du chaman. 

Chez les Mandchous, la cérémonie de l'initiation publique compor
tait jadis le passage du candidat sur des charbons brûlants: si l'ap
prenti disposait effectivement des « esprits» qu' il prétendait avoir, 
il pouvait marcher impunément sur le feu. Aujourd'hui, la cérémonie 
est devenue assez rare; on assure que les pouvoirs des chamans ont 
diminué (Shirokogorov, p. 353), ce qui correspond à la conception 
générale nord-asiatique de la décadence actuelle du chamanisme. 

Les Mandchous connaissent encore une autre épreuve initiatique: 
l'hiver, on creuse neu! t rous dans la glace i le candidat doit plonger 
par un de ces trous et ressortir en nageant sous la glace par le deuxième, 
et ainsi de suite jusqu'au ge trou. Les Mandchous prétendent que 
l'excessive rigueur de cette épreuve est due à l' influence chinoise 
(Shirokogorov, p. 352). En effet, elle ressemble à certaines épreuves 
yogico-tantriques tihétaines qui consistent à sécher, à même le corps 
nu, un certain nombre de draps mouillés pendant une nuit d'hiver 
et en pleine neige. L'apprenti yogi donne ainsi la preuve de la 
, chaleur psychique » qu'il est capable de produire dans son propre 
corps. On se souvient que, chez les Esquimaux, une preuve similaire 
de résistance au !roid est considérée comme le signe sûr de l'élection 
chamanique. En effet, produire de la chaleur à volonté est un des 
prestiges essentiels du magicien et du medicine-man primitifs; nous 
aurons encore à y revenir (cf. plus haut, p. 64, n. 1 ; plus bas, 
p . 369 sq.). 

I NITIATION DES Y AKOUTES, DES SAMOYÈDES ET DES OSTYAK 

On dispose seulement d'informations précaires et vieillies concer
nant les cérémonies initiatiques des Yakoutes, des Samoyèdes et des 
Ost yak. Il est fort probable que les descriptions commuuiquées sont 
superficielles et approximatives car les observateurs et les ethno
graphes du X I Xe siècle ont souvent vu dans le chamanisme une œuvre 
démoniaque i pour eux, le futur chaman ne pouvait que se mettre à la 
disposition du ({ diable )). Voici comment Pripuzov présente la céré
monie initiatique chez les Yakoutes : à la suite de l' «élection!} par les 
esprits (voir plus haut, p. 31), le vieux chaman conduit son disciple 
sur une colline ou dans une plaine, lui remet le costume chamanique, 
l'investit du tambour et du bâton, et place à sa droite neuf jeunes 
gens chastes et à sa gauche Qe.U.Lti.erges. Ensuite, tout en r€Vêtànt 
son costume, il passe derrière le néopnyte et lui fait répéter certaines 
formules. Il lui demande premièrement de renoncer à Dieu et à tout 
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ce qu' il chérit , et lui fait promettre de consacrer sa vie entière au 
diable, moyennant quoi celui-ci remplira tous ses vœux. Ensuite, 
le maitre-chaman lui désigne les endroits où habite le démon, les 
maladies qu'il guérit et la manière de l'apaiser. Finalement, le can
didat abat l'animal destiné au sacrifice i son costume est arrosé du 
sang et la viande est consommée par les participants (1). 

Selon les informations recueillies par Ksénofontov chez les chamans 
yakoutes, le maitre prend l'âme du novice avec lui dans un long 
voyage extatique. Ils commencent par gravir une montagne. De là
haut, le maître montre au novice les bifurcations du chemin d'où d'au
tres sentiers montent vers les crêtes: c'est là que résident les maladies 
qui harassent les hommes. Le maître conduit ensuite son disciple 
dans une maison. Ils revêtent là les costumes chamaniques et cham a
nisent ensemble. Le maitre lui révèle comment reconnaître et guérir 
les maladies qui att aquent les diverses parties du corps. Chaque fois 
qu'il nomme une partie du corps, il lui crache dans la bouche, et le 
disciple doit avaler le crachat, afin de connaitre il les chemins des 
malheurs de l'Enfer ~ . Finalement, le chaman conduit son disciple 
dans le monde supérieur, chez les esprits célest es. Le chaman dispose 
désormais d 'un « corps consacré. et il peut exercer son métier (2). 

D'après Tretjakov, les Samoyèdes et les Ost yak de la région de 
Turushansk procèdent à l'initiation du nouveau chaman de la façon 
suivante: le candidat se tourne face à l'Occident et le maître prie 
l'Esprit des t énèbres d 'aider le novice et de lui donner un guide. 
Ensuite, il entonne un hymne à l'Esprit des ténèbres, hymne que le 
candidat répète à son tour. Finalement se déroulent les épreuves 
que l'Esprit inflige au novice, en lui demandant sa femme, son fils, 
ses biens, etc. (3). 

Chez les Goldes, l'initiation a lieu en public comme chez les Ton
gouses et les Bouriates : la lamille du candidat et nombre d'invités 
y prennent part. On chante et on danse (il doit y avoir au moins 
neuf danseurs) et on sacrifie neuf porcs; les chamans boivent leur 
sang, tombent en extase et chamanisent longuement . La fête dure 
plusieurs jours (4) et devi~nt en quelque sorte une réjouissance 
publique. 

On se rend compte qu' un tel événement concerne directement la 
tribu entière et que les dépenses ne peuvent pas être toujours sup
portées par la famille seule. A cet égard, l'initiation joue un rôle 
important dans la sociologie du chamanisme. 

(1) N. V . PRIPUZOV, Svetknija dlja izutchenija shamantsva !l jakutov (Irkoutsk, 
1885), p. 64-65; MIIi:HAILOWSKI, Shamallism, p. 85-86; U. l1AavA, Die religiosen 
Vorstellungen , p. 485-86; V. L. PRIKLONSKY, in W. SC HMI DT, Der UrJprung der 
GOllesitke, X I (Münster, 1954), p. ~79, 286-87; On est.probablementenyrésence, 
ici d' une initiabon de • chamans nOirs " dévoues exclUSivement aux es prits et aux 
di~inités infernales, et qui se rencontrent aussi chez les autres populations sibériennes j 
cr. U. HARVA, Die religiosen Vorst.ellungen, p. 482 sq. 
(2) G. V. KSÉNOFONTOV, in A. FRIEDR ICII et G. DUDDRUSS, Schamanengeschichten, 
p. 169 sq. ; H. F IND EISEN, Schama~~ntum.' p. 68 5q. 

1
3) P. 1. 'l'RETJAX.OV, Turukhanskl) Kra), p. 210·211 ;. MIKH AILOWSK.I, p. 86. 
4) HUVA , Die religiosen Vorst.ellungen, p. 486-487, citan t 1. A. LOPATIN. 
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L'INITIATION CHEZ LES BOURIATES 

La cérémonie initiatique la plus complexe et la mieux CODoue 
est celle des Bouriates grâce surtout à Changalov et au « Manuel. 
publié par Pozdneyev et traduit par Partanen, (1). Même dans ce cas, 
la véritable initiation a lieu avant la conséoration publique du nou
veau chaman. Durant de longues années après les premières expérien
ces extatiques (rêves, visions, dialogues avec des esprits, etc.) l'ap
prenti se prépare dans la solitude, instruit par de vieux maltres 
et spécialement par celui qui deviendra son initiateur et qui est 
appelé le « chaman-père •. Pendant tout ce temps, il chamanise, 
invoque les dieux et les esprits, apprend les secrets du métier. Chez 
les Bouriates aussi l' « initiation t sera la démonstration publique des 
capacités mystiques du candidat, suivie de la consécration par ]e 
maltre, plutôt qu'une véritable révélation des mystères. 

Une fois fixée la date de la consécration, une cérémonie purifica
toire a lieu qui, en principe, doit se répéter de 3 à 9 Cois, mais qu'on 
se contente de laire deux lois seulement. Le , chaman-père, et neul 
jeunes gens, nommés ses « fils t, apportent de l'eau de trois sources 
et offrent des libations de tarasun aux esprits de ces sources. Au retour, 
on arrache de jeunes bouleaux qu10n apporte à la maison. L'eau est 
bouillie et, pour la purifier, on jette du thym sauvage, du genévrier 
et de l'écorce de sapin dans la marmite; on ajoute aussi quelques 
cheveux coupés de l'oreille d'un bouc. Ensuite, l'animal est tué et 
on laisse tomber quelques gouttes de sang dans la marmite. La viande 
est donnée à préparer aux lemmes. Après avoir procédé à la divi
nation à l'aide d'une omoplate de mouton, le c chaman-père. invoque 
les ancêtres chamans du candidat et leur offre du vin et du tarasun. 
En trempant dans la marmite un balai lait de leuillage de bouleau, 
i! touche le dos nu de l'apprenti. Les « fils du chaman. répètent à 
leur tour ce geste rituel pendant que le , père, déclare: , Quand un 
pauvre a besoin de toi, demande· lui peu et prends ce qu'il te donne. 
Pense aux pauvres, aide-les, et prie Dieu de les protéger contre les 
mauvais esprits et leurs puissances. Quand un riche t'appelle, ne 
lui demande pas beaucoup pour tes services. Si un riche et un pauvre 
t'appellent en même temps, va chez le pauvre et ensuite chez 1. 

('1) N. N. AGAPITOV et M. N. CRA.NGALOV, Matel'ialy . Samanst"o u bUl'jatll'kut.tlcoj 
fubernii, p. 42-52, traduit et résumé par L. STIEDA, Das Schamanenthum Ul1tU den 
BUl'jlite l1 (l'initiation se trouve aux pages 287-88); MlitHAILOWSKl, p. 87-90; 
HARVA, Die l't:ligiij,en VOl'8tellungen, p. 487-496 ; W. SCIUIIDT, Del' UI'SPl'unf, X, 
p. 399-1.22. Instituteur â Irkoutsk et lui-même desccndant de Bouriates, Changalov 
avait. communiqué â Agapitov une très rÎche information de première main concer
nant nombre de rites et de croyances chamaniques. Voir au.s.si Jorma PARTANElC 
A Descl'iption of BUl'ia' Shamani8m (_ Journal de la Société Finno-Ougrienne ., 
"01. LI, 1941·1942, 34 pages). Il s'agit d'un manuscrit. trouvé par POZDNEYlV, 
en 1879 dans un village bouriate et. publié par lui dans sa Chrutoma,hie monrok 
(St.-Pétersboutg, 1900, p. 293-311 ). Le texte es t écrit en mongollitt.éraire, avec des 
t.races de bouriate moderne. L'auteur semble avoir été un bouriate à moitié lamaiste 
(PARTANEN, p. 3). Mal heureusemen t, ce document ne rapporte que le cOté extérieur 
du rituel. Plusieurs détails notés par CBANGALOV y manquent. 

L'INITIATION CHAMANIQUE 107 

riche (1) .• L'apprenti promet d'observer les règles, et répète la prière 
dite par le maltre. Après l'ablution, on offre de nouveau des libations 
de tarasun aux esprits-gardiens, et la cérémonie préparatoire est 
close. Cette purification par l'eau est obligatoire pour les chamans 
au moins une fois l'an, sinon tous les mois à l'occasion de la nouvelle 
lune. De plus, le chaman se purifie de la même manière chaque lois 
qu'il encourt une souillure i si la souillure est particulièrement grave, 
la purification se fait aussi par le sang. 

Quelque temps après la purification a lieu la cérémonie de la pre
mière consécration, khiiriigii-k.hulkhii, aux Irais de laquelle participe 
toute la communauté. Les offrandes sont recueillies par le chaman 
et ses neuC auxiliaires (les « fils t) qui vont en procession, à cheval, 
d'un hameau à l'autre. Les offrandes consistent généralement en 
mouchoirs et en rubans, rarement en argent. On achète aussi des 
coupes en bois, des clochettes pour les bâtons à tête de cheval (horse
sticks), de la soie, du vin, etc. Dans la région de Balagansk, le candi
dat, le • chaman-père, et les neul « fils du chaman, se retirent sous 
une tente et jeûnent pendant neuC jours, vivant seulement de thé 
et de farine bouillie_ Autour de la tente, on passe trois Cois une corde 
laite de poils de cheval, à laquelle on fixe de petites peaux d'animaux. 

A la veille de la cérémonie, une quantité suffisante de bouleaux 
solides et droits sont coupés par le cbaman et ses neul« fils •. L'abat· 
tage a lieu dans la lorêt où sont enterrés les habitants du village 
et, pour apaiser l'esprit de la forét, on fait des offrand es de viande de 
mouton et de tarasun. Dans la matinée de la lête, les arbres sont dispo
sés en ordre: on commence par fixer un bouleau solide, dans la yourte 
les racines dans l'âtre et le sommet sortant par l'orifice supérieur 
(trou de lumée). Ce bouleau est nommé udeii-burkhan, « le gardien 
de la porte, (ou. dieu portier .) car il ouvre l'entrée du Ciel au 
chaman. Il restera toujours dans la tente, servant de marque distinctive 
de la demeure du chaman. 

Les autres bouleaux sont placés loin de la yourte, là où aura lieu 
la cérémonie d'initiation, et ils sont plantés dans un certain ordre: 
1. un bouleau sous lequel on pose du tar~un et d'autres offrandes, 
et aux branches duquel sont liés des rubans rouges et jaunes, s'il 
s'agit d' un 4( chaman noir t, blancs et bleus dans le cas d'un « cha· 
man blanc .) et de quatre couleurs si le nouveau chaman est décid é 
à servir toutes les catégories d'esprits, bons et mauvais; 2. un autre 
bouleau auquel on aUache une cloche et la peau d'un cheval sacrifié; 
3. un troisième, assez solide et bien planté dans la terre, auquel le 
néophyte devra grimper. Ces trois bouleaux, généralement arrachés 
avec leurs racines, sont appelés c piliers 1) (sarga) . i 4. neuf 
bouleaux, groupés par trois, reliés ensemble par une corde de poil _.-
(1) HAan (op. cit., p. 493), décrit. ce rite de purification après l' initiation propre
ment dite. En effet, comme nous aUons le voir Il l'instant, un rite analogue a lieu 
immédiatement après la montée cérémonielle des bouleaux. 11 est d'aill eurs probable 
que Je scénario initiatique a bea ucoup varié au cours du temps; il existe aussi des 
différences notables d'une tribu à l'autre. 
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de cheval blanc sur laquelle sont attachés des rubans diversement 
colorés el disposés dans un certain ordre: blanc, bleu, rouge, jaune 
(ces couleurs signifient peut-être les ditTérents niveaux célestes); 
sur ces bouleaux seront exposées les peaux des neuf bêtes sacrifiées, 
el des aliments; 5. neuf poteaux auxquels on attache les animaûx 
destinés au sacri fice ; 6. de gros bouleaux arrangés dans un ordre 
bien défini et auxquels seront suspendus plus tard les os des anima ux 
sacrifiés enveloppés de paille (1) . Du bouleau principal, qui se trouve 
A l'intérieur de la yourte, à tous les autres arbres rangés à l'extérieur, 
courent deux rubans, l' un rouge et l'autre bleu; c'est le symbole de 
l' « arc-cn-ciel ., du chemin par lequel le chaman atteindra le domaine 
des esprits, le Ciel. 

Ces divers préparat ils terminés, le néophyte et les« fil s du chaman " 
tous vêtus de blanc, procèdent à ]a consécration des instruments 
chamaniques : on sacrifie un mouton en l'honneur du Seigneur et de 
la Dame du bâton à tête de cheval, et on otTre du tarasun. ParCois, 
on barbouille le bâton avec du sang de l'animal sacrifié: dès ce mo
ment le bâton à tête de cheval s'anime et se transforme en cheval 
véritable. 

Après cette consécration des instruments chamaniques commence 
une longue cérémonie qui consiste dans l'offrande de taras un aux 
divinités tutélaires - les Khans occidentaux et leurs neul fils -
et aux ancêtres du « père-chaman ., aux esprits locaux et aux esprits 
protecteurs du nouveau chaman, à quelques célèbres chamans morts, 
aux burkhan et à d'autres divinités mineures (2). Le • père-chaman , 
élève de nouveau une prière aux différents dieux et esprits, et le 
candidat répète ses paroles i d'après certaines traditions, il tient 
une épée dans la main et, ainsi armé, grimpe au bouleau qui se 
trouve à l'intérieur de la yourte, atteint le sommet et, sortant par le 
trou de fum ée, crie avec force pour invoquer l'aide des dieux. Pen
dant ce temps-là, les personnes et les objets dans la yourte sont conti
nuellement purifiés. Ensuite, quatre , fils du chaman , portent 

(1) Le texte traduit par Partanen donne quantité de détails sur les bouleaux et les 
poteaux rituels (§ 10-15) .• L'arbre situé au nord s'appelle Arbre-Mère. A son sommet 
est suspendu, par des rubans de soie ou de coton, un nid d'oiseau dans Je~uel sont 
placés, sur du co ton ou sur de la laine blanche, Q.Q.uf œuls..et une lune faite d un mor
ceau de velours blanc, coll é sur un rond d'écorce d8J5OUl eau ... Le grand arbre du sud 
s'appelle Arbre-Père. A son sommet (un morceau ) d'écorce recouvert de velours 
rouge (est suspendu) qu'on appelle Soleil. (1 10) . • Au nord de l'Arbre-Mère, du cOté 
de la you rte, on plante sept bouleaux ; sur chacun des quatre cotés de la yourte on 
place quatre ~rbres et à Jeur pied on installe une marche pour y brûler (co mme 
encens) du gcmèvre et du thym. Ceci s'appelle l'~chelle (sita ) ou Marches (geskigilr ) • 
(§ 15). On trouvera une analyse détaillée de tou tes les sources concernan t ces bou
leaux (à " exception du texte traduit par Partanen) dans W. SC HMIDT, Der Ursprunr, 
X, p. '105-08. 
( 2 ) Sur les Khans et le pan théon assez complexe des Bouriates, v. SAl'I'n CRZU V, 
IVdtanschauunG und Schamanismu&, p. 939 sq. ; \V. SCHMIDT, Der Ur&prun f. X, 
p. 250 sq. Sur les burkhan, vOÎr la longue note de SHIROll:OGOROV (Srama,,!a-Shaman, 
p .. 120-121 ) . contre les vues de B. LAUFER (Burhhan , • J ournal of the American 
Oriental Society . , XXXVI, 1917, p. 390-95) qui nie les traces bouddhistes chez les 
Tongouses ? '~mour. Quant aux Significa tions ultérieures du terme burkhan chez 
les Turcs (ou Il est apphqué Lour à tour à Bouddha, Man i, Zarathustra etc.) v. Pu
TALI.OZU, Il manichei&mo pre&So i Turchi occidentali td orientali, p. 456, n. a. 
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le candidat sur un tapis de feutre à l'extérieur de la yourte, en 
chantant. 

Le groupe entier, ayant à sa tête le « père-chaman t suivi du can
didat et des neuf « fil s " des parents et des assistants, se dirige 
en procession vers le lieu où se trouve la rangée de bouleaux. A un 
certain point, près d'un bouleau, la procession s'arrête: on sacrifie 
un bouc et le candidat, torse nu, est oint de sang à la tête, aux yeux 
et aux oreilles, pendant que les autres chamans jouent du tambourin. 
Les neul • fils , trempent leurs balais dans l'eau, en lrappent le dos 
découvert du candidat et chamanisent. 

On sacrifie aussi neuC animaux ou davantage, et pendant qu'on 
prépare la viande a lieu le rituel de l'ascension au ciel. Le « père 
chaman. gravit un bouleau et rait neuf incisions au sommet. Il des
cend et prend place sur un tapis que ses « fils, ont apporté au pied 
de l'arbre. Le candidat monte à son tour, suivi par les autres cha
mans. En grimpant, ils tombent tous en extase. Chez les Bouriates 
de Balagansk, le candidat, assis sur un tapis de feutre, est porté 
neuf Cois autour des bouleaux: il monte sur chacun d'entre eux et 
CaiL neuC incisions à leur sommet. Pendant qu'il se trouve en haut, 
il chamanise : à terre, le « père-chaman . chamanise lui aussi, en Cai
sant le tour des arbres, D'après Potanin, les neuf bouleaux sont plan
tés l'un près de l'autre et le candidat, porté sur un tapis, saute devant 
le dernier, y grimpe jusqu'au sommet et répète le même rituel sur 
chacun des neuf arbres, ceux-ci symbolisant, comme les neuf entail
les, les neuf cieux. 

A ce moment, les mets sont prêts et, après avoir fait des offrandes 
aux dieux (en jetant des morceaux dans le leu et en l'air), le banquet 
commence. Le chaman et ses « fils • se retirent ensuite dans la 
yourte, mais les invités continuent longtemps à festoyer. Les os des 
animaux sont suspendus, enveloppés dans de la paille, aux neuf 
bouleaux. 

Dans les temps anciens, il y avait plusieurs initiations i Changalov 
et Sand che je v (Weltanschauung, p. 979) parlent d~, Petri de 
cinq (Harva, p. 495). D' après le texte publié par Pozdneyev, une 
deuxième et une troisième initiation devaient avoir lieu après 3 et. 
6 ans respectivement (Partanen, p. 24, § 37). Des cérémonies simi
laires sont attestées chez les Sibo (population apparentée aux Ton
gouses), chez les T atars d'Altai et aussi , dans une certaine mesure, 
chez les Yakoutes et les Goldes (Harva, p. 498). 

Mais, même là où il n'est pas question d'une initiation de ce type, 
nous rencontrons des rituels chamaniques d'ascension céleste qui 
lont état de conceptions analogues. On se rendra compte de cette 
unité londamentale du chamanisme du centre et du nord de l'Asie 
en étudiant la technique d~s séances_ On pourra alors dégager la 
structure cosmologique de tous ces rites cbamaniques. Il est évident, 
par exemple, que le bouleau symbolise l'Arbre Cosmique ou l'Axe 
du Monde et que, par conséquent, il est supposé occuper le Centre 
du Monde: en y grimpant, le chaman entreprend un voyage extatique 
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au « Centre •. Nous avons déjà rencontré cet important motif mythi
que à propos des rêves initiatiques et il apparaitra encore plus nette
ment à propos des séances des chamans altaiques et du symbolisme 
des tambours. 

On verra d'ailleurs que l'ascension au moyen d'un arbre ou d'un 
poteau joue un rôle important dans d'autres initiations de type cham a
nique; elle doit être considérée comme une des variantes du thème 
mythico-rituel de l'ascension au Ciel (thème qui comprend aussi 
le « vol magique " le mythe de la « chaine des flèches >, de la corde, 
du pont, etc.). Le même symbolisme ascensionnel est attesté par la 
corde (= Pont) qui relie les bouleaux et sur laquelle sont suspendus 
des rubans de diverses couleurs (= les rayons de l'Are-en-Ciel, les 
différentes régions célestes). Ces thèmes mythiques et ces rituels, 
bien que spécifiques des religions sibériennes et altaïques, ne sont pas 
exclusivement propres à ces cultures, leur aire de diffusion dépassant, 
et de beaucoup, le Centre et le Nord-Est de l'Asie. On se demande 
même si un rituel aussi complexe que l'initiation du chaman bouriate 
pourrait être une création indépendante car, ainsi qu'Uno Harva 
l'a observé il y a déjà un quart de siècle, l' initiation bouriate rappelle 
étrangement certaines cérémonies des mystères mithriaques. Le can
didat, torse nu, est purifié par le sang d'un bouc qu 'on immole par
fois au-dessus de sa tête; en certains lieux, il doit même boire du sang 
de l'animal sacrifié (cf. Harva (Holmberg), Der Baum des Lebens, 
p. 140 sq. ; Die religiOsen Vorslellungen, p. 492 sq.), cérémonie qui 
ressemble au taurobolwn, le rite principal des mystères de Mithra (1). 
Et, dans les mêmes mystères, on utilisait une échelle (climax) à sept 
échelons, chaque échelon étant fait d' un métal différent. D'après Celse 
(Origène, Contra Celsum, VI, 22), le premier échelon était de plomb 
(correspondant au « ciel, de la planète Saturne), le deuxième d'étain 
(Vénus), le troisième de bronze (Jupiter), le quatrième de fer (Mer
cure), le cinquième d' « alliage monétaire» (Mars), le sixième d'argent 
(la lune), le septième d'or (le soleil). Le huitième échelon, nous dij.Celse, 
représentait la sphère des étoiles fixes. En gravissant cett«é chelle 
cérémonielle, l'initié parcourait effectivement les « sept cieux " s'éle
vant ainsi jusqu'à l'Empyrée (2). Si on tient compte des autres éléments 
iraniens présents, BOUS une forme plus ou moins défigurée, dans les 

(1) Au Il ' siècle de notre ère, PRUDENCE (Pel' Îsreph., X, 1011 sq.) décrit ce rituel en 
IÎaÎson avec les mystères de la Magna Mater, mais il y a des raIsons de croire que 
Je taurobolion phrygien a été emprunté aux Persans; cf. Fr. CUMONT, Les religions 
orientales dans le paganisme romain (al éd., Paris, 1929), p. 6a sq., 229 sq. 
(2) Sur J'ascension au Ciel par des marches, échelles, montagnes, etc., cf. A. DU~TB
RICH, Eine Mithrasliturgie (21 éd., Leipzig-Berlin,< 1910), p. 183 et p. 254.; v. plm 
bas, p. 378 sq. Rappelons que chez les Altaïques et les Samoyèdes le nombre sept 
joue également ur rOle important. Le . pilier du monde . avait sept étages (U. HUVA. 
(HOLMBERa), Finno·Ugric (and] Siberian [Mythalogy], p. 338 sq.), l'Arbre Cosmique 
sept branches (id., DerBaum chs Lebem, p. 137 ; Die reliqiosen Vorstellun~e". p. 51 sq.) , 
etc. Le nombre 7, qui domine le symbolisme mithri aque (sept sphlrel'i célestes; 
sept étoiles, ou sept couteaux, ou sept arbres, ou sept autels, etc., dans les monu
ments figurés ), est dO aux influences babyloniennes qui se sont exercées de bonne 
heure sur le mystère iranien (cl. par ex., R. PBTTAZZ ON J, 1 Mi8~ri: saggio di una 
reoria storico-religiosa, Bologne, 1924., p. 231, 24.7, etc.). Sur le symbolisme de ces 
nombres, v. plus bas, p. 222 sq. 
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mythologies de l'Asie centrale (1), et si on se rappelle le rôle important 
joué, au premier millénaire de notre ère, par les Sogdiens comme 
intermédiaires entre la Chine et l'Asie centrale, d'une part, l'Iran 
et le Proche-Orient, de l'autre (2), l'hypothèse du savant finlandais 
apparalt vraisemblable. . . . . 

Il nous suffit, pour l'instant, d'aVOIr mdlqué ces quelques mfluen
ces iraniennes probables sur le rituel bouriate. Tout ceci montrera 
son importance quand il sera question des apports du sud et de l'ouest 
de l'Asie dans le chamanisme sibérien. 

INITIATION DE LA CHAMANE ARAUCANE 

Il n'est pas dans notre intention de chercher tous les parallèles 
qu'on pourrait trouver à ce rituel d'initiation ohamanique bouriate. 
Nous rappellerons seulement les plus frappants , et spécialement ceux 
qui comportent oomme rite essentiel la montée d'un arbre ou un autre 
moyen plus ou moins symbolique d'ascension au Ciel. Nous com~en
çons par la consécration sud-américaine: celle de la macht, la 
chamane araucane (3). Cette cérémonie d'initiation est centrée sur la 
montée rituelle d'un arbre ou plutôt d'un tronc décortiqué qui porte 
le nom de rewe : celui· ci est d'ailleurs le symbole même de la profes
sion chamanique et toute machi le garde indéfiniment devant sa 
hutte. 

On écorce un arbre de trois mètres, qu'on entaille en forme d'esca
lier, et on le plante solidement en terre devant l' habitation de la 
future chamane, (t un peu inoliné en arrière pour en faciliter l'ascen
sion ». Parfois, « des hautes branches sont fichées en terre tout autour 
de la rewe lui faisant une enceinte de 15 m sur 4 • (Métraux, p. 319). 
Quand cet'te échelle sacrée est installée, la candidate se déshabille et, 
ne gardant que sa chemise, s'étend sur une couche faIte de peaux d~ 
mouton et de couvertures. Les vieilles chamanes commencent à lm 
frictionner le corps avec des Ceuilles de canelo, tout en exécutant des 
passes magiques. Pendant ce temps, les ~ssistantes chantent. en chœ~r 
et agitent les sonnailles. Ce massage rituel se. répète plUSIeurs fOl~. 
Ensuite, « ses ainées se penchent sur elle et lUi sucent la pOItrme, le 

(1) Signalons·cn quelques-uns: le mythe de l'Arbre miraculeux Gaokêrêna qui 
crott sur une Ile du lac (o u de la mer) Vourukasha, et près dl:'quel se trouve le lézard 
monstrueux créé far Ahriman (Vidé"dât, XX, 4.; Bundahlsn XVI II, 2; XXVII, 
4., etc.), mythe qu on rencontre aussi chez les Kalmouks (u!l drar;n se trouve dans 
J'océan près de l'arbre miraculeux Zambu), chez les Bouriates le serpent Ab.yrga 
auprès 'de l'arbre dans le • lac de lait ») , et ailleur~ (l!. HARVA i OLMBER~), Fmn~
Ugric [and) Siberian (Mythalogy), p. 356 sq.). MaiS il faut envisager aussI la POSSI
bilité d'une influence indienne; cr. plus bas, p. 216 sq. .. . . . 
(2) Voir Kai DONN~R, a,ber so.ghdisch ,,:ôm . Gesetil . und samoJedlsch nom. Hlmmel, 
Gott • (dans. Sludla OrlCnlaha., Helsmglors, 1925, vol. 1 ; p. 1-8). . .. 
(3) Nous suivrons la description de A. MÉTRA UX, Le shamantsme araucan, q,ul utIlise 
toute la documentation antérieure, spécialement E. ROBLES ROORIGUBS, Gutllatunes, 
costumbreB y creencias araucanas (Anales de la Universidad de Chile, t. 127, Santiago 
du Chili, 1910, p. 151-177) et R. P. Houssa, Une Epop~e indienne. Lés Araucans 
du Chili. 
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ventre et la t ête avec une t elle foree que le sang jaillit, (Métraux, 
p. 321). Après cette première préparation, la candidate se relève, 
s'habille et s'assied sur une chaise. Les chants et les danses cont.inuent 
toute la journée. 

Le lendemain, la fête bat son plein. Une foule d'invités arrivent. 
Les vieilles machi font cercle, tambourinant et dansant à tour de rôle. 
Enfin, les machi et la candidate s'approchent de l'arbre-échelle et 
commencent la montée, l'une après l'autre. (D'après l'informateur de 
Moesbach, la candidate monte la première). La cérémonie s'achève par 
le sacrifice d'un mouton. 

Nous venons de résumer la description de Robles Rodriguez. Le 
R. P. Housse donne plus de détails. L'assistance fait cercle autour de 
l'autel, où l'on sacrifie des agneaux offerts par la famille de la chamane. 
La vieille machi s'adresse à Dieu:« 0 Dominateur et Père des hommes, 
je t 'asperge avec le sang de ces animaux que tu as créés. Sois-nous 
propice 1 • etc. L'animal est abattu et son cœur est suspendu à l'une 
des branches du canelo. La musique commence et tous s'assemblent 
autour de la rewe. Suit le banquet et la danse, qui se prolongent toute 
la nuit. 

A l'aube, la candidate réapparalt et les machi soutenues par les 
tambours, recommencent à danser. Plusieurs d 'entre elles tombent en 
extase. La vieille se bande les yeux et, avec un couteau de quartz 
blanc, en tâtonnant, fait plusieurs incisions sur les doigts et les lèvres 
de la candidate; ensuite elle pratique les mêmes incisions sur elle
même, et mêle son sang à celui de la candidate. Après d'autres rites, 
la jeune initiée « monte au rewe, en dansant et tambourinant. Les 
aInées )a suivent, et s'étayent sur les degrés j les deux marraines l'en
cadrent sur la plate-forme. Elles la dépouillent du collier de verdure et 
de la toison sanglante (n. b. avec lesquelles elle venait d'être ornée 
peu de temps avant) et les accrochent aux rameaux des arbustes. Le 
temps seul doit peu à peu les détruire, car ils sont sacrés. Puis, le collège 
des sorcières redescend, leur cadette la dernière, mais à reculons et 
en cadence. A peine ses pieds touchent-ils le sol, une immense clameur 
la salue ; c'est le triomphe, c'est du délire, c'est la bousculade, chacun 
veut la voir de près, lui toucher les mains, l'embrasser 1 (Housse, Une 
Épopée indienne, cité par Métraux, p. 325) . Suit le banquet, auquel 
participe toute l'assistance. Les blessures guérissent en huit jours. 

D'après les textes recueillis par Moesbach, la prière de la machi 
semble être adressée au Dieu-Père (c Padre dios rey anciano " etc.). 
Elle lui demande le don de double-vue (pour apercevoir le mal dans 
le corps du malade) et l'art de tambouriner. Elle lui demande en plus 
un « cheval " un « taureau. et un « couteau. - symboles de certains 
pouvoirs spirituels - et, enfin, une pierre « rayée ou de couleur •. 
(Cette dernière est une pierre magique qui peut être projetée dans le 
corps du patient pour le purifier; si eUe ressort sanglante, c'est signe 
que le malade est en danger de mort. C'est avec cette pierre qu'on fric
tionne les malades). Les machi promettent à l'assemblée que la jeune 
initiée ne pratiquera pas la magie noire. Le texte de Rodriguez ne fait 
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pas état du « Dieu-Père., mais de (lUeo, qui est le machi du Ciel, c'est 
à-dire le Grand Chaman céles te. (Les vileos habitent , le milieu du 
Ciel . ). 

Comme partout où il est question d' une Jt8cension initiatique, la 
même ascension se répète aussi à l'occasion de la cure chamanique 
(Métraux, p . 336). 

Retenons les notes dominantes de cette initiation : la montée exta
tique d'un arbre-échelle, symbolisant le voyage au ciel et la prière 
adressée sur la plate-forme au Dieu suprême ou au Grand Chaman 
céleste qui sont réputés octroyer à la machi aussi bien les pouvoirs de 
guérir (clairvoyance, etc.) que les objets magiques nécessaires à la 
cure (la pierre rayée, etc.). L'origine divine ou, au moins, céleste des 
pouvoirs médicaux est attestée chez nombre d'autres population's 
archaïques: p. ex. chez les Pygmées Semang, où le hala traite les mala 
dies avec l'aide des Cenoi (intermédiaires entre Ta Pedn, le Dieu 
suprême, et les humains) ou avec des pierres de quartz dans lesquelles 
souvent ces esprits célestes sont supposés habiter - mais aussi avec 
l'aide de Dieu (voir plus loin , p. 268). Quant à la • pierre rayée ou 
de couleur », elle aussi est d'origine céleste ; nous en avons déjà ren
contré nombre d 'exemples en Amérique du Sud et ailleurs (supra , 
p. 54 sq), et nous aurons encore à y revenir (1) . 

L'ASCENSION RIT UELLE DES ARDRES 

La montée rituelle d' un arbre comme rite d'initiation chamanique 
se rencontre aussi en Amérique du Nord . Chez les Porno, le cérémonie 
d'entrée dans les sociétés secrètes dure quatre jours, dont un jour 
entier est réservé à l'ascension d'un arbre poteau de 8 à 10 mètres de 
hauteur et de 15 cm de diamètre (2). On se rappelle que les futurs 
chamans sibériens grimpent Bur des arbres pendant ou avant leur 
consécration. Comme nous le verrons (p. 316 sq .), le sacrificat eur 
védique monte lui aussi au poteau rituel pour atteindre le Ciel et les 
dieux. L'ascension par le moyen d'un arbre, d'une liane ou d'une 
corde est un motif mythique très répandu: on en trouvera des exemples 
dans un chapitre ultérieur (p . 378 sq.). 

Ajoutons, en fin, que l'initiation au troisième et plus haut degré 

(f ) 11 faut aussi noter que, chez les Araucans, ce sont. les femmes qui prat.ique!lt. le 
chamanisme; jadis, il étai t l'apanage ries inver tis sexuels. On rencontre un~ Sl tu~
tion assez analogue chez les Tchouk tches: la plupart des chamans sont des IRvertls 
et parfois prennent mOme des maris; mais, même s'ils sont sexuellemen t 
n~rlllaux Üs sont contraints par leurs espri ts-guides de s'habiller en femme (cf. 
W. BOG~RAZ, TM Chuhchee, The J esup North Pacific Expedition, vol. VII , New 
York, 190fl , p. 450 sq.). y a-t -il une relation génétique entre ces deux chamanismes? 
Il nous semble difficile d'en décider. 
(2) E. M. Lou, Pomo Folhway, (Univ. of California Publications in American 
Archaeology and Ethnology, XIX, 2, Berkeley, 1926, p. H.9-40ft), p. 372-374. 
Cf. d'autres exemples provenant des deux Amériques dans M. E LIADE, Nausaflu. 
mystiqll~s, p. 155 sq. Voir aussi Josef Hu .. u, KOlmischu Baum und Pfahl im 
Mythtu und Kult MI' Stiimme NOl'dwestamel'iheu (in • Wiener VOlkerkundliche 
Milteilungen " Vl t 1958, n. s. 1, p. 33-81), p. 77 !q . 

I .. e Ch a uulnismc 8 
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chamanique du manang (voir ci-dessus, p. 62 sq.) de Sarawak com
porte une montée rituelle: on apporte, dans la véranda, une grande 
cruche aux bords de laquelle on appuie deux petites échelles; se 
faisant face pendant toute une nuit, les maîtres initiateurs conduisent le 
candidat sur une des échelles et le lont redescendre par l'autre. Un 
des premiers observateurs de cette initiation,l'Archdeacon J. Perham, 
écrivant vers 1885, avouait qu'il ne put obtenir aucune explication du 
rite (1). Pourtant, le sens semble assez clair: il ne peut s'agir que d' une 
ascension symbolique au ciel suivie de la redescente sur terre. Des 
rituels similaires se rencontrent à Malekula : un des degrés supérieurs 
de la cérémonie Maki s'appelle justement . échelle. (2) et la montée 
sur une plate· forme constitue l'acte essentiel de cette cérémonie (3). 
Mais il y a plus encore : les chamans et les medicine-men, tou t comme, 
d'ailleurs, certains types de mystiques, sont capables de s'envoler , 
tels des oisea~x, et de se percher sur des branches d'arbre. Le chaman 
hongrois (tâltos) « pouvait bondir dans un saule et s'asseoir sur une 
branche qui eû t été trop laible pour un oiseau . (4). Le saint iranien 
Qutb ud-dln Haydar était Iréquemment aperçu au sommet des arbres 
(voir plus bas, p. 315, n. 2) . Saint Joseph de Copertino s'envola SUl' 

un arbre. et resta une demi-heure sur une branche « que l'on voyait 
osciller comme si un oiseau avait été posé dessus . (cf. plus loin, 
p. 375) . f 

Les expériences des medicine-men australiens sont également inté
ressantes. Ces derniers prétendent disposer d' une sorte de corde magi
que à l'aide de laquelle ils peuvent grimper au sommet des arbres. 
«Le magicien s'allonge sur le dos sous un arbre, fait monter sa corde et 
y grimpe jusqu'à un nid placé au sommet de l'arbre; il passe ensuite 
dans d'autres arbres, et, au coucher du soleil , redescend le long du 
tronc , (A. P. Elkin, Aboriginal M en of High Degree, p. 64-65) . 
Selon les inlormations recueillies par R. M. Berndt et A. P. Elkin , 
« un magicien wongaibon, étendu sur le dos au pied d'un arbre, fit 
monter tout droit sa corde et y grimpa, la tète ramenée en arrière, le 
corps dégagé, les jambes écartées et les deux bras aux côtés. Parvenu 
au bout, à quarante pieds, il agita les bras en direction de ceux qui 
étaient en bas, puis il descendit de ]a même manière, et, tandis qu'il 
était encore sur le dos, la corde rentra dans son corps,. (Elkin, ibid. i 
cl. aussi M. Eliade, Méphistophélès et l'androgyne, p. 231 sq.) . 
Cette corde magique n'est pas sans nous rappeler le« tour de la corde. 
(rope-trick) indien dont nous allons étudier plus loin la structure cha
manique (cl. p. 335 sq.). 

(1 ) Texte reproduit par H. Ling ROTH, The Nat ives of Sarawak, l , p. 281. Voir aussi 
E. H. OOM85, Seventeen Years among tlu Sea Dyaks of Borneo, p. 178 sq. 
(2) Sur cette cérémonie, voir J. LUARD , Stone M en of Malekula (Londres, 1942), 
ch. X I V. 
(3) cr. aussi A. B. DU.CON, M alekula. A Vanishing People in the New Hebride. 
(Londres, 193(1), p. 379 sq. ; A. RIESENFELD, The Megalilhic Culture of Melane.ia 
(Leyde, 1950), p. 59 sq., etc. ' 
( '. ) Oél.a R611& IM, Hungarian Shamanism (in . Psychoanalysis and the Social 
Sciences ., Ill, tA, New York, 1951, p. 131-69), p_ 13tA. 
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LE VOYAGE CÉLESTE DU CHAMAN CA RIBE 

L'initiation des chamans caribes de la Guyane hollandaise, hien que 
centrée, elle aussi, sur le voyage extatique du néophyte au Ciel uti
lise des moyens différents (1). On ne peut devenir pujai que si l'on 
réussit à voir les esprits et à nouer avec eux des relations directes 
et durables (2). Il s'agit moins d'une « possession , que d'une vision 
extatique rendant possible la communication et le dialogue avec les 
esprits. Cette expérience extatique ne peut avoir lieu qu'en montant 
au Ciel, mais le novice ne peut entreprendre le voyage que s'il a été 
à la lois instruit d~ns l'idéologie traditionnelle et pré"aré, physique
ment et psychologiquement, pour la transe. L'apprentissage, on va le 
constater, est d'une extrême rigueur. 

Habituellement, six jeunes gens sont initiés à ]a fois. Ils vivent com
plètement isolés dans une hutte élevée spécialement à cet effet et 
couverte de feuilles de palmier. On exige d'eux un certain travail 
manuel: ils s'occupent du champ de tabac du maitre-initiateur et, 
d'un t ronc de cèdre, constrUisent un banc en forme de caïman qu'ils 
portent devant la hutte; c'est sur ce banc qu 'ils s'assoient tous les 
soirs pour écouter le maitre ou pour attendre les visions. Chacun 
d'entre eux se fabrique, en outre, ses propres sonnailles et un « bâton 
magique, long de 2 mètres. Six jeunes filles, surveillées par une vieille 
instructrice, sont au service des candidats. Elles pourvoient journel
lement au jus de tabac que les néophytes doivent boire en grande 
quantité, et , tous les soirs, chacune d'elles frotte avec un liquide rouge 
le corps entier d'un apprenti; c'est pour le rendre beau et digne de se 
présenter devant les esprits. 

Le cours d'initiation dure 24 jours et 24 nuits, et il est divisé en 
quatre parties: chaque série de trois jours et trois nuits d'instruction 
est suivie de trois jours de repos. L'instruction a ' lieu, pendant la 
nuit, dans la hutte : on danse en rond , on chante et ensuite, assis sur 
le banc en forme de caïman, on écoute le maitre discourir sur les esprits, 
bons et mauvais, et spécialement sur le « Grand-Père Vautour I , qui 
joue un rôle essentiel dans l'initiation. Celui-ci a l'aspect d'un Indien 
nu i c'est lui qui aide les chamans à s'envoler au Ciel au moyen d'une 
échelle tournante. Par la bouche de cet Esprit parle le « Grand-Père 

( t ) Nous su ivrons l'éLude de F riedrich ANDRES, Die Himmeureue der caraibillchen 
Medi=in'."an.~r l' ZeilschriCt lür Ethnologie -, vol. 70, 1938, Hett3 /S, 1939, p. 331· 
342), qUI utilise es recherches des ethnologues hollandais F. P. et A. Ph. PENARD, 
W. AHLBRI NCI; et C. H: de OOE~E. cr. aussi W. E. ROTU, An Inquiry into tlu Animum 
and Folklore of the GUlana- Ind,ans (30 th Annual Report oC the Bureau oC American 
Ethnotogy 1908-1909, Washington, 1915, p. 103-386); A. MiTRAUX Le IIhama
nisme che~ l~. I ndiens ~ ~'A.mérique du Sud tropicale, p. 208-209. Voir a~ssi C. H. de 
OOEU,. Phl.losophy, lnltl.atlon and M.yLhs of tlu lndia~ of Guiana and Adjacent 
Countrles, (IR • l!lte~natlOnales A~C~ly ~ür Ethnographie _, XLIV, Leiden, 1943, 
p. 1-136), en parltcuiler p. 60 sq. (uutJallon du mtdiclne.man/ 12 (la t ra nse consi
dérée co mme un moyen de vorager jusqu'au ciel), 82 (l'échet ~ conduisant a'u ciel). 
(2) AIILBRINCK le nomme püyél et traduit ce terme pa r ' exorciseur d'esprit _ (ANDRES 
p. 333). Cr. ROTH , p. :126 sq. ' 
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Indien ., c'est-à-d ire le Créateur, l'"f:tre suprême (1). Les danses imitent 
les mouvements des animaux dont le maître a parlé dans son instruc
tion. Le jour, les candidats restent dans les hamacs, à l'intérieur de la 
hutte. Pendant la période de repos, ils gisent sur le banc et, les yeux 
bien frottés avec du jus de piment, ils pensent aux leçons du maitre 
et s'efforcent de voir les esprits (Andres, p. 336-337) . 

Pendant toute la durée de l' instruction, le jeûne est presque absolu: 
les apprentis fum ent continuellement des cigarettes, mâchent des 
feuilles de tabac et boivent du jus de tabac. Après les danses exté
nuantes de la nuit, le jeûne et l'intoxication aidant, les apprentis sont 
préparés pour le voyage extatique. La première nuit de la deuxième 
période, on leur enseigne à se transformer en jaguars et en chauves
souris (Andres, p. 337). La cinquième nuit, après un jeûne total (même 
le jus de tabac est interdit) , le maitre t end plusieurs cordes à diffé
rentes hauteurs et les apprentis dansent à tour de rôle sur ces cordes 
ou se balancent en l'air en se tenant avec les mains (ibid., p. 338). 
C'est alors qu' ils ont leur première expérience extatiq ue: ils rencon
trent un Indien, qui est en réalité un esprit bienveillant (Tukajana) : 
• Viens, novice. Tu te rendras au Ciel par l'échelle du Grand-Père 
Vautour. Ce n'est pas loin. » L'apprent i , grimpe une sorto d'échelle 
tournante et parvient au premier étage du ciel où il traverse des villages 
d'Indiens et des villes habitées par des Blancs. Ensuite, le novice ren
contre un Esprit des Eaux (Amana), femme de grande beauté, qui 
l'engage à plonger avec elle dans la rivière. Là, elle lui communique des 
charmes et des formules magiques. Le novice et son guide abordent 
sur l'autre rive de la rivière et parviennent au carrefour de la « Vie et 
de la Mort •. Le futur chaman peut, à son choix, se rendre dans le« Pays
sans-soir It ou dans le « Pays-sans-aube ». L'esprit qui l'accompagne lui 
révèle alors le sort des âmes après la mort. Le candidat est brusque
ment ramené sur Lerre par une vive sensation de douleul'. C'est le 
maUre qui a app1iqué, contre la peau, le maraque, sorte de natte dans 
les interstices de laquelle sont insérées de grosses fourmis veni
meuses » (2) . 

Dans la deuxième nuit de la quatrième période d' instruction, le 
maltre place les apprentis à tour de rôle sur « une plate-forme suspen
due au plafond de la hutte par plusieurs cordes tordues ensemble qui 
en se déroulant font tourner la plate-forme de plus en plus vite. 
(Métraux, ibid. , p. 208) . Le novice chante: • La plat e-forme du pujai 
me portera au Ciel. J e verrai le village de Tukajana .• Et il pénètre 
successivement dans les difTérentes sphères célestes et a des visions 

(1) Friedrich ANDI\ES, p. 336. Notons que, chez les Caribes aussi, le pouvo ir chama
nique dérive en dernière instance du Ciel et de l'~tre Suprême. Rappelons également 
le rOle de l'Aigle dans les mythologies chamaniques sibériennes: père du premier 
chaman , oiseau 80laire, messager du dieu céleste, intercesseur en tre Dieu et les 
humains. 
(2) MÉTRAUX, Le ,hamarli,me che~ le. ITidien.$ de "Amérique du Sud tropicaü, p. 208 , 
résumant F. AND RU, p. 838-339. Voir aussi Alain GHEERBRAN T, Journey to tM FaI' 
Amalion : an E'Xpeditlf)7t inlo Unlcnown Territory (New York, 1954), p. 115 128 
ainsi que les iIIustrotions de muraque qui accompagnent ce texte . " 
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des esprits (1). On utilise également l'int.oxicat.ion avec la plante takini, 
qui donne une forte fièvre. Le novice tremble de tous ses membres et 
on croit que les mauvais esprits sont ent rés en lui et lui déchirent le 
corps. (On reconnait le motif initiatique bien connu du morcellement 
du corps par les démons). A la fin, l'apprenti se sent porté dans les 
cieux et jouit des visions célestes (Andres, p. 341). 

Le folklore caribe garde le souvenir d'un temps où les chamans 
étaient t rès fort.s : ils pouvaient, dit-on , voir les esprits avec leurs 
yeux charnels et étaient même capables de ressusciter les mort.s. Une 
fois, un pujai monta au Ciel et menaça Dieu ; celui-ci, s'emparant 
d'un sabre, repoussa l'insolent et, depuis, les chamans ne peuvent plus se 
rendre au Ciel qu'en extase (Andres, p. 341-42) . Soulignons la ressem
blance entre cos légendes et les croyances nord-asiatiques relatives à 
la grandeur initiale des chamans et à leur déchéance ultérieure, encore 
accrue de nos jours. Nous pouvons déjà y lire, comme en filigrane, le 
mythe d'une époque primordiale où la communication entre chamans 
et Dieu était plus directe et avait lieu d'une manière concrète. A la suite 
d' un gest.e d'orgueil ou de révolte d( la part. des premiers chamans, 
Dieu leur interdit l'accès direct aux réalités spirituelles: ils ne peuvent 
plus voir les esprits avec les yeux charnels et l'ascension au Ciel ne 
peut plus s'accomplir qu'en extase. Comme nous ne tarderons pas de 
le voir, ce motif mythique est encore plus riche. 

A. Métraux (p. 209) rappelle les observations des anciens voyageurs 
à propos de l'initiation des Caribes des Iles. Laborde rapporte que les 
maltres « lui (au néophyte) frottent aussi le corps de gomme, et le 
couvrent de plumes pour le rendre adroit à voler, et aller à la case du 
zemeen (esprit.s) ...• Détail qui n'est pas pour nous surprendre, le cos
tume ornithomorphe et les autres symboles du vol magique faisant 
partie intégrante du chamanisme sibérien, nord -américain et indo
nésien . 

Plusieurs éléments de l'initiation caribe sc retrouvent ailleurs en 
Amérique du Sud : l'intoxication par le tabac est une note caracté
ristique du chamanisme sud-américain; la réclusion rituelle dans une 
hutte et les dures épreuves physiques auxquelles sont soumis les 
apprentis forment un des aspects essentiels de l' initiation des Fué
giens (Selk'nam et Yamana) ; l'instruction par un mattre et la« visua
lisation > des esprits sont également des éléments constitutifs du cha
manisme sud-américain. Mais la technique préparatoire du voyage 
extatique au Ciel semble être particulière au pujai caribe. Remarquons 
que nous avons affaire à un scénario complet do l'initiation-type : 
ascension, rencontre avec une Femme-esprit, immersion dans les 
eaux, révélation des secrets (concernant en premier lieu le sort post
mortem des humains), voyage dans les régions de l'au-delà. Mais le 

(1) A~ORES, p. 3f10. Ibid., n. 3, l'auteur cite H . FORNRR, SQlana.~en ab HeralUchung$
mitltJl. Eine historisch-ethnologiscM Studu (. Archiv rür experimenlell e Pathologie 
und Pharmakologie . , Bd. lIT , 1926, p. 28 1-29 ~ 1 à propos de l'extase provoquée 
par le laurier . Sur le l'Ole des narco tiques dans le chamanisme de Sibérie et d'a ill eu rs , 
voir plus loin, p. aH sq. 
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pu,jai s'efforce d'avoir à tout prix une expérience extatique de ce 
schéma initiatique, même si rextase ne peut être obtenue qu'avec des 
moyens aberrants. On a l'impression que le chaman caribe met tout en 
œuvre pour vivre in concreto une condition spirituelle qui, par sa 
nature même, se refuse justement à être« expérimentée. de la manière 
dont on « expérimente . certaines situations humaines. Retenons cette 
observation; elle sera reprise et intégrée plus tard, à propos d'autres 
techniques chamaniques. 

AS CENSION PAR L'ARC-EN-CIEL 

L'initiation du medicine-man australien de la région de Forest 
River comporte aussi bien la mort et la résurrection symboliques du 
candidat qu ' une ascension au ciel. La méthode habituelle es t la sui
vante: le maitre prend la form e d'un squelette et s'attache un sachet 
dans lequel il introduit le candidat réduit, par sa magie, aux propor
tions d 'un très petit enfant. Ensuite, s'asseyant à califourchon sur le 
Serpent-Arc-en-Ciel, il commence à se pousser lui-même en s'aidant de 
ses bras, comme on ferait pour monter à la corde. Arrivé près du 
sommet, il lance le candidat dans le ciel en le • tuant •. Une fois 
arrivé au Ciel, le mattre introduit dans le corps de l'apprenti de petits 
serpents-arc-en-ciel, les brimures (n. b. petits serpents d'eau douce) et 
des cristaux de quartz (qui portent d 'ailleurs le même nom que le 
Serpent mythique Arc-en-Ciel)_ Après cette opération, le candidat 
est ramené sur terre, touj ours sur le dos de PArc-en-Ciel. Le mattre 
introduit à nouveau des objets magiques en lui par l'ombilic et le 
réveille en le touchant d' une pierre magique. Le candidat revient à sa 
grandeur norm ale. Le lendemain on répète l'ascension de l'Arc-en-Ciel 
de la même manière (1). 

Plusieurs traits de cette initiation australienne nous étaient déjà 
conn us: la mort et la résurrection du candidat, l'insertion des objets 
magiques da ns son corps. Il est intéressant de remarquer que le maître 
initiateur, se transformant magiquement en squelette, réduit la taille 
de l'apprenti aux proportions d'un nouveau-né : les deux exploits 
symbolisent l'abolition du temps profane et la réintégration d 'un 
temps mythique, Je « t emps du rêve. australien. L'ascension se fait 
par le moyen de l'arc-en-ciel, mythiquement imaginé sous la Corme 
d' un énorme serpent, sur le dos duquel le mattre-instructeur grimpe 
comme sur une corde. On a déjà Cait allusion aux ascensions célestes 
des medicine-men australiens et on aura bientôt l'occasion d'en rencon
t rer des exemples encore plus précis. 

(1) A . P. EUIN, TM Rainbow-Serpent My th in North·West Atutralia (i n . Oceania. , 
l, 3, Melbourne, 1930, p . 349-52), p. 349-50 ; id., TM Auslralian Aborigillc8 (Sydney. 
Londrc5., 1938), p. 22?24; id., Aboriginal M en of HighDegree, p. 139-40. c r. M. ELIA_ 
~~'. N~U8.!1anct'. mY!'!qlU.!I, p. 108 s~. Sur le Serpent·Arc-en·Ciel et son rôle dans les 
lnltlatlOns d es ~d'Clnt'-men australiens, voir V. LANTERNAIU, Il Serpenle Arcobaleno 
e il complesso religio.!lo degli Eueri pluviali in Auslralia (in . Stud i e materiali di 
s toria delle religioni l , XXlII , Rome, 1952, p. 11 7-28), p . 120 sq . 
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Quant à l'arc·en-ciel on sait qu'un nombre considérable de peuples 
y voient le pont reliant la Terre au Ciel, et spécialement le pont des 
dieux (1). C'est pour cela que son apparitiOil après la t empête es t tenue 
oomme un signe de l'apaisement de Dieu (chez les Pygmées, par ex. ; 
cf. notre Traité, p . 56). C'est toujours par l'arc-en-ciel que les héros 
mythiques atteignent le ciel (2). Ainsi , par exemple, en Polynésie, le 
héros maori Tawhaki et sa famille, et le héros 'hawaiien Aukelenuiaiku, 
visitent régulièrement les régions supérieures en escaladant l'arc-en
ciel ou en utilisant un cerl-volant, pour délivrer les âmes des morts ou 
retrouver leurs femmes-esprits (3). Même Conction mythique de l'arc
en-ciel en Indonésie, en Mélanésie et au J apon (4). 

Bien qu 'indirectement, ces mythes font allusion à un temps où la 
communication entre le Ciel et la Terre était possible; à la suite d'un 
certain événement ou d 'une faute rituelle, la communication a été 
interrompue mais les héros et les medicine-men réussissent néanmoins 
à la rétablir. Ce mythe d'une époque paradisiaque brutalement abolie 
par la« chute ,. de l'homme nous arrêtera plusieurs fois encore en cours 
d 'exposé i il est en quelque sorte solidaire de certaines conceptions cha
maniques. Les medicine-men australiens, comme nombre d'autres 
chamans et magiciens d'ailleurs, ne Cont autre chose que restaurer pro
visoirement, et pour eux seuls, ce • pont . entre le Ciel et la Terre, jadis 
accessible à tous les humains (5) . 

Le mythe de l'arc-en-ciel comme chemin des dieux et pont entre 
Ciel et Terre se retrouve dans les traditions japonaises (6) et il existait 
sans doute aussi dans les conceptions religieuses mésopotamiennes (7). 

(1) c r. p . ex. L . FI\OBENIUS, Die Weltansc~aullng der N~tu,.{)lJlke.' (Weimar, 1.898), 
p. 131 sq.; P. EHI\E~REICH ,. I?ie allgememt A~yt~oIoGlt und lhrt elhnolog18chen 
Crltndlagen (Mylhologlsche Blb.l!ot.hek~ IV, l, LeipZig, 1910), p . 141 ; R. T . CU.RIS' 
TA NSEN Mytl!, M etaphor and .s unlle (10 T. A. SE BEOK , éd ., Mylh .- a SymposIUm, 
Philadciph ie, 1955 , p . 39-49), p . 42 sq. Pour les laits finno·ougriens et tatars, voir 
U. I-lAR vA (HOLMDERC ), F'inno·Ugric [and] Siberian [.Mythology], p. 44.? sq. ; po,:,r 
le monde méditerranéen , cl. l'é tude un peu décevante ~e Ch. RBNBL,.1~ Arc-en-Ciel 
dam la tradition religieuse de l'antiquité (. Revue d e l' His toire des RehglOns 1,1902, 
t. 1.6, p. 58-80). 

g) EURENREICH, op. cù. p. 133 sq. 
3) cr. CUADWI CK, T Iu: Crowth of Lituature, vol. III , . 273 sq ., 298, etc. ; N~ra 
llADW IClt, Notes on Polynes ian Mythology (e J ournal of. the Royal A~th ro pologl?aJ 

Society., L X, Londres, 1930, p. 425-446) ; id., The Klte. A Study ln Po.lynesla.n 
Tradition (ib id., L X I, Lond res, 1931, p. 455-491 ); sur le cerr.volant. en Chme, VOIr 
B. LA UFER, The Prehistory of Aviation (Field Museum of Natu~a~ HlStory, A~thro· 
pological Series, XVlll , 1 , Chicago, 1928 ), p . 31-... 3. Les lrad ll10ns polyné$lenncs 
font généralemen t état de dix cieux superposés; en Nouvelle·Zéla nd e, on parle de 
douze. (L'origine in d ienne de ces cosmologies es t plus que probable). Le .héros passe 
d'un ciel dans un aulre co mme nous avons vu s'él ever le chaman bourl ate. Il ren 
conlre des rem mes.esp ~i ts (souven t ses propr.~ .a!lc~tres ) qui !'a.idcn.t à trouver le 
chemin ' cf. le r ôle des rem mes-esprits dans 1 initiatIOn du pUla, carlbe, le rôle de 
l' • épo~se.célcste 1 chez les chamans sibériens, etc. 
("' ) H . Th . FI SC HER, I ndonesiscM Paradiesmythen (. ZeilschrirL rür Ethnologie. 
L X IV 1·3 Berlin, 1932, p. 20~) , p. 208, 238 sq.; F. K. NU)lAtAWA, Die Weltan· 
fange ' in der japanisclu:n MylMwgie (Lucerne·Paris, 1946) , p. 155. 
(5) Sur l'arc·en-ciel da ns le folklore, v. S. TII03lPSON, M otif·lntkz, F. 152 (vol. III, 
p.22). 
(6) Cf. R. PUTAt1.0NI, Mitologia giapponese (Bologne, 1929), p. 42, n. 1 j NUMA.
ZAWA, op. cit., p. 15'. -155. 
(7) A. JEREMIA S, Handbuch der altorientaluchen Geuteskultur (2' éd ., Berlin· 
Leipzig, 1929), p. 139 sq. 
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Les sept couleurs de Parc-en-ciel ont été en outre assimilées aux sept 
cieux, symbolisme que nous rencontrons aussi bien dans l'Inde et la 
Mésopotamie que dans le judaïsme. Sur les fresques de Bâmiyân, 1. 
Bouddha est représenté siégeant sur un arc-en-ciel à sept rayons (1), 
c'est-à-dire qu'il transcende le Cosmos, exactement comme dans le 
mythe de la Nativité il transcende les sept cieux en faisant sept enjam
bées dans la direction du Nord et en atteignant le. Centre du Monde" 
le pic culminant de l'Univers. 

Le trône de Dieu est entouré d'un arc-en-ciel (Apocalypse, 4, 3) et le 
même symbolisme persiste jusque dans l'art chrétien de la Renaissance 
(Rowland , op. cit., p. 46, n. 1). La ziqqurat babylonienne était parlois 
représentée avec sept couleurs, symbolisant les sept régions célestes: 
en escaladant les étages, on atteignait le sommet du monde cosmique 
(cl. notre Trailé , p. 99 sq.). Des idées similaires se rencontrent en 
Inde (Rowland , p. 48) et, ce qui est encore plus important, dans la 
mythologie australienne. Le dieu suprême des Kamilaroi, des Wirad
juri et des Euahlay, habite le ciel supérieur, assis sur un trône de cris
tal (Traité, p. 49) ; Bundjil, l'f:tre suprême des Kulin , se tient au
dessus des nuages (ibid., p. 50). Les héros mythiques et les medicine-men 
montent vers ces );:tres célestes en utilisant, entre bien d'autres 
moyens, Parc-en-ciel. 

On se souvient que les rubans utilisés dans les initiations bouriates 
portent le nom d' « arc-en-ciel , : ils symbolisent en général le voyage 
du chaman au ciel (2). Les tambours chamaniques portent des dessins 
de l'arc-en-ciel, représenté comme un pont vers le Ciel (3) . Dans les 
langues turques, du reste, Parc-en-ciel a aussi la signification de pont 
(Rasanen, p. 6). Chez les Yurak-Samoyèdes, le tambour chamanique 
est nommé « arc It : par sa magie, le chaman est projeté comme une 
fl èche vers le ciel. En outre, il y a des raisons de croire que les Turcs et 
les Ouigours considéraient le tambour comme un « pont céleste » 
(arc-en-ciel) sur lequel le chaman exécutait son ascension (Rasanen, 
p. 8). Cette idée s' intègre dans le symbolisme complexe du tambour et 
du pont, qui représentent chacun une formule différente de la même 
expérience extatique: l'ascension céleste. C'est par la magie musicale 
du tambour que le chaman peut atteindre le plus haut ciel. 

I NIT IATIONS AUSTRALIENNES 

On se rappelle que plusieurs récits d'initiation de medicine-men 
australiens, bien que centrés sur la mise à mort symbolique et la 
résurrection du candidat, faisaient allusion à une ascension céleste 

(1) Benjamin ROWLAND, Jr., Studies in the Buddhist Ar' o( Bdmiydn : The. Boddhi
saUva o( Croup E (f Art and Thought " Londres, 1947, p, 46-54) ; cf. Mircea ELIADII , 
MytheB, réveB et myS/ères , p. H8 sq. 
(2) U , HARv A (H OL MBERG), Del' Baum ths Lehens, p. 144 8«.; id.,DitJ rtlig ilJsen Vor
Bttllungen, p. 489. 
(3) HARVA, Die rel igiosen VorstelluI"\gen, p. 531 ; MarUi RisiNEN, Regenhogen-H im
me18bl'ilcke (<< Studia Orientalia., X IV, 1, 1947, Helsinki , p. 7·8 , 

\ 
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~e ce dernier (cf. plus haut, p. 56 sq.). Mais il existe d'autres lormes 
d'initiation où l'ascension joue le rôle essentiel. Chez les Wiradjuri, 
le maUre initiateur introduit des cristaux de roche dans le corps de 
l'apprenti et lui donne à boire de l'eau où on a déposé de ces cristaux, à 
la suite de quoi l'apprenti réussit à voir des esprits. Le maïtre le 
conduit ensuite dans une tombe et les morts lui donnent à leur tour 
des pierres magiques. Le candidat rencontre aussi un serpent, qui 
devient son totem, et celui-ci le guide vers l'intérieur de la terre où 
se trouvent nombre d'autres serpents; en se frottant à lui , ils lui 
inlusent des pouvoirs magiques. Après cette descente symbolique 
aux Enfers, le maiLre s'apprête à conduire le candidat au camp de 
Baiame, l' ~tre Suprême. Pour l'atteindre, ils grimpent sur une corde 
jusqu'à ce qu'ils rencontrent Wombu, l'oiseau de Baiame. « Nous tra· 
versâmes les nuages, raconte l'apprenti, et de l'autre côté était le 
ciel. Nous pénétrâmes par une ouverture où passent les docteurs, et 
qui s'ouvrait et se relermait très vite . • Si on était touché par les 
portes, on perdait le pouvoir magique et, une fois revenu sur terre, 
on était sûr de mourir (1)_ 

On est ici devant un schéma presque complet de l'initiation : 
descente aux régions inférieures suivie d'ascension au Ciel où l'~tre 
suprême octroie le pouvoir chamanique (2) . L'accès aux régions 
supérieures est difficile et dangereux : il importe, en effet, de péné
trer là-haut en un clin d'œil, avant que les portes se relerment. 
(Motil spécifiquement initiatique que nous avons déjà rencontré 
ailleurs.) 

Dans un autre récit , toujours noté par Howitt, il est question d'une 
corde avec laquelle le candidat est emporté, les yeux bandés, sur un 
rocher où se trouve la même porte magique qui s'ouvre et se referme 
très rapidement. Le candidat et ses maltres initiateurs pénètrent 
dans le rooher et là on lui débande les yeux. Il se trouve dans un heu 
entièrement lumineux aux parois duquel brillent des cristaux. Il 
reçoit plusieurs de ces cristaux et on l'instruit sur la manière de s'en 
servir. Ensuite, toujours suspendu à la corde, il est ramené au camp 
par la voie des airs et il est déposé sur la cime d'un arbre (3). 

Ces rites et mythes d'initiation s'intègrent dans une croyance plus 
générale concernant la capacité des medicine-men d'atteindre le 
ciel au moyen d'une corde (4), d'une écharpe (5), ou simplement en 

(1) A. W. H OW ITT, On Australian MediciM Men. p. 50 sq. ; id., The Native Tl'the, 
of Soulh·East AU81ralia (Londres, 1904), p. 404:413. . . 
(2) Sur les initiations des medicine·men australiens, cl. A. P. EUIN, Abor"lnal 
Men o( Hi,h Degree; Helmut PURI , Del' australiscM Medizinmann (in. Annali 
Jateranensi . Cité du Vatican, XVI, 1952, p. 159·317; XVII, 1953, p. 157-2 25); 
Engelbert STICLMAYR, SchamanÏ4mu. in Australien (i!1 f Wiener ytHkerkundliche 
Milteilungen _, V, 2, 1 9~7 , p. 1 ~1:90) ; M. ELIADE, ~al.8BanUS ~ysttl~ue., p. 206 sq. 
(3) H OW ITT, On Austra!tan Medlc,"~ Men,~. 51-52 ; td., The .Natwe rrtb.es, p. 'lOO sq . ; 
Marcel MAU SS L'Orig ine th. pOUVOir. magique. dans~. Bociité. austl'ahenneB, p. 159. 
On se rappell~ra la cavern e d'initiation des Samoyèdes et des chamans des deux 
Amériques. 
141 VOIr p. ex. M. MA USS, op. cil., p. 149, n, 1-
(5 R. PUTA'Z.'Z.ONI, Miti e ~ggernk: l , Afl'ica, A""l'alia (Turin, 1948), p. US. 
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volant (1) ou en montant un escalier en spirale. Nombre de mythes 
et de légendes parlent des premiers hommes qui s'étaient élevés au Ciel 
en grimpant sur un arbre; c'est ainsi que Jes ancêtres des Mara avaient 
coutume de monter jusqu'au ciel et d'en redescendre sur un tel 
arbre (2). Chez les Wiradjuri, le premier homme, créé par l'ttre Su· 
prême, Baiame, pouvait monter au Ciel par le sentier d'une montagne 
et, ensuite, en grimpant un escalier jusqu'à Baiamc, exactement comme 
les medicine·men des Wurundjeri et des Wotjobaluk le font encore 
de nos jours (Howitt, The Nati"e Tribes, p. 501 sq.). Les medicine
men yuin montent chez Daramulun qui leur donne les remèdes 
(Pettazzoni, Miti e leggende, p. 416). 

Un mythe Euahlayi raconte comment les medicine-men ont rejoint 
Baiame : ils marchèrent plusieurs jours du côté du nord-est jusqu'à 
ce qu'ils eurent atteint le pied du grand mont Oubi-Oubi dont les 
cimes se perdaient dans les nuées. Ils le gravirent par un escalier de 
pierre en spirale et: au bout du quatrième jour, ils parvinrent au som
met. Là, ils rencontrèrent l'Esprit-messager de Baiame; celui-ci 
appela des Esprits-serviteurs qui transportèrent les medicine-men, 
à travers un trou, dans le Ciel (Van Gennep, nO 66, p. 92 sq.). 

Ainsi, les medicine-men peuvent répéter à volonté ce que Jes pre
miers hommes (mythiques) ont fait une lois à l'aube des temps : 
monter au ciel et redescendre sur terre. Comme la capacité d'ascen
sion (ou de vol magique) est essentielle à la carrière des medicine-men, 
l'initiation chamanique comporte un rite ascensionnel. Même quand 
on ne rait pas directement allusion à un tel rite, il est en quelque sorte 
implicite. Les cristaux de roche, qui jouent un rôle important dans 
l'initiation du medicine-man australien, sont d'origine céleste, ou au 
moins en relation - fût- eUe, parfois, indirecte - avec le ciel. Baiame 
siège sur un trône de cristal transparent (Howitt, The Native Tribes, 
p. 501). Et chez les Euahlayi, c'est Baiame lui-même (= Boyerb) 
qui jette sur la terre les Iragments de cristal, sans doute détachés 
de son trône (3). Le trône de Baiame est la voûte céleste. Les cristaux 
détachés de son trône sont de la , lumière solidifiée» (cl. Eliade, M é
phistophélés et l'androgyne, p. 24 sq.). Les medicine-men imaginent 
Baiame comme un être ressemblant en tout aux autres docteurs, t à 
l'exception de la lumière qui rayonne de ses yeux. (Elkin , A boriginal 
Men of High Degree, p. 96). Autrement dit, ils ont le sentiment 
qu'il existe une relation entre la condition d'être surnaturel et la 
surabondance de lumière. Baiame effectue également l'initiation des 
jeunes medicine-men en les aspergeant avec une t eau sacrée et puis
sante. qui est considérée comme étant du quartz liquéfié (ibid.). 
Tout ceci revient à dire que l'on devient chaman lorsqu'on est farci 
avec de la • lumière solidifiée. , c'est-A-dire avec des cristaux de quartz; 

(1) MAUSS, p. 148. Les metUcine-men se transforment en vautours et volent (SUNCIU\ 
et GILUN, TM Arunta, vol. 11, p. "30). 
(2) ft:.. van GENNEP, MytMB e' légendeB d'Australie (Paris, 1906), nO' 32 et "9 i cf. 
aussI nO "". 
(3) PAI\UR, The Euahlayi Tribe, p. 7. 
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c~tte opération pa.rvient à changer le mode d'être de l'aspirant medi
c~ne-m~n, en le faIsant entrer ~ans une solidarité mystique avec le 
CIel. SI I on avale un de ces crIstaux, on vole au ciel (Howitt The 
Nati"e Tribes, p. 582). ' 

,?es croyances similaires se retrouvent chez les Négritos de Malacca 
(VOIr plus haut, p. 58, n. 3). Dans sa thérapeutique, le hala utilise 
de.s crist~ux ,de q~ar~z qu'il a, soit obtenus des esprits aériens (cenoi), 
so~t fabrlqu,es IUl-meme avec de l'eau • solidifi • magiquement, 
SOIt enfin detachés des fragments que tre suprême laisse tomber du 
ciel (cf. Pettazzoni, L'onniscienza di Dio, p. 469, n. 86, d'après Evans 
et Scbebcsta). C'est pourquoi ces cristaux peuvent réfléchir ce qui se 
passe sur la t erre (voir plus loin, p. 268 sq.). Les chamans des 
Dayaks maritimes de Serawak (Bornéo) ont des, pierres de lumière, 
(light stones) qui reflètent tout ce qui arrive à l'âme du malade et, 
partant, révèlent où eUe se trouve égarée (1). Un jeune chel de la 
tribu Ebatisaht Nootka (ile de Vancouver) rencontra un jour des 
cristaux magiques qui se mouvaient et s'entrechoquaient. Il jeta 
son habit sur quelques-uns d'entre eux et en prit quatre (2). Les 
chamans kwakiutl reçoivent leur pouvoir par le truchement de cris
taux de quartz (3). 

On a vu que les cristaux de roche - en étroite relation avec le 
Serpent-Arc-en-Ciel - octroient la faculté de s'élever au Ciel. Ail
leurs, Jes mêmes pierres donnent le pouvoir de voler: comme, p. ex., 
dans un myth~ américain noté par Boas (lndianische Sagen, Berlin, 
1895, p. 152) ou un Jeune homme, en escaladant une . montagne bril
lante ., se couvre de cristaux de roche et immédiatement se met à 
voler. La même conception d'une voûte céleste solide explique les 
vertus des météorites et des pierres-de-Ioudre : tombées du Ciel, elles 
sont imprégnées d'une vertu magico-religieuse qui peut être utilisée 
communiquée, diffusée; c'est, en quelque sorte, un nouveau centr~ 
de sacralité ouranienne sur terre (4). 

Toujou rs en relation avec ce symbolisme ouranien, il faut aussi 
rappeler le motiLdes montagnes ou palais d dstal que les héros 
rencontrent dans leurs aventures mythiques, motif qui s'est c~ 
égâlement dans le folklore européen. Enfin, une création tardive dù 
même-symnolisme parle de la pierré frontale de Luciler et des anges 
déchus (détachée lors de la chute, dans certaines variantes), des 
diamants qUi se trouvent dans la tête ou la gueule des serpents, etc. 
Bien entendu, nous avons affaire à des croyances extrêmement corn. 
plexes, maintes fois élaborées et revalorisées, mais dont la structure 
fondamentale reste encore transparente : il est toujours question 
d'un cristal ou d'une pierre magique détachés du ciel et qui , bien que 

1'1 R. PETTAZZONI, Essays on the H istory of Religions (Leyde, 1954), p. "2. 
(2 P. DRucun, TM NortMrn and Central Nootkan TribeB (e Bulletm or the Bureau 
of American Ethnology " H .", Washington, 1951 ), {>. 160. 
(3) Werner M OLLU, Weltbdd und Ku.l' der Kwaluutl-lndianer (Wiesbaden 1955) 
p. 29, n. 67 (d'après Boas). ' , 
(~l .Cf .. M. ELI~D.B , Forgerons et alchimistes (Paris , 1956), p. 18 sq.; id., Traité 
d !lIBtolre ck. religIon., p. 59, 198 sq. 
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tombés !lur terre, continuent à dispenser la s8cralité ouranienne, 
c'est.à-dire la clairvoyance, la sagesse, le pouvoir de divination, la 
capacité de voler, etc. 

Les cristaux de roche jouent un rôle essentiel dans la magie et la 
religion australiennes et leur importance n'cs t pas moindre dans tout 
l'espace océanien et les deux Amériqucs. Leur origine ouranienne 
n'est pas toujours nettement attestée dans les croyances respectives, 
mais l'oubli de la signification originaire est un phénomène courant 
dans l'histoire des religions. Ce qui nous importe, c'est d'avoir montré 
que les medicine-men d'Australie et d'ailleurs rattachent, d'une 
manière obscurc, leurs pouvoirs à la présence de ces cristaux de 
roche à l' intérieur de leur corps même. C'est dire qu'ils se sentent 
différents des autres humains par l'assimilation - dans le sens le 
plus concret du mot - d'une substance sacrée d'origine ouranienne. 

AUTRES FORMES DU RITE D'ASCENSION 

Pour bien comprendre le complexe d'idées religieuses et cosmolo
giques qui sont à la bas~ de l'idéologie chamaniste, il aurait fallu 
passer en revue toute une série de mythes et de rituels d'ascension. 
Dans les chapitres suivants, nous étudierons quelques-uns des plus 
importants, mais le problème dans son ensemble ne pourra être plei
nement discuté ici, et il nous faudra le reprendre dans un travail 
ultérieur. Pour l'instant, il nous suffira de compléter la morphologie 
ascensionnelle des initiations chamaniques par quelques nouveaux 
aspeots, sans prétendre, pour cela, avoir épuisé le sujet. 

Chez les Nias, celui qui est destiné à devenir prêtre-prophète 
disparalt soudainement, emporté par les esprits (le jeune homme est 
très probablement conduit au ciel) ; il revient au village après trois 
ou quatre jours, sinon on se met à sa recherche et, habituellement, 
on le trouve au sommet d'un arbre, conversant avec les esprits. Il 
paratt privé de raison et on doit faire des saorifioes pour qu'il re
trouve la raison. L'initiation comporte aU8si une marche ritueUe 
aux tombeaux, à un cours d'eau et à une montagne (1). 

Chez les Mentawei, le futur chaman est emporté au ciel par les 
esprits célestes et, là, il reçoit un corps merveilleux semblable au 
leur. Il tombe généralement malade et s'imagine qu'il monte au 
ciel (2). Après ces premiers symptômes a lieu la cérémonie de l'ini
tiation par un mattre. Parfois, pendant ou immédiatement après 
l'initiation, l'apprenti chaman perd connaissance et son esprit monte 
au ciel dans une barque portée par des aigles, pour s'entretenir avec 
les esprits célestes et leur demander des remèdes (Loeb, Shaman 
and Seor, p. 78). 

Comme nous allons avoir l'occasion de le voir, l'ascension initia-

1
'1 E. M. LOID, Sumatra, p. 155. 
2 E. M. LoBO, Shaman and Seer, p. 66: id., Sumatra, p. 195. 
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tique octroie la faculté de voler au futur magicien. En elTet, partout 
dans le monde, on prête aux chamans et aux sorciers le pouvoir de 
voler, de parcourir en un clin d'œil d'énormes distances et de devenir 
invisibles. Il est difficile de décider si tous les magiciens qui croient 
pouvoir se transporter à travers les airs ont connu, au cours de leur 
période d'apprentissage, une expérience extatique ou un rituel de 
structure ascensionneJle, c'est-A-dire s'ils ont obtenu le pouvoir 
magique de voler à la suite d'une initiation ou d'une expérience 
ex~atique. qui déclar~it l~ vocation chamanique. On peut supposer 
qu au mOlfiS une partie d entre eux ont réeHement obtenu ce pouvoir 
magique à la suite et par la voie d'une initiation. Nombre d'infor
mations qui attestent la capacité de voler des chamans et des sorciers 
négligent de nous préciser la modalité d'obtention de ces pouvoirs, 
malS il so peut fort bien que ce silence tienne à l'imperfection de nos 
sources. 

Quoi qu'il en soit, dans bien des cas la vocation ou l'init.iation 
chamanique est directement liée A une ascension au ciel. Ainsi, pour 
ne citer que quelques exemples, un grand prophète Basuto reçut sa 
vocation à la suite d'une extase pendant laquelle il vit le toit de sa 
?utte s'ouvrir au-dessus de sa tête et se sentit emport.é au Ciel, où 
il rencontra une multitude d'esprits (1). De nombreux cas semblables 
ont été enregistrés en Afrique (Chadwick, op. cil., p. 94-95). Chez les 
Nuba, le fuLur chaman a l'impression que l' • esprit lui saisit la tête 
d'en haut, ou qu'il. entre dans sa tête, (Nadel, Shamanism, p. 26). 
La plupart de ces esprits sont célestes (ibid., p. 27) et il est à 
supposer que la il possession & se traduit par une transe de nature 
ascensionnelle. 

En Amérique du Sud, le voyage initiatique au ciel ou sur de très 
hautes montagnes joue un rôle essentiel (2). Chez les Araucans, par 
exemple, la maladie qui décide de la carrière d'une machi est suivie 
d'une crise extatique durant laquelle la future chamane monte au 
ciel et rencontre Dieu lui-même. Au cours de ce séjour céleste des 
êtres surnaturels lui montrent les remèdes nécessaires aux cure; (3). 
La cérémonie chamanique des Manasi comporte une descente du 
dieu dans la hutte, suivie d'une ascension: le dieu emporte le cha
m~n . au ciel avec lui. • Son .départ était a?compagné des ecousses qui 
faIsaIent .trembler les parOIs du sanctuaIre. Quelques instants plus 
tard la dlvIDlté ramenait Je chaman sur terre ou le laissait tomber 
tête première, dans le temple (4). • ' 

Citons, enfin, un exemple d'ascension initiatique nord-américaine. 
Un medicine-man Winnebago se sentit tué et, après maintes aventures 
port.é au ciel où il s'entretint avec l'ttre suprême. Les esprits céleste~ 
le mirent à l'épreuve: il réussit à tuer un ours réputé invulnérable 

(1) Nora CHADWICK., Potlry and Prophtcv, p. 50 ·51, 

1

21 Ida L UBL I NSI.J, Der Med~zinmann bel thn Natur lllJllcern SUdamerilca" p. 248. 
3 A. MÉTRA.UX, Le ,hamum'fM aruucan, p. 316. 
4) A. MhRA.ux , lA .hamu"i'me che. lu Indien, de l'AmJriqut du Sud tropicl1Ù 

p. 338. . ' 
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et le ressuscita par la suite en souillant sur lui. A la fin, il redescendit 
sur terre et naquit une seconde Cois (1). 

Le fondateur de la , Ghost Dance Religion , ainsi que tous les 
principaux prophètes de ce mouvement mystique ont eu une expé
rience extatique qui décida de la carrière de chacun d'eux. Le 
fondateur, p. ex., gravit en transe une montagne et rencontra une 
belle femme vêtue de blanc qui lui révéla que le , Maitre de la Vie, 
se trouvait au sommet. Suivant les conseils de la femme, le prophète 
quitta ses vêtements, se plongea dans une rivière et, en état de nudité 
rit uelle, se présenta devant le , Mattre de la Vie •. Celui-ci lui fit 
toutes sortes d'injonctions : ne plus tolérer les blancs sur le territoire 
lutter contre l'ivresse, renoncer à la guerre et à la polygamie, etc.' 
et il lui donna ensuite une prière pour la communiquer aux humains (2): 

Woworka, le plus remarquable prophète de la • Ghost Dance Reli
gion t, eut sa révélation à 18 ans: il s'endormit en plein jour et se 
sentit transporté dans l'au-delà. Il vit Dieu et les morts, tous heureux 
et éternellement jeu nes. Dieu lui donna un message pour les hommes, 
leur recommandant d'ètre honnêtes, travailleurs, charitables, etc. 
(Mooney, op. cit., p. 771 sq.). Un autre prophète, J ohn Slocum de 
Puj et Sound , t mourut . et vit son âme abandon ner son corps. « J 'ai 
vu une lumière éblouissante, une grande lurnièl'e ... j 'ai regardé et 
j'ai vu que mon corps n'avait plus d 'âme; il était mort ... mon âme 
abandonna le corps et s'éleva vers la place du jugemen t de Dieu .. . 
j 'ai vu une grande lumière dans mon âme, lumière qui venait de ce 
bon pays ... (3) , 

Ces expériences extatiques initiales des prophètes serviront de 
modèle à tous les adeptes de la • Ghost Dance Religion •. A leur tour, 
après de longues danses et des chants, ces derniers tombent eux 
aussi en transe; ils visitent alors les régions de l'au-delà et renco n
trent les âmes des morts, les anges et parfois même Dieu. Les révé
lations premières du fondateur et des prophètes deviennent, de la 
sorte, le modèle de toutes les conversions et extases ultérieures. 

Les ascensions au ciel sont également spécifiques de la société 
secrète fortement chaman isée midêwiwin des Ojibwa. On peut citer 
comme exemple typique la vision de cette jeune fill e qui , entendant 
une voix qui l'appelait, la suivit, gravit un étroit sentier et atteignit 
finalement le CIel. Là, elle rencontra le Dieu céles te qui la chargea 
d'un message pour les humains (4). Le but de la société midêwiwin 
est de restaurer le chemin entre le Ciel et la Terre, ainsi qu 'il a été 
établi par la Création (voir plus bas, p. 252) ; c'est pourquoi les 
membres de cette société secrète entreprennent périodiquement le 

~ 1 ! .P .. RADIN, La religion primitil'e, p. 98-99. Nous avons affaire, dans ce cas, à une 
10ltlallon complète: mort et résurrection (= renaissance), ascension, éprcuvcs, etc. 
(2) J . MOONEY, The Chost·Dance Relig~n and tM S io IU Outbreak. of 1890, (. Hth 
Annual Report oC the Bureau of Amerlcan Elhnology. 1892-93 Il Washington 
1896, p. 641-11 36), p. 663 sq. " , , 
~3) .J . MOONII:Y , 0l!' cit ., f ' 752, cC. la lumière du chaman esquimau. Pour l' .end roit 

u Jugement du Dieu ., c . l.es visions de l' Ascens io~, duprophè~ I saïe, I~Ardâ Virdf. etc. 
(ft) H. R. SC H OOLCRAFT, Cité par PRTTA'lZOili l, DIO. Ji ormaz. lOlle e SI'ÛUppO det 1110110-

le ' ,"HI nella storia Iklle religioni (Rome, 1922), p. 299 sq. 
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voyage extatique au ciel i ce faisant, ils abolissent en quelque sorte 
1~ déc~éanc~ actu~lle de l'univers et de l'humanité, et réintègrent la 
SituatiOn prlffiordlSle, dans laquelle la communication avec le Ciel 
était aisément accessible à tous les humains. 

. Bien qu 'il n~ s?it pas question ici du chamanisme proprement 
dit - car aussI bien la .. Ghost Dance Heligion • que la midêwiwin 
sont des associations secrètes auxquelles chacun est libre d 'adhérer 
à condit ion de se soumettre à certaines épreuves ou de présenter une 
certaine prédisposition extatique - on rencontre, dans ces mouve
ments ~eligieux nord.-américains, nombre des traits spécifiques du 
chamamsme : techmques de l'extase, voyage mystique au Ciel 
descente aux Enfers, conversation avec Dieu, des êtres semi-divin~ 
et les âmes des morts, etc. 

Comme nous venons de le voir, l'ascension céleste joue un rôle 
essentiel dans les initiations chamaniques. Rites d'ascension d 'un 
arbre ou d ' un mâ t, mythes d'ascension ou de vol magique, expérien
ces extatiques de lévitation, de vol , de voyages mystiques au ciel, 
etc., tous ces éléments remplissent une fonction décisive dans les 
vocations ou les consécrations chamaniques. Parfois cet ensemble 

. ' de pratiques et d'idées religieuses semble être en relation avec le 
mythe d' une époque ancienne, où les communications entre le Ciel 
et la Terre étaient bea.ucoup. plus aisées. Vue sous cet angle, l'expé
rIen ce cbamamque éqUivaut a une restauration de ce temps mythique 
prImordial et le chaman apparaît comme un être privilégié qui re
trouve, pour son compte personnel , la condition heureuse de l'huma
ni té à l'aube du temps. Quantité de mythes, dont quelques-uns 
seront évoqués dans les chapitres suivants, illustrent cet état para
disiaque d'un illud tempus béatifique que les chamans, pour leur 
part, retrouvent par intermittence pendant leurs extases. 



CHAPITRE V 

LE SYMBOLISME DU COSTUME 

ET DU TUIBOUR CHA~IANIQUES 

REMARQ U ES PRÉLIMINAIRES 

Le costume chamanique constitue en lui-même une hiérophanie 
et une cosmographie religieuse : il révèle non seulement une présence 
sacrée, mais aussi des symboles cosmiques et des itinéraires métapsy
chiques. Examiné attentivement, le costume découvre le système 
du chamanisme avec la même transparence que les mythes et les 
techniques chamaniques (1). 

(1) ~tudes générales sur le costume du chaman: V. N. VASILJEV, Shamanskij 
kostjum i buben u jakutov (dans le 1 Sbornik Muzeja po Antropologii i Etnografii 
pri Akademii Nauk, 1, 8 St-Pétersbourg, 1910) j Kai DONNER, Ornements de la ~Ie 
et de la cMvelure (dans le « J ournal de la Société Finno-Ougrienne, XXXVII , 3, 
1920, p. 1-23) , spéc. p. 10-20 : Georg NIORADZE, Der SchamanismU$ bei den sib irùlchen 
Volkem, p. 60-78; K . F. KARJALA.lNEN, Die Religion der J ugra- Volker, II , 1927, 
p. 255-259 ; Hans F INDE1SEN, Der M ensch und seine Teile in der Kunst der J enni$sejer 
(KetoL(in 1 Zeit.schrift für Ethnologie ., LXIII , 1931, p. 296·315 ), spéc. p. 311-313 ; 
E. J. INDGREN, The Shaman Dres, o{ lhe Dag!us, Solons a'ld Numinchens in N. W . 
Manchuria (dans les 1 Geografiska Annaler ., l, 1935, p. 365 sq .) ; u no HAR VA 
(HOLMBERG), The Shaman Cost ume and I ts Signi(u:ance (1 Annales Universita tis 
Fennicae Abocnsis l , 1, 2, Turku, 1922) ; id., Die religiosen Vorslellungen, p. 499-525; 
J orm a PARTANEN, A description of Bu,.iat Shamanisnl, p. 18 sq. ; voir aussi L. STIED A, 
Das Schamanenthum unter den Burjiitcn, p. 286; V. M. MIKJlAILOW SK I, Shama'l ism 
in Siberia and European R ussia, p. 81-85; T. LEuTl sA Lo , Entwurf einer M ythologie 
de,,. Jurak-Samojeden, P: 147 sq. ; G. SAN DSC HEJEW, Weltanschauung und Schama
m,mU8 de,. Alaren-BurJaten, p. 979-980; A. OHLM AR KS, Studien, p. 211-212; K. 
DONNER, La Sibérie, p. 226-227; id., Ethnological Notes about the Yenisey-Ostyak 
(in the Turukhansk Region) (1 Mémoires de la Société Finno-Ougrienne l, LXVI, 
Helsinki 1933), spéc. p. 7R-84. V. 1. J OC HELSON, The Yukaghir and the Yukaghiriud 
Tun gU$, p. 169 sq., 176-186 (Yakoutes), 186·191 (Tongouses); id., The Yakut (1 An
thropological Papers oC the American Museum oC Na tural flistory " vol. 33, 1931, 
p. 37-225) , p. 107-11 8. S. M. SHIR OKOGOROV, Psychomental Complex of the Tun gU$, 
p. 287-303 j W. Sc IU II DT, Der Ursprung der Cot/esidee, XI, p. 616-26, XlI, f' 720-33 ; 
L. VAJDA. Zur phaseologischen StelluTlg des Schamanismus (in 1 u ra -altaische 
J ahrbücher l, XXXI, Wiesbaden, 1959, p. 455-85), p. 473, n. 2 (bibliographie) . 

On trouvera une documentation abondante sur les costumes, objets rituels et 
tambours des chamans sibëriens dans l'étude d'ensemble de S. V. IV ANov, M alerialy 
po izobrazitelnomu iskusstvu narodov Sibiri XIX - nachala XX v, (Mosco u et Lenin
grad, 1954). Voir en particulier p. 66 sq., sur les cos tumes et les tambours des chamans 
samoyèdes (fig. 47-57, 61-64, 67 ) ; 98 sq., sur les Dolganes, les Tongouses et les 
Mandchous (fig. 36-62 : cos tumes, objets et décora tions de tambours chamaniques 
chez les Evenkes) ; 407 sq. sur les Tchouktches et les Esqui maux, etc. Les chapitres IV 
et V son t consacrés aux peuples turcs (p. 533 sq.) cL aux Bouria tes (p. 691 sq .). Les 
dessins yakoutes (fig. 15 sq.), les figures représentées sur des tam bours chamaniques 
(p. ex. fi~. 3~ ) et les tal!lbours altaiques (p. 607 sq., fig. 89, etc.) son t d'un intérêt 
toutyarttcuher, et spéCialement les nombreuses représentations d'ongones (idoles) 
bourlates (fig. 5-8 , 11-12, 19·20; sur les oogones, cf. ibid. , p. 701 sq. ). 
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L'hiver, le chaman altaïque revêt son costume sur une chemise, 
et directement sur son corps nu en été. Les Tongouses, été comme 
hiver, ne prat iquent que la deuxième coutume. La même chose se 
passe chez d'autres populations arctiques (cr. Harva, Die religiosen 
Vorstellungen, p. 500), bien que dans le Nord-Est de la Sibérie et 
chez la plupart des tribus esquimaudes il n'existe pas des costume pro
prement dit (1). Le chaman met à nu son bust e et (cbez les E squi
maux, par exemple) il ne garde qu 'une ceinture pour tout vêtement. 
Cette quasi-nudité comporte fort probablement une signification 
religieuse, même si la chaleur régnant dans les habitations arctiques 
parait suffire à expliquer, à elle seule, cette habitude. De toute manière, 
qu'il s'agisse de la nudité rituelle (comme dans le cas des chamans 
esquimaux) ou d'un costume spécifique pour l'expérience chamanique, 
l'important est que cette dernière n'a pas lieu avec le costume quoti
dien, profane, du chaman. Même quand le costume n'existe pas, il 
est remplacé par le bonnet, la ceinture, le tambourin et d'autres 
objets magiques qui font partie de la garde-robe sacrée du chaman 
et qui suppléent le vêtement proprement dit. Ainsi, p. ex., Hadlov 
(Aus S ibirien, II , p. 17) assure que les Tatars Noirs, les Schores et 
les Téléoutes ne connaissent pas de costume chamanique ; néanmoins, 
il arrive souvent (comme, p. ex., chez les Tatars Lebed, Harva, op. 
cit. , p. 501) qu'on utilise un drap qu'on serre autour de la tête, et 
sans lequel il n'existe pas la moindre possibilité de cham aniser. 

Le costume représente, en lui-même, un microcosme religieux 
qualitativement différent de l'espace profane environnant. D'une 
part, il constitue un système symbolique presque complet et, d 'autre 
part, il est imprégné, par la consécration , de forces spirituelles multi
ples et en premier lieu d' « esprits ». Par le simple fait de le revêtir -
ou de manipuler les objets qui le suppléent - le chaman transcende 
l'espace profane et se prépare à entrer en contact avec le monde spiri
tuel. Généralement, cette préparation est presque une introd uction 
concrète dans ce monde car on revêt le costume après maintes 
préparations et justement à la veille de ]a t ranse chamanique. 

Un candidat doit voir, dans ses rêves, la place exacte où se trouve 
son futur costume et il ira lui-même le chercher (2) . Ensuite, on 
achètera aux parents du chaman défunt en payant un cheval 
comme prix (p. ex. chez les Birartchen) . Mais le costume ne peut pas 
quitter le clan (Shirokogorov, Psychomental Complex, p. 302) car , 
en un certain sens il intéresse le clan dans sa totalité, non seulement 
parce qu'il a été fait ou acheté grâce à la contribution du clan entier, 
mais en premier lieu parce qu 'étant imprégné par les « esprits », 

(1) Celui -ci se réduit à une ce inture en cuir à laquell e sont attachés nombres de 
franges de peau de cari bo u et de petites ngures en os; cf. RASMUSSBN, Intellectual 
Culture of the Iglulik Eskimos, p. 11 4. L'instrumen t rituel essentiel du chaman 
esquimau reste le tambour. 
(2) Ailleurs, on assiste à la dégradation progressive de la confection riluell e du cos
tume ; autrerois, le chaman iénisséen tuait lui-même le renne de la peau duquel 
il devai t faire son costume: de nos jours, il achète la peau directement aux Russes 
(NIORAD ZE, Der Scharnanismus, p. 62). 

Le Chamanisme 9 
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il ne doit pas être porté par quelqu' un qui ne saurait pas les maltrj· 
ser : ceux-ci troubleraient par la suite la communauté tout entière 
(Shirokogorov, p. 302). 

Le costume est l'obj et des mèmes sentiments de crainte et d'ap_ 
préhension que n'importe quel autre « emplacement pour les esprits » 
(ibid., p.301). Quand il est trop usé, on le suspend à un arbre, dans la 
forêt; les « esprits * qui l'habi tent l'abandonnent et viennent s'aUa
cher au nouveau costume (ibid., p. 302). 

Chez les Tongouses sédentaires, après la mort du chaman, le costum e 
est gardé dans sa maison : les c esprits » qui l'imprègnent donnent 
signe de vie en le faisant trembler, se mouvoir, etc. Les Tongouses 
nomades, comme la plupart des tribus sibériennes, déposent le cos
tume près du tombeau du chaman (Shirokogorov, p. 301; Harva , 
p. 499, etc.). En maint lieu, le costume devient impropre si, ayant 
servi à soigner un malade, celui·ci vient à mourir. De même pour les 
tambourins qui ont prouvé leur impuissance à guérir (Kai Donner., 
Ornements de la tête, p. 10). 

LE COSTUME SIBÉJUEN 

D'après Shashkov (qui écrivait il y a presque un siècle), tout cha
man sibérien devrait posséder: 1. un kaftan auquel sont suspendus 
des ronds en fer et des figures représentant des animaux mythiques ; 
2. un masque (chez les Samoyèdes Tadibei, un mouchoir avec lequel 
on bande les yeux pour que le chaman puisse pénétrer dans le monde 
des esprits par sa propre lumière intérieure); 3. un pectoral en fer 
ou en cuivre; 4. un bonnet, que l'auteur considérait comme un des 
principaux attributs du chaman. Chez les Yakoutes, le dos du kaftan 
porte en son milieu, parmi les ronds suspendus qui représentent « le 
soleil », un rond qui est percé; d'après Sieroszewski (Du. chama· 
nisme, p. 320), on l'appelle l' « orifice du soleil» (oibonküngiitii) 
mais il est généralement censé représenter la Terre avec son ouverture 
centrale par où le chaman pénètre dans les Enfers (v. Nioradze, 
fig. 16 ; Harva, op. cit., fig. 1) (1). Le dos porte de même un croissant 
lunaire et aussi une chaine en fer, symbole de la puissance et de la 
résistance du chaman (Mikhailowski, p. 81) (2) . Les plaques de fer 
servent, au dire des chamans, contre les coups des mauvais esprits. 
Les toulTes cousues à la fourrure représentent les plumes (Mikhai
lowski, p. 81, d'après Pripuzov). 

Un beau costume de chaman yakoute, affirme Sieroszewski 
(op. cit ., p. 320), doit com porter de 30 à 40 livres d'ornements métal
liques . C'est surtout le bruit de ces ornements qui transforme la 

(1) Nous allons voi r (p. 2 t 2 sq.) quelle cosmologie co hérente un tel symbole implique. 
Sur le costume du chaman yakoute, voir aussi \V. SC lillID T, Du Ur$prun g, X I, 
p. 292-305 (d 'aprl!s V. N. VA SIL JEV, E . K. PEUrtSK IJ et M. A. CZAf>LfCU ). Sur la 
• lune. et le • soleil l , cf. ibid., p. 300-04. 
(2) Bien entendu, le double sym bolisme du • fer . et de la • chatne • es t beauco up 
plus complexe. 
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danse du chaman en une sarabande infernale. Ces objet.s métaniques 
ont une « âme * ; ils ne rouillent pas. 41 Le long des bras so nt disposées 
des barres représentant les os des bras (tabytala). Sur les côtés de la 
poitrine sont cousues de petites feuiHes représentant les côtes (oigos 
timir) ; un peu plus haut, de grandes plaques rondes figurent les seins 
de la femme, le foie, le cœur et les autres organes internes . Souvent, 
on y coud également des figurations d'animaux et d 'oiseaux sacrés. 
On y suspend encore un petit iimügiit (. esprit de la foli e ,) métal
lique, en forme de peti te pirogue avec une image d'homme» (1). 

Chez les Tongouses nordiques et ceux de la Transbaikalie prédomi
nent deux sortes de cost.umes : l'un en forme de cana rd et l'autre en 
forme de renne (2). Les bâtons ont un bout sculpté de manière à 
le faire ressembler à une tête de cheval. Sur le dos du kaftan pendent 
des rubans de 10 cm de largeur et de 1 m de longueur dénommés 
kulin, fi serpents l) (3). Les « chevaux . aussi bien que les fi serpents J) 

sont ut ilisés dans les voyages chamaniques aux Enfers. D'après 
Shirokogorov (p. 290), les objets en fer des Tongouses - la • lune " 
le « soleil l , les « étoiles " etc. - so nt em pruntés aux Yakoutes. Les 
fi serpents» sont pris des Bouriates et des Turcs, les « chevaux » des 
Bouriates. (Ces précisions sont à retenir pour le problème des influen
ces méridionales sur le chamanisme nord·asiatique et sibérien.) 

LE COSTUME BO URIATE 

Pallas, qui écrit dans la deuxième moitié du XVIIIe siècle, décrit 
l'aspect d' une chamane bouriate : elle avait deux bâtons terminés 
en tète de cheval et entourés de clochettes; sur ses épaules 30 (j ser
pents , faits de fourrures noires et blanches tombaient jusq u'au sol ; 
son bonnet était form é d'un casque de fer avec trois angles semblables 
aux cornes d' un cerf (4). Mais c'est à Agapitov et Changalov (5) que 
l'on doit la description la plus complète du chaman bouriate. Celui-ci 
doit posséder : 1. une fourrure (orgoi), blanche pour le • chaman 
blanc. (qui est aidé par les bons esprits), noire pour le« chaman noir . 
(ayant les mauvais esprits comme auxiliaires) ; sur la fourrure sont 
cousues nombre de figures métalliques représentant des chevaux, 
des oiseaux, etc. ; 2. un bonnet en form e de lynx; après la cinquième 

(1) Sn!ROSZEWSKI, op. cil., p. 321. La signillcation et le rôle de chacun de ces objets 
deviendront plus clairs par la suite. Sur les iimiigiit, cf. E. LOT- FALCK, A propos 
d'Atagiin, p. 190 sq. 

1
2) Sur le cos tume tong? lIsc, voir SIIII'tO.KOG Or. ov, Psychom~ntal Complex, p. 288-97. 
3) Chez les Bira r lchen, Il es t appelé tabJa'l, le • boa constricto r .; SUIllOKOGORO V, 

PsychomeTifal Complex, p. 301. Ce rep tile étant inconnu dans les contrées nordiques, 
on a là un e preuve imllor tante des influences exercées par l'Asie centrale sur le 
complexe chamanique SLbérien. 
(II) P. S. PAI. LAS, treise durch ,'erschierkne Provin:.en des russischen Rtiches (3 vo l., 
St-Pétershourg, 177 1-1776), t. III , p. 181-1 82. Voir la description du costume d'une 
au tre chamane bouriatc, prl!s de Telenginsk, donnée par J . G. GMELIN, Rei~edurch 
SibiriCll l'on dem Jahr liJ3 bis 1743, t. Il (Gôttingen, 1752), p. 11 -13. 
(5) N. N. ACAI'IT OV ct. M. N. CIIAN GALOV, Mattrialy, p. 42-'14; cr. Mn:IIAILOWU I, 
p. 82 ; NlonADz E, Der Schamanismus, p. 77 ; W . SC IIMI DT, Der Ursprung, X, p. 424·32. 
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ablution (qui vient quelque temps après l'initiation) le chaman 
reçoit un casque en fer (v. Agapitov et Changalov, fig. 3, pl. Il) ayant 
les deux bouts tournés de façon à figurer deux cornes; 3. un bâton 
à tête de cheval, en bois ou en fer, le premier préparé à la veille de 
la première initiation et en ayant soin de ne pas faire mourir le bou
leau duquel on lia tiré ; l'autre, en fer, obtenu après ]a cinquième 
initiation seulement; le bout de ce bâton est sculpté en tête de che
val et il est orné de plusieurs clochettes. 

Voici maintenant la description donnée par le , Manuel , du cha
man bouriate, traduit du mongol par Partanen : « Un casque en fcr 
dont le sommet est formé de plusieurs cercles de fer et garni de deux 
cornes; par-derrière se trouve une chaîne de fer de neuf maillons et, 
à la partie inférieure, un morceau de fer en forme de lance appelé 
épine dorsale (nigurasun; cf. tongouse nikima, nikama, vertèbre). 
Aux tempes, de chaque côté de ce casque, il y a un anneau et trois 
tiges de fer d 'un oerslwk (4,445 cm) de long, tordues au marteau et 
appelées golbugas (union, aller par couple, ou paire: attache, lien). 
De chaque côté du casque et en arrière sont suspendus des rubans de 
soie, de coton, de drap fin et de fourrure de difTérents animaux sau
vages et domestiques, tordus en forme de serpents; on y attache 
ensuite des franges de coton de la couleur de la peau du Korüne, 
de l'écureuil et de la belette fauve. Cette coi lIure a pour nom mai
gabtchi (. couvre-chef . ). 

• A un morceau de coton d'à peu près 30 cm de large, formant 
une bande attachée au col du vêtement, sont fixées des images variées 
de serpents et d'animaux sauvages. On appelle cela dalabtchi (. aile . ) 
ou ziber (. nageoire > ou« aile . ; cf. A Description of BuriatShamanism, 
p. 18, § 19-20). 

• Deux bâtons en forme de béquilles d'environ deux aunes de 
long (grossièrement sculptés) et représentant, à leur extrémité, une 
tête de cheval, au cou duquel e.t attaché un anneau avec trois qol
bugas et qu'on appelle Crinière du Cheval; à leur extrémité infé
rieure sont attachés des golbugas semblables appelés Queue du che
val. En avant de ces bâtons sont fixés, de la même façon, un anneau 
qolbuga et (en miniature) un étrier, une lance et une épée, une hache, 
un marteau, un bateau, une rame, la pointe d'un harpon, le tout en 
fer; au-dessous d'eux, comme plus haut, sont attachés trois qol
bugas. Ces quatre (anneaux golbugas) sont appelés Pieds, et les deux 
bâtons sont désignés du nom de sorbi. 

t. Un fouet formé d'une tige suqai couverte d'une peau de rat 
musqué enroulée huit (ois autour de lui, avec un anneau de fer et 
trois qolbugas, un marteau, une épée, une lance, une massue à pointe 
(le tout en miniature); de plus, on y attache des bandes de coton 
et de soie de couleur. L'ensemble porte le nom de Fouet des « choses 
vivantes ». Lorsqu'il chamanisc, il (le boge) le Lient à la main en même 
temps qu'un sorbi ; il peut se passer de ce dernier lorsqu'il chamanise 
en yourtes. (ibid., p. 19, § 23-24). 

Plusieurs de ces détails reviendront plus loin. Remarquons pour 
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l'instant l'importance accordée au « cheval . du chaman bouriate; 
le thème du cheval, en tant que moyen utilisé par le chaman pour 
faire son voyage, est spécifique de l'Asie centrale et septentrionale ; 
nous aurons l'occasion de le rencontrer ailleurs (cf. plus bas, p. 260 
sq., 364 sq.). Les chamans des Bouriates d'Olkhonsk ont en plus 
un colIret où ils déposent leurs objets magiques (tambourins, bâton
cheval, fourrures , clochettes, etc.) et qui est généralement orné des 
images du Soleil et de la Lune. Nil, l'archevêque de Jaroslav, men
tionne encore deux objets de l'équipement du chaman bouriate : 
abagalde i, un masque monstrueux en peau, en bois ou en métal et 
sur lequel est peinte une énorme barbe, et toU, un miroir métallique 
avec les figures de 12 animaux, suspend u Bur la poitrine ou dans le 
dos, ou, parfois, cousu directement sur le kaftan. Mais, d'après 
Agapitov et Changalov (op . cit., p. 44), ces deux derniers objets ont 
presque di. paru de l'usage (1). Nous allons revenir dans un instant 
sur leur présence ailleurs et sur leur signification religieuse complexe. 

LE COSTUME ALTAÏQUE 

La description que donne Potanin du chaman altaïque laisse 
l'impression que son costume est plus complet et mieux conservé 
que les costumes des chamans sibériens. Son kaftan est fait d'une 
peau de bouc ou de renne. Quantité de rubans et de mouchoirs cousus 
au froc représentent des serpents. Certains de ces rubans sont décou
pés en tête de serpent, avec deux yeux et la mâchoire ouverte j la 
queue dos grands serpents est fourchue et parfois trois serpents ont 
une .eule tête. On dit qu' un chaman riche doit avoir 1.070 serpent. (2) . 
Il y a:-aussi nombre d'objets en fer, parmi lesquels un petit arc avec 
des flèches, pour elIrayer les esprits (3). Sur le dos du frocs ont cousus 
des peaux d'animaux et deux ronds de cuivre. Le collier est paré 
d'une frange de plumes de hiboux noirs et bruns. Un chaman avait, 
de plus, cousu sur Bon collier sept poupées, chacune ayant une plume 

(1 ) Pour le miroir, les clochettes et autres objets magiques du chaman bourial.e, 
voir aussi PARTANBN, A Descriplion, § 26. 
(2 ) Plus au nord, la signification ophidienne de ces rubans est en train de se perdre 
au profit d'une nouvelle valorisation magico-religieuse. Ainsi, p. ex., certains cha
mans ost yaks ont déclaré à Kai DO NNE R que les rubans ont les mêmes propriétés 
que les cheveux (Ornenunts de la tAte et de la che~elure, p. 12 ; ibid., p. 14, figure 2, 
costume d'un chaman ost yak avec une Coule de rubans qui pe •. den t jusqu'aux pieds; 
ct. HAR VA, Die religi6sen Y orsteUungen, fig. 78). Les chamans yakoutes appellent les 
rubans' cheveux. (H ARVA., p. 516). Nous assistons à un transrert de signification , 
processus assez fréquent dans l'histoire des religions: la valeur magico-religieuse 
des serpents - valeur inconnue chez plusieurs peuples sibériens - est remplacée, 
dans l'objet même qui, ailleurs, représente les '. se~pents " par l~ va1eur magie;o
religieuse des. cheveux J, car les longs cheve!-ix sl~lfient, eux aUSSI, une Corte pUlS
sance magico-religieuse, concentrée, comme Il CaUait s'y attendre, dans les sorciers 
(p. ex. le muni du Ilig Véda, X, 136, 7), dans les rois (p. ex. les rois babyloniens), 
les héros (Samson), etc. Mais le témoignage du chaman interrogé par Kai Donner 
esL plutOt isolé. ~ -.t 
(3) Encore un exemple de changement de significa tion, l'arc et les flèches étant en 
premier lieu un symbole du vol magique et, comme tels, faisant partie de l'appareil 
ascensionnel du chaman. 
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de hibou brun comm e tète. C'était, disait- il, les 7 vierges célestes, 
et les 7 clochett,cs étaient les voix de ces 7 vierges qui a ppelaient les 
espri ts vers elles (1). Ailleurs , elles sont au nombre de 9 et sont cen
sées être les fill es d'Ülgan (v. p. ex. Harva, op. cit., p. 505). 

Pa rmi les autres obj ets suspendus a u costume chamanique et dont 
chacun est porteur d'une signification religieuse, rappelons, chez les 
Altaïques, deux petits monstres, habitants du royaume d' Erlik, 
j utpa et arba, faits d'étofTe noire ou brune, l'ull, et verte, l'aut re, avec 
deux paires de pieds, une queue et la gueule entrouverte (Harva, 
fi g. 69-70, d'après Anochin); chez les peuples de l'extrême Nord sibérien, 
certaines images d'oiseaux aquatiques, comme la mouette et le cygne, 
qui symbolisent l'imm ersion du chaman dans l'enfer sous-m arin , 
conception sur laquelle nous aurons à revenir en étudiant les croyan
ces esquimaudes j nombre d'animaux mythiques (l 'ours, le chien, 
l'aigle avec un anneau autour du cou, symbolisant , d'a près les Iénis
séens, que l'oisea u impérial se trouve au service du chaman; cf. Nio
radze, p. 70) ; même des dessins des organes sexuels humai ns (ibid.) 
qui , eux aussi, con tribuent à sanctifier le costume (2). 

L ES MI RO I RS E T LE S BON NE T S C H A M AN I QUES 

Chez les d ilTé rents groupes t ongouses du Nord de la Mand chourie 
(Tonga uses Khingan, Birartchen, etc. ) les miroirs de cuivre jouent 
un rôle important (cf. Shirokogorov, Psychomental Complex, p. 296). 
L'origine en est nettement sino-mandchourienne (i bid. , p. 299), mais 
la signification magique de ces objets varie d'une tribu à l'autre : 
on dit que le miroir a ide le chaman « à voir le monde » (c'es t-à-dire, 
à se concentrer), ou « à placer les esprits », ou à réfl échir les besoins 
de l'homme, et c. V. Di6szegi a montré que le terme mandcho-ton
gouse désignan t le miroir, paltaptu, dérive de pa,ta, « âme, esprit », 
plus précisément l' (C âme-ombre ». Le miroir est donc un réceptacle 
(-p tu) de l' « âme ombre •. En regardant dans le miroir, le chaman 
peut voir l'âme du défunt (3) . Certains chamans mongols voient dans 
le miroir le 4: cheval blanc des chamans. (4). Le coursier es t l'animal 
chamanique par excellence : le galop, la vitesse vert igineuse, sont 

(1) G. N. POTA N IN, Olch~rki Ifwero-zapadnoj ilfongolii, vol. I V, p . 49-54; cf. MlltIIAI 
LOWSK I, p. 84 ; H ARV A, DI~ religiostn Vorsl~llu ngen, p. 595; \V. SC ll MIDT, Der Ur$prung, 
I X, p. 254 sq. 8ur le coslu me des chamans altaïq ues el tatars aba kans, voir a ussi 
ibid., p. 251-57, 69/1 -96. 
(2) On se demande si la coex is tence des deux sym boles sex uels (vo ir p . ex. NIO
R AD~E., fig. 32 ; d'après ANUTC II IN) sur le même ornement n' implique pas une vague 
réminisce nce de l'androgynisation rituelle. cr. a ussi B. D. 8 HI1IIKI N, A Sketch of l lae 
Ke/, or Yen isci OSl!fak (. E th nos " I V, 1939 , p. 1'0 7-176), p. 161. 
(3) V. DIOSZEG I, 1 urlguso-manc=urskoj~ =erkalo 8amana (in. Acta orientalia hu n
garica . ~ 1: Budapest, 1951, p. ~59-83) , p. 367 sq . Sur le miroir des chamans tongouses, 
cf. aussI SIIIIIOKOGOIlOV, op. Cl ! ., p . 278, 299 sq. 
(·i) W. H EISS IG, Schama nen und Geùterbeschwôrer im Küriye- Banner (in . F ol klore 
S tud ies " lIJ , Hlftft, p . 39-72) , p . '16. 
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des expressions tradi t ionnelles du « vol », c'es t-à-dire de l'extase 
(voir plus loin , p. 364). 

Quand au bonnet, il es t t enu dans certaines tribus (p. ex., chez 
les Samoyèdes-Youraks) pour la partie la plus impor tante du vête
ment chamanique . • Au dire de ces chama ns une grande part ie de 
leur pouvoir est donc cachée dans ces bonnets. (Kai Donner, Les 
ornements de la tête, p. 11) .• C'est pourquoi il est courant que lorsqu ' une 
exhibition chamanique est exécutée à la demande de Russes, le chaman 
s'en acquit te sans bonnet . (Donner, La S ibérie, p. 227 ). « Interrogés 
par moi à ce suj et, ils m'ont répondu qu'en chamanisant sans bonnet 
ils étaient dépourvus de tout pouvoir véritable, et que la cérémonie 
entière n'était par suite qu' une parodie destinée surtout à amuser 
l'assistance » (id. , Les ornements, p. 11) (1) . Dans la Sibérie de l'Ouest, 
il consiste en un large bandeau faisant le t our de ]a tête et auqu el 
sont suspendus des lézards ou d'autres animaux tutéla ires et d'innom
brables rubans. A l'Est de Ket, les bonnets , tantôt ressemblent à 
des couronnes munies de bois de renne fabriqu és en fer, ta ntôt ils 
sont taillés dans une t ête d 'ours avec, attachées, les principales 
parties de la peau de la tète, (Kai Donner, La S ibérie, p. 228 ; v. aussi 
Harva , op . cit. , p. 514 sq., fig. 82, 83, 86). Le type le plus commun 
est celui qui représente les boîs d' un renne (H arva, p. 516 sq.), bien 
que, chez les Tongouses orientaux, certains chamans prét endent 
que les cornes de fer qui ornent leur bonnet imitent celles d 'un cerf (2) . 
Ailleurs, aussi bien dans le Nord, comme chez les Samoyèdes, qu'au 
Sud, comme chez Jes Altaïques, le bonnet chamanique est orné de 
plumes d 'oiseaux: cygne, aigle, hibou. Ainsi, p. ex., des plumes d 'aigle 
doré ou de hibou brun chez les Altaïques (Pota nin, Ocherki, IV, 
p. 49 sq.) (3), des plumes de hibou chez les Soyotes et Karagas
ses, etc. (Harva , ibid. , p. 508 sq .). Certains chamans téléoutes font leur 
bonnet de la peau d'un hibou brun et laissent les ailes, et parfois la 
t êt e, comme ornements (Mikhailowski , p. 84) (4). 

li ) 1 L'i mporta nce do nnée a u bonnet ressort a ussi d 'anciens dessins rupestres de 
'âge de bronze où le chaman es t muni d ' un bonnet qui a pparatt nettemen t. mais 

où peuven t manquer tous les a utres a ttribu ts indiq uan t sa dignité. (Kai DONNER , 
L a Sibéri~, p. 227/. Mais K ARJ ALA1NEN ne croit pas au caractère autochtone du bonn et 
cham~n ique. c~el. es oS1.aks et les Vogoules ; il pense plu tôt à une influence s~moy~de 
(cl . Dte RehglOnen der ugra- Vôlker, 111, p . 256 sq.). E n tou t cas , la ques t IOn n es t 
pas résolue. Le baqça kaza k-kirghize • es t coifTé du trad ition nel malakhai, sor te de 
bonnet pointu en peau d'agneau ou d e renard , retombant longuemen t sur le rios. 
Cer tains baqças porten t une non moins ét range coifTure de feutre, recouverte d 'étofTe 
rouge en poil de chameau ; d'au tres, pl us particulièremen t dans les steppes avoisi
nant le Sy r-Dari a, le Tchou, la mer d'Aral, porten t un turban presque toujours 
de couleu r bleue. (CASTAGNÉ, ftfagi~ et exorcùme, p. 66-67). Vo ir a ussi R. A. STEIN , 
Rechuches sur l'épopée et ~ barde au Ti.bet (Paris, 1959), p . 342 sq. 
(2) Sur le bonnet chamanique à corn es de cerI, voir V. DI6sU!:G I, Golol,lnoi ubol' 
nanaiskych (goldskich) $4manol' (in. A néprajû értesl tO l, XXXV II, Buda pest , 
1955, p. 81-108), p. 87 sq. et fi g. 1, 3-4, 6, 9, 11 , 22·23. 
(3) Voir l'étude exhaustive d u bon net altaïqu e chez A. V . AN OC HIN , Malerialy po 
8hamanstf.lu u altajcel,l (Leningrad, 1924), p. 46 sq . 
(4) O'aill eurs en cer taines rég ions, le bon ne t d e hibou brun ne peut pas être porté 
par le chaman immédia temen t après sa consécra tion . Au cours de la /camlanle, les 
esprits révèlen t à quel moment le bonnet et d 'autres insignes supérieurs pourront 
être revêtus sans danger par le nouveau cha man (MIJUIAIL OWSK I, p . 8ll -85). 
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SYMBOLISME ORNITHOLOGIQUE 

Il es t clair qu'au moyen de tous ces ornements, le costume chama. 
nique tend à pourvoir le chaman d'un nouveau corps, magique, en 
forme d'animal. Les trois principaux types sont celui d 'oiseau, de 
renne (cerf) et d'OUfS - mais spécialement d 'oiseau. Nous reviendrons 
sur la signification des corps en (orme de renne et d'ours. Occupons
nous pour l'instant du costume ornithomorphe (1). On a rencontré 
des plumes d 'oiseau un peu partout dans les descriptions des costumes 
chamaniques. Qui plus est, la structure même des costumes essaie 
d'imiter le plus fid èlement possible la lorme d 'un oiseau. Ainsi, les 
chamans altaïques, ceux des TaLars de Minnusinsk, des Téléoutes, des 
Soyotes et des Karagasses s'appliquent à donner à leurs costumes la res
semblance d 'un hibou (Harva, p. 504 sq.). Le costume soyote peut même 
être considéré comme une parfaite ornithophanie (2). On s'eITorce 
surtout de représenter un aigle (3) . Chez les Goldes, c'est également le 
costume en lorme d'oiseau qui domine (Shirokogorov, p. 296). On 
peut en dire autant des peuples sibériens habitant plus au Nord , les 
Dolgans, les Yakoutes et les Tongouses. Chez les Yukaghir, le costume 
comporte des plumes (Jochelson, The Yukaghir, p. 169-76). La botte 
d'un chaman t ongouse imitela paUe d'un oiseau (Harva, p. 511, fig. 76). 
La lorme la plus compliquée de costume ornithomorphe se rencontre 
chez les chamans yakoutes ; leur costume montre un squelette d'oiseau 
complet, en 1er (Shirokogorov, p. 296) . D'ailleurs, d'après le même 
auteur, le centre de diffusion du costume en forme d'oiseau semble 
être la région actuellement occupée par les Yakoutes. 

. ~ême là où le costume n'offre pas une structure ornithomorphe 
Vlslble - comme, p. ex., chez les Mandchous, fortement influencés par 
les vagues successives de culture sino-bouddhiste (ibid.) - la parure de 
la tête est laite avec des plumes et imite un oiseau (ibid., p. 295). Le 
chaman mongol a des « aHes ~ sur les épaules et se sent transformé en 
oiseau dès qu'il revêt le costume (Ohlmarks, Studien, p. 211). Il es t 
probable que, dans le temps, l'aspect ornithomorphe était encore 
plus accentué chez lesAltaiques en général (Harva, p. 504) . Des plumes 
de hibou n'ornent plus aujourd'hui que le bâton du baqça kazak-kir
ghize (Castagné, p. 67). 

Sur la foi de ses informateurs Tongouses, Shirokogorov précise que 
le costume d'oiseau est indispensable au vol vers l'autre monde : 
• Ils disent qu'il est plus lacile d'y aller quand le costume est léger, 
(Psychomental Complex, p. 296). C'est pour la même raison que, 
dans les légendes, une chamane s'envole dans les a irs dès qu'elle 

(1) Sur les rapports ~hama~:oise~ux et le. symbolisme orni.thologique du costume, 
c.r. H. KIRCHNER, Eln archiiologuCM1' Dellrag 2"" UI',elchichu des Schamal'/.umu. 

lm <1 Anlhropos ., XLVII, 1952, p. 24'1-86), p. 255 sq. 
2) ~. HARVA, DU! religitJBen VorsuUungen, Ag. 71-73, 87·88, p. 507-08, 519-20. Cf. 

aussI \V. SCll MIDT, Der U, sprung, XI, p. 430-31. 
(3) c r. Leo STERNBERG, Der AdkrlcuU bei den Volleern Sibiriens (. Archiv für Reli
gionswissenschalt ., 1930, vol. 28, p. 125-153), p. 145. 
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atteint la plume magique (1). À. Ohlmarks (Studien, p. 211) croit que 
ce complexe est d'origine arctique et doit être mis en relation directe 
avec les croyances aux. esprits auxiliaires, qui aident le chaman à 
accomplir son voyage aérien. Mais, comme nous l'avons déjà vu eL le 
verrons encore par la suite, le même symbolisme aérien se rencontre un 
peu partout dans le monde, précisément en relation avec les chamans, 
les sorciers et les êtres mythiques que ceux-ci, parfois, personnifient. 

D'autre part, il laut tenir compte des relations mythiques qui 
existent entre l'aigle et le chaman. Rappelons-nous que l'aigle est 
censé être le père du premier chaman, qu'il joue un rôle considérable 
dans l'initiation même du chaman, qu'il se trouve enfin au centre 
d' un complexe mythique qui englobe l'Arbre du Monde et le voyage 
extatique du chaman. Il ne laut pas perdre de vue non plus que l'Aigle 
représente en quelque sorte l'ÈLre suprême, même s'il est fortement 
solarisé. Tous ces éléments nous semblent concourir à préciser assez 
clairement la signification religieuse du costume chamanique : il 
s'agit, en le revêtant, de retrouver l'état mystique révélé et fixé pen
dant les longues expériences et cérémonies de l'initiation. 

LE SYMBOLISME DU SQUELETTE 

Ceci est confirmé d'ailleurs par la présence, Bur le costume charna
nique, de certains objets en 1er imitant des os et tendant à lui donner 
aussi l'aspect, même partiel, d'un squelette. (Voir, p. ex. Findeisen, 
Der t.Iensch und seine Teile in der Kunst der Jennissejer, fig. 37-38, 
d'après Anuchin, fig. 16 et 37; voir aussi id., Schamanentum, p. 86 sq.) . 
Certains auteurs, parmi lesquels Harva (Holmberg) (The shaman cos
turne, p. 14 sq.), ont pensé qu'il s'agissait d'un squelette d'oiseau. Mais 
Troschtschanskij a, dès 1902, démontré que, chez le chaman yakoute au 
moins, ces « os » en fer s'efforçaient d'imiter un squelette humain. Un 
Iénisséen disait à Kai Donner que les os étaient le squelette même du 
chaman (2). Harva lui-même (Die religiosen Vorstellllngen, p. 514) s'est 
converti à l'idée qu'il s'agit d'un squelette humain , bien qu'E. K. Pe
karskij ait proposé entre-temps (1910) une autre hypothèse: à savoir 
qu'il serait plutôt question d' une combinaison entre le squelette 
humain et celui d' un oiseau. Chez les Mandchous, les ~ os» sont faits en 
fer et en airain, et les chamans affirment (au moins de nos jours) 
qu'ils représentent des ailes (Shirokogorov, p. 294). Néanmoins, il ne 

(1) OIiLKARItS, Studien , p. 212. Le motif folklorique du vol ft l'aide des plumes 
d'olst>aux est assoz répandu, spécialement en Amérique du Nord: v. Stith THOM l'SON, 
Motif-Index, voL III, p. 10, 38 1. Encore plus fréquent est le motif d'une rée-o iseau 
qui, mariée à un humain, prend.son vol dès qu'elle réussit à s'emparer de la plume 
lo~gt~mps gardée par son lfla~l. Ct. .U. HARVA ( HOLMBER G) , Finno-Utric [and] 
SI~"a" [M ythology], p. 50 '1. VOIr aUSSI la légende de la chamane bouriate qui s'élève 
sur son cheval magique ft huit pattes, plus bas, p. 365. 

1
2) Kai DONNER, Beitriige ::ur Frage nach de'" UrBprUnt der JenÎssei-Osljalr.erl 
• Journal de la Société Finno-O ugrienne " XXXVIII, l, 1928, p. 1-21), p . 15; id., 

Ethnological Notes about 1114 Yenissey·Ostyah, p. 80. Dernièrement cet auteur semble 
avoir changé d'avis; cr. La Sibérie, p. 228. ' 
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reste pas de doute possible que, dan s beaucoup de cns, on a en vue ]a 
représentation d' un squelette d'homme. Findeisen (Der Jflfensch und 
seine Teile, fig. 39) reprod uit un objet en rer imitant adm irablement le 
tibia humain (Berliner Museum für Volkerkunde). 

Quoi qu 'il en soit, les deux hypothèses se ramènent au lond à la 
même idée fondamentale : en s'efforçant d'imiter le squelette, d' homme 
ou d'oiseau, le costume chamanique proclame le statut spécial de 
celui qui le revêt, c'est-à-dire de quelqu' un qui es t mort et es t ressuscité. 
On a vu que, chez les Yakoutes, les Bouriates et d 'autres peuples 
sibériens, les chamans sont censés avoir été tués par les esprits de leurs 
ancêtres, qui , après avoir . cuit l Ieurs corps, en ont compté les os qu'ils 
ont replacés en les reliant par des lers et en les enveloppant d 'une 
chair nouvelle (1). Or, chez les peuples chasseurs, les os représentent 
la source ultime de la vie, aussi bien de la vie de l'homme que de celle 
de l'animal, source à partir de laquelle l'espèce se reconstitue à souhait. 
C'est pour cette raison que les os du gibier ne sont pas brisés, mais 
recuei1lis avec soin et disposés suivant la cout ume, c'est-à-dire enterrés, 
déposés sur des plates·Iormes ou dans les arbres, jetés dans la 
mer, etc. (2). De ce point de vue, l'enterrement des animaux suit exacte
ment la manière de disposer des humains (Harva, Die religiosen Vorstel
lungen, p. 440-4111) car, pour les uns comme pour les autres, l' . âme» 
réside dans les os et, par conséquent, on peut espérer la résurrection 
des individus à partir de leurs os. 

Le squelette présent dans le costume du chaman résume et 
réactualise le drame de l'initiation, c'est-à-dire le drame de la mort et 
de la résurrection. Peu importe qu'il soit censé représenter un sque
lette d'homme ou d'animal; dans un cas comme dans l'autre, il s'agit 
de la substance-vie, de la matière première conservée par les ancêtres 
mythiques. Le squelette humain représente en quelque sorte l'arché
type du chaman, puisqu'il est censé représenter la Camille d'où les 
ancêtres-chamans sont nés successivement. (On désigne d'ailleurs la 
souche Camiliale comme l' «os.; on dit fi d'os de N. dans le sens de« des
cendant de N . ) (3). Le squelette d'oiseau est une va riante de la même 
conception; d' une part, le premier chaman est né de l'union d 'un 
aigle et d'une Cemme et , d'autre part,le chaman lui-même s'efforce de se 
transCormer en oiseau et de voler, et, en effet, il est un oiseau dans la 

(1) Cf. H . NAC IIT IG ALL, D~ kulllUhiswrisCM Wur;el der Schamanenskeleuierung 
(in 1 Zeitschrilt für Ethnologie " LXXVII, Berlin , 1952, p. 1S8-97), passim. Sur la 
conception de l'os comme siège de l'âme chez les peuples du nord de l'Eurasie, voir 
Ivar PAULS01f , Die primitù'en Seûenl'orstellungM der nordelUtui,chen Vnlker (Stock
holm, 1958), p. 137 sq. , 202 sq., 236 sq. 
(2) Cf. Uno HARVA (HOLMllEI\G ), Über die Ja gdrilen d~r n6rdlichM VOlker A,ien. 
und Europas (1 Journal de la Socié té Finno-O ugri enne " XLI, l, 1925), p. 34 sq.; 
id., DierûigÎosM Vors/ûlungM, p. 43'1 s9.; Adolf FRIEDRICH, KnoeMn und Skûeu 
in der Vor,'ellungswûl Norda.iens (I Wiener Beitrl1ge zur Kulturgeschich te und 
Linguisti k " V, 19f.3, p. 189-2/17), p. 194 sq. ; K. lIh uL' , Gr~chiseM OpferbriiueM 
(. Phylobolia rur Peter von der MUIIL zum 60. Oeburtstag am 1. Augus t 1945 . , 
lUJe, 1946, p. 185-288), p. 234 sq . avec un e trés riche docum enta tion; H. NACII
TI CALL, Die u h6hte nuta~tu ng in No,.d- und Hoehasien (in « Anthropos., XLVIII, 
1-2,1953, p. 4fI-70) , paS61m. 
(3) cr. A. FRIEDRICH et O. BUDDR USS , Schamanenge.ehichten, p. 36 sq. 
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mesure où il a accès, comme ce dernier, a ux régions supérieures. Dans 
le cas où ce squelette - ou le masque - transforme le chaman en un 
autre animal (cerf, etc.) nous avons a ffaire à une théorie similaire (1), 
car l'animal-ancêtre mythique est conçu comme la ma trice inépui
sable de la vie de l'espèce, matrice reconnue dans les os de ces animaux. 
On hésite à pa rler de totémisme. li s'agit plutôt des relations mysti
ques entre l'homme et son gibier, relations Condamentales pour les 
sociétés des chasseurs et que Friedrich et Meuli ont, dernièrement, 
assez bien mises en valeur. 

R ENAîTRE DE SES OS 

Que l'animal chassé ou domestiqué puisse renaitre de ses os, c'est 
là une croyance qu'on rencontre a ussi dans d'autres régions, en dehors 
de la Sihérie. Frazer avait déjà enregistré quelques exemples améri
cains (2). D'après Frobenius ce motif mythico-rituel est encore vivace 
chez les Aranda, chez les tribus de l'intérieur de l'Amérique du Sud , 
chez les Boshimans et les Chamites alricains (3) . Friedrich a com plété 
et intégré les laits alricains (4), tout en les considérant à juste titre 
comme une expression de la spiritualité pastorale. Ce complexe 
mythico-rituel s'est conservé d'ailleurs dans des cultures plus évoluées, 
soit au cœur même de la tradition religieuse, soit sous lorme de 
contes (5). Une légende des Gagautz raconte comment Adam, pour 
Cournir des Cemmes à ses fil s, rassembla des os de différents animaux et 
pria Dieu de les animer (6) . Dans un conte arménien, un chasseur 
assiste à un mariage des esprits des bois. Invité au banquet, il s'abstient 
de manger mais garde la côte du bœul qu 'on lui avait offert. Par la 
suite, en rassemblant tous les os de l'animal pour le faire revivre, les 

(1) P. ex. le costume du chaman tongouse représente un cerf, dont le squ elette est 
suggéré par des morceaux de ter. Ses cornes aussi sont en fer. D'après les légendes 
yakoules, les chamans lullent entre eux sous la forme de taureaux, etc. cr. ibid., 
p. 212 ; voir plus haut, p. 90. 
(2) De nombreux Indiens Minnetaris 1 croient qu e les os des bisons qu'ils ont tués 
et dépecés renaissent avec un e nouvelle chair et un e nouvelle vie, s'engra issent et 
sont prêts à être tués encore un e Cois dès le mois de juin suivant ., sir James FR AZER, 
Sp irits of lM Com and of thtl Wild (Londres, 1913) , Il , p. 256 . On trouve la même 
cou tume chez les Dakota, chez les 'Esquima ux de la Terre de BalTin et de la baie 
d'Hudson, chez les Yuracares de Bolivie . chez les Lapons, etc. Voir ibid., Il , p. 24 7 sq.; 
O. ZI!RRII! S, Wild- und BlUchgû$/~r in Südamerika, p. 174 sq., 303-04; L. SC HMIDT, 
Der 1 JIu,. du Tiere • in tlinigen Sagtlnlandscha flen Eu,.opas und Eu,.asiens (in 1 An
thropos., X~VII , ;952, p. 509-39), p. 525 sq. ~C. a.u~si P. SAINT YVRS, u. ConIe. de 
Perra ult (PariS, 19.3), p. 39 sq. ; EOS MA N, 19ntl dWln us, p. 151 sq. 
(3) L. FROJJ RN I us, Kulturgeschlchle Afrikas. P rokgomena zu eine,. his/orischm Ges/alt 
khre (Z urich, 1933), p. 183-85. 
(4) A. FHIEDRIC IT , AfrikanÎ!JcM p,.itlsUrtüme,. (Stuttgart, 1939), p. 184-89. 
(5) \Valdemar LI UNCMAN (T,.adi/ion.wanderungtln.- Euphl'lû-llhûn (Helsinki 1937-
1938), vol. Il , p. 1078 sq. ) rappelle que l'interdiction de briser los os des a~imaux 
se retrouve dans les contes des Juifs et des anciens Germ ains, da •. s le Caucase la 
Transylva~ie, l'A utriche, les pays a~ pins, la .Fra~cc! la Belgique, l'Angleterre et la 
Suède. 1 aiS, esclave de ses thèses orlCntalo· dlfTusl mstes,Je savant suédois considère 
toutes ces royances comme an assez r CM es et d 'origine orientale. 
(6) C. Fillingham COXWELI., S ibtlrian and otMr Fol/Hait. (Londres, 1925), p. 422 . 
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esprits Bont obligés de remplacer la côte manquante par une branche 
de noyer (1). 

On pourrait rappele'è.-Ue propos un détail de l'Edda en prose: 
l'accident du bouc de Thôrr~ Parti en voyage avec son char et ses 
boucs, Thôrr prit logement chez un paysan .• Ce soir-là, TMrr prit 
ses boucs et les abattit. On les écorcha et on les mit dans le chaudron. 
Quand ils lurent bouillis, ThOrr et ses compagnons s' installèrent pour 
souper. Thôrr invita aussi le paysan, sa femme et Jeurs enfants avec 
eux ... Puis Thôrr plaça les peaux de boucs près du loyer et dit au 
paysan et à ses gens de jeter les os sur la peau. Thjâlfi, le fil s du paysan, 
avait l'os d'une cuisse d'un des boucs : il le fendit avec son couteau 
pour atteindre la moelle. TMrr passa la nuit là. Le lendemain, il se 
leva avant le jour, s'habilla, prit le marteau Mjôllnir et bénit les restes 
des boucs. Les boucs se levèrent, mais l'un des deux boitait d' une 
patte de derrière, (Gyl{aginning, ch. 26, p. 49-50, trad. G. Dumézil, 
Loki, Paris, 1948, p. 45-46) (2). Cet épisode atteste la survivance, chez 
les anciens Germains, de la conception archaïque des peuples chasseurs 
et nomades. Ce n'est pas nécessairement un trait de la spiritualité 
« chamaniste J . Nous l'avons néanmoins enregistré dès maintenant, en 
nous réservant d'examiner les restes du chamanisme indo-aryen après 
avoir obtenu une vue d'ensemble des théories et des pratiques cha
maniques. 

Toujours à propos de la résurrection à partir des os, on pourrait 
laire état de la célèbre vision d'~zéchiel, bien qu'elle s'intègre dans un 
tout autre horizon religieux que les exemples cités plus haut: " La 
main de l'Éternel se posa sur moi; l'Éternel m'enleva en esprit et me 
transporta au milieu d'une vallée pleine d'ossements ... Il me dit : 
t: - Fils d'homme, ces ossements peuvent~i18 revivre ? • Je répondis: 
«- Seigneur ~ternel, c'est toi qui le sais 1 • Alors il me dit: ,- Pro
f phétise sur ces ossements, et dis-leur: Ossements desséchés, écoutez 
* la parole de l'Éternel. Ainsi parle le Seigneur, l'Éternel, à ces osse
t: ments : je vais faire entrer l'esprit en vous, et vous revivrez; et 
• vous saurez que je suis l'Éternel. • J e prophétisai donc, comme j'en 
avais reçu l'ordre; et comme je prophétisais, il y eut un frémissement, 
puis un bruit retentissant, et les os se rapprochèrent les uns des autres. 
Je regardai, et voici qu'il se formait sur eux des muscles et de la 
chair ., etc. (Ézéchiel, 37, 1-8 sq.) (3). 

A. Friedrich rappelle aussi une peinture découverte par Grünwedel 

(1) COXWII.LL, op. ci", p. 1020. T . LSHTISALO (D~r Tod und die WiedergeburtMI 
kanftîgen Schamanen, • Journal de la Société Finno-Ougrienne " XLVIII, 1937, 
p. 19) rappelle l'aventure semblable d'un héros du Bogda, Gesser Khan: un veau 
tué et dévoré renalt de ses propres os, mais il lui en manque un. 
(2) Il existe sur ce t épisode une étude très riche de C. W: von 8 voow (Tors fiirdrill 
Utgard: J. Tors bockslaktning, 1 Danske Studier l, 19tO, p, 65-105), qu'utilise EDS
MA N (Igni& divinua, p. 52 sq .). cr. aussi J. W. E. MAN'NHARDT, G~rmanilche .Mylh~n 

2
Berlin, 1858), p. 57-75. 
3} En J!1gyple aussi les os devnient être conservé8 pour la résurrection: voir Le 
. IVre MS Moru, ch. cxxv CI. : Coran, Il, 259. Dans une légende aztèque, l'huma

mté prend naissance des os ar.portés de la région souterraine: cf. H. B. ALBXANDU. 
Latin. Am~rican [Mythology] 1 The Mythology of ail Races., vol. XI, BostOIl, 1920); 
p.90. 
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dans les ruines d'un temple à Sllngimllghiz et qui représente la résur
rection d'un homme de ses propres os, résurrection obtenue par la 
bénédiction d'un moine bouddhiste (1) . Ce n'est pas ici le lieu d'entrer 
dans des détails concernant les influences iraniennes sur l'Inde boud~ 
dhiste, ni d'entamer le problème, encore mal étudié, des symétries 
entre les traditions tibétaine et iranienne. Comme J . J. Modi (2) l'a 
remarqué il y a plusieurs années, il existe une ressemblance frappante 
entre la coutume tibétaine d'exposer les cadavres et celle des Iraniens. 
Les uns comme les autres laissent les chiens et Jes vautours dévorer les 
corps; pour les Tibétains, il est d'une grande importance que le corps 
se translorme au plus tôt en squelette. Les Iraniens déposent les os 
dans l'astodan, la • place des os t, où ceux~oi attendent la résurrec· 
tion (3). On peut considérer cette coutume comme une survivance de 
la spiritualité pastorale. 

Dans le lolklore magique de l'Inde, certains saints et yogis sont 
censés pouvoir ressusoiter les morts à partir_de leurs os ou de leurs 
cendres; c'est ce que lait Gorakhnâth (4), par exemple, et il n'est pa. 
sans intérêt de remarquer dès maintenant que ce fameux magicien 
est considéré comme le fond ateur d'une secte yogico~tantrique, les 
Kânphata yogis, chez lesquels nous aurions l'occasion de rencontrer 
plusieurs autres vestiges chamaniques. Enfin, il sera instructif de 
rappeler certaines méditations bouddhistes ayant pour but la vision 
du corps se t ranslormant en squelette (5) ; le rôle important que les 
crânes et les os humains détiennent dans le lamaisme et le tantrisme (6) ; 
la danse du squelette au Tibet et en Mongolie (7) ; la lonction remplie 
par la brdhmarandhra (= sutura Irontalis) dans les t echniques exta
tiques tibéto-indiennes et dans le lamaisme (8) , etc. Tous ces rites 
et toutes oes conceptions nous semblent montrer que, malgré leur 
intégration présente dans des systèmes très variés, les traditions 
archaiques de l'identification du principe vital dans les os n'ont pas 
complètement disparu de l'horizon spirituel asiatique. 

Mais l'os joue aussi d'autres rÔles dans les rites et les mythes chama· 

(1) A. GRUNWEDEL, Teufel MI A"tala (Berlin , 1924), II , p. 68-69, fig. 62; A. FR IB
DRICH, Knochen und Skektt, p. 230. 
(2) Cf. Tibetan Mode of the Duposal of the Dead (dans les Memorial Papers, Bombay, 
1922), p. 1 sq . ; FRIEDRICH, op. cit. , p, 227. Ct. Yalt, 18, 11 ; Bundahiln, 220 (renatlre 
de scs os ). 
(3) Cr. la maison des os dans une légende des Grands Russes (COX WELL, Siberian 
and Other Folk-taka, p. 682), Il serait intéressant de réexaminer à la lumière de tes 
faits le dualisme iranien qui, on le sait, oppose au 1 spirituel Ile terme uSldna, • osseux 1 

En outre, comme le remarque FRIBDRICIJ (op. cil ., p. 245 sq.), le démon As tovidatu, 
• le briseur des os l, n'est pas sans rapport avec les mauvais esprits qui tourmentent 
les chamans yakoutes, tongouses et bouriates. 
(4.) Voir, p. ex., George W. BRIGGS, Gorakhndth and the Kdnphat4 Yogî. (Oxford, 
19381. p. 189, 190. 
(5) cr. A. POZDNEJEV, Dhyâna und Samâdhi im mongoli3chen Lamaismus (1 Un ter
suchungen zur Geschichte des Buddhismus und verwandter Gebiete l, vol. XXIII, 
Hanovre, 1928), p. 2/1 sq. Concernant les 1 méditations sur la mort . dans le taotsme, 
cf. HOUSSBLLB, Die TypeR Mr M editation in China (Chinesisch-deulscher Almanach 
für das Jahr 1932) spée. p. 30 sq . 
(6) Cf. Ro~ert BLEICBSTBIN'U, L'Église JauM (trad. de l'allemand par Jacquer 
Marty, Paru;, 1937), p. 222 sq.; FRIEDRICH, p. 211. 

1
71 BLEICH8TEIN'BR, op. cie., p. 222; FRIEDRICH, p, 225. 
8 Mircea ELUDa, Le Yo,a, p. 321 sq., ~01 i FIIiIDRICH, p, 286. 
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niques. Ainsi, par exemple, quand le cha man vasyugan-ostyak part.. 
à la recherche de l'âme du malade, il utilise une barque faite d'un 
coffre pour son voyage extatique dans l'autre monde et il emp loie 
une omoplate comme rame (Karjalainen, Die Religion der Jugra
Volker, Il , p. 335). Il faudrait a ussi citer à ce propos la divination 
par une omoplate de bélier ou de brebis, très répandue chez les Kal
mouks, les Kirghiz, les Mongols, ou pal' une omoplate de phoque chez 
les Koryaks (1). La divination , en elle-même, est une technique propre 
à actualiser les réalités spirituelles qui sont à la base du chamanisme, ou 
à Cacilit..er le contact avec elles. L'os de l'animal symbolise, ici encore, 
la « Vie totale » en continuelle régénération et, parLant, inclut en lui 
ne fût-ce que virtuellement - tout ce qui appartient au passé et au 
fu tur de cette' Vie •. 

No us ne croyons pas nous être trop éloigné de notre suj et - le 
squelette représenté sur le costume chamanique - en rappelant tou· 
tes ces pratiques et toutes ces conceptions. EUes appartiennent, pres. 
que en leur totalité, à des niveaux de cuJLure simiJaires ou homolo
gables et, en les énumérant, nous avons signalé certains points de 
repère dans la vaste aire de la cuJLure des chasseurs et des pasteurs. 
Précisons, néanmoins, que toutes ces reliques ne dénotent pas égale. 
ment une structure (C chamaniste ~. Ajoutons enfin qu'en ce qui 
concerne les symétries établies entre certaines co utumes tibétaines, 
mongoles et nord-asiatiques, voire arctiques, il y a lieu de tenir compte 
des influences venues de l'Asie méridionale et particulièrement de 
l' Inde, influences sur lesquelles nous aurons à revenir. 

LES MASQUES CH AMANIQUES 

On se rappelle que Nil, l'archevêque de Iaroslav, ment ionnait un 
masq ue monstrueux parmi les accessoires du chaman bouriate (voir 
plus haut, p. 133). De nos jours, l'usage en a disparu chez les Bou
riates. D'ailleurs, les masques chamaniques se rencontent assez rare-

fl ) L'essentiel a déjà élé dil par R. ANDRBE, Scapulimantia (in. Anthropological 
~apers Written in Hono ~ ot Franz ~o~ . , Ne~ York, 1906, p. 143·65). Voir aussi 
FRIEDRICH, p. 214 sq.; aJ~uler à sa bibliographie G. L. KITTREDGE, JYitchraft in Old 
and N~w EngÙ?'nd (~a~nbrl~ge, Mass. , 1929), p. H4 el462, n./,4. Le centre de gravité 
de cetle techmque dl '2!lat.omlsemble êlre l'Asie Centrale; cl. B. LAUFER, Columbus 
a~ Cathay ~nd the M~aning of America to lhe Orientalist (1 J ournal or lhe Arnerican 
Orlen~al SOCiety!, L.I, 2, New, Haven , 1931, p. 87·103), p. 99; elle était très usitée 
en Ch~no protolustorlqu.o dès 1 époque des Chang (v. H. G. CREEL, La lIais8anc~ Ck 
la Chln~, tra d. fr ., p~rls , 19~7, p. 17 .sq.). ?tréma technique chez· les Lolo; cr. L. 
VAN ~ I C~I.L I ,. L~ ;eüg"o.lle th. Lolo (Milan, 19(1fa ), p. 151. La scapulimancie nord. 
a":lér.lCame, IlIn ltee d ailleurs aux tribus du Labrador e t d u Québec, es t d 'origine 
asiatique.; cf. John .M. C~OI'.ER, Norlhun Algonkian Scrying and ScaplllimatJ~, 
(Fcs~chrl rl W. SC HMIOT, Môdhng, 1928, p. 207-215) etD. LAUFEn,op. cil., p. 99. VOir 
aussl.E.~. EISeNBER(;E~, Da! Wahrsag~tJ aus d~1n Schullublatt (in . Intèrnalionales 
Arcluv fur Ethnographie _, XXXV, Leyde, 1938, p. 49-11 6), passim; H. HOFF
MANN, Ouellen -zur Guchicht~ der tib~tischen Bon-R~ljgion (Wiesbaden, 1950) , p. 193 
sq.; L . SCHMIOT, Pelops unddi~ lIaselhex~ (in . Laos" l , S tockholm, 1951, p. 67-78 ), 
p. 72 , n. 38; F. BOEHM, Spatulimantie (in . Handworterbuch des deulschen Aber
glau.bens " Vll , p. 125 sq.), passim; F. ALTlfElH, G~sclt~cht~. thr Hu.nnen (4 vo l., 
Berlin, 1959·62), l, p. 268 sq. ; C. R. BAWOEN, On tM PraChce of Scapultmancy among 
the Mongols (in 1 Cen tral Asia tic J ournal ., I V, La Haye, 1958, p. 1.31 ). 
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ment dans la Sibérie et le Nord de l'Asie. Shirokogorov rapporte un 
seul cas où un chaman tongouse a improvisé un masque 41 pour mon
trer que l'esprit malu est en lui » (Psyclwmemal Complex, p. 152, 
n. 2). Chez les Tchouktches, les Koryaks, les Kamchadales Youka
girs et Yakoutes, le masque ne joue aucun rôle dans le cha~an isme : 
il est plutôt, et sporadiquement, utilisé pour effrayer les en fants 
(comme chez les Tchouktches) et, pendant les funérailles, pour n 'être 
pas reconnu par les âmes des morts (Youkagirs). Parmi les populations 
~squimaudes, c'est surtout chez les Esquimaux d 'Alaska, fort.ement 
lllfluencés par Jes cultures amérindiennes, que le chaman utilise un 
masque (v. Ohlmarks, p. 65. sq.). 
~n As~e ,-!es .r.ares cas attestés relèvent presq ue exclusiv.ement des 

t ,·ibus méridionales. Chez les Tatars Noirs, les chamans utilisent par
fois un masque en écorce de bouleau dont les moustaches et les Som'. 
cils sont faits en queue d'écureuil (1). Même usage chez les Tatars de 
Tomsk (2). Dans l'A1tai et chez les Goldes, quand le chaman conduit 
l'âme du défunt dans le royaume des ombres, il s'enduit la face de 
suie pour ~'ê tre pas reconnu par les esprits (3). Le même usage se 
rencontre ailleurs, et avec le même but, dans le sacrifice de l'ours (4) . 
Il faut se ra!,peler à ce propos que la coutume de s'oindre la figure 
avec. de la SUle est assez répandue chez les « primitifs» et que sa signi
fi catIOn n'est pas toujours aussi simple qu 'e1le en donne l'impression. 
Il ne s'agit pas toujours d'un camouflage vis·à-vis des esprits ou d'un 
moyen de défense contre ces derniers, mais aussi d' une technique élé
mentaire poursuivant l'intégration magique au monde des esprits. 
En efTet, en beaucoup de régions du globe, les masques représentent 
les ancêtres et les porteurs des masques sont censés incarner ces an
cêtres mêmes (5). Barbouiller son visage avec de la suie c'est une des 
manières les plus simples de se masquer, c'est-à-dir; d'incorporer 
les âm.es défuntes. Les masques sont, par ailleurs, en relation avec 
les soc,étés secrètes d'hommes et le culte des ancêtres. L'école histo
rico-culturelle considère ]e complexe masques-culte des ancêtres-socié
tés secrètes d ' initiation comme appartenant a u cycle culturel du 
matriarcat, ]es sociétés secrètes étant, selon cette école, une réaction 
contre la domination des femmes (6). 

(1) o. N. POTANIN, Otchcrki s~"ero·=apadnoi M ongolii, IV, p. 54; HARVA, Di~ reli,iô
s~n Vorsl~llung~n, p. 52f, . 
(2 ) D. ZELE NIN, Ein ~rotisckr RitU.t in thn. Opf~rung~n der allaiscknl Türken (1 l n. 
ternat. Archiv tür Ethnograrhie., XX I X, 1928, p. 83·98), p. 84 sq. 

1

3) RADLOV, AilS Sib iri~n, l, p. 55; HA RVA, p. 525. 
4) NIORAOZE, p. 77. 
5) K. MEUtl, Mask~ (dans Hanns BXC HTOLO, éd., HafidworMrbuch ths d~uuchen 
A~.erglau~e.,!".' Bd. V, Berlin, 1933, col. 1749 sq .); id., Schweizer Mask~n und Masken
br(Iltc~~ (Zurich, 1 9~, 3 ), p. 4~ sq. ; A. SLAWIA, Ku.ltische G~heimbü1l.lÙ der Japaner 
und GermaTl!n .l- Wi ener Beltrnge zur Kulturgeschlchle und Linguislik ., IV, Sab. 
bourg el L~lpZlg, 1936, p. 675·764 ), p. 717 sq.; K. RANKE, l ndogermanucM TOI~Il
"erehrung (m • Folklore Fellows Communi~tio~s., LI~. 1951, 140), l , p. 11 1 sq' 
(6) Ct. p. e~. Geo rges MONTAN~ON, . ~ra"i d ~lhnologl~ Cullurelk (Paris, 193/l ), 
p. 723 sq. VOIr les réserves, pour 1 Amerlqu e, de A. L. KROEBER et Catharine H OI T 
Mas.ks and M oietics as a Culture Compl~x (. J ournal of the Royal Anthropologi~a i 
I ~s tltute . , vol. 50, 1920, p . 452.1,6°), clin réponse de W. SC IIM IOT Die Kullurhislo. 
rlsch~ M elhotk u,ui di~ rlordamuikallische Etll1lologi~ (f Anthrop~s • vol 14-15' 
p. 546-563), p. 553 sq. ,. , 
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La rareté des masques chamaniques ne doit pas nous surprendre. 
En effet comme Harva l'a remarqué à juste titre (op. cit., p. 524 sq.), 
le costu:ne du chaman est en lui-même un masque et peut être consi
déré comme dérivé d'un masque originaire. On a essayé de prouver 
l'origine orientale et, parLant, récente ?u chamanisme sibérien en 
invoquant justement, entre autres, le faIt que les ~asques, plus fré
quents dans les régions méridionales de l'Asie, deVIennent de plus en 
plus rares et disparaissent vers l'extrême Nord (1) . Nou. ne pouvons 
pas aborder ici la discussion de }' « orlgme • du chamalllsme sibérien. 
Remarquons pourtant que, dans le chama,nisme nord-a8ia~ique et 
arctique, le costume et le masque ont été dlversem~nt valorIsés. En 
certains lieux (p. ex. chez les Samoyèdes, cf. Castrén, CIté par Ohlmarks, 
p. 67), le masque est censé faciliter la conce~tration. Nous avons vu 
que le mouchoir qui couvre les yeux o~ ~~me ~e, visage entIer .. du 
chaman remplit, pour certains, un rôle slffillalre. D a~tr~ p,art., merne 
si parfois on ne parle pas d'un masque proprement dIt., il 8 ~glt néan
moins d' un tel objet: p. ex. les fourrures et les mouchOirs qUI, chez les 
Goldes et les Soyotes, couvrent presque entièrement la tête du cha-
man (Harva, fig. 86-88). . 

Pour ces raisons, et tout en tenant compte des multiples valeurs 
qu'ils revêtent dans les rituels et les techniques de l'extase, on peut 
conclure que le masque joue le même rÔle que le costume du chaman 
et les deux éléments peuvent être considérés comme interchangeables. 
En effet, dans toutes les régions où on l'emploie (et en dehors de l'idéo
logie chamaniste proprement dite), le masque pro?lame mamfeste
ment l'incarnation d'un personnage mythIque (ancetre, BOlroaI my
thique, dieu) (2) . De son côté, le costume transsubstantialise le chaman, 
le transformant, devant les yeux de tous, en un être surhuma,in, 
quel que soit l'attribut prédominant qu'on veut mettre en pleme 
lumière: le prestige d'un mort qui est ressuscité (.quelette), la capa
cité de s'envoler (oiseau), le régime de mari d'une « épouse céleste, 
(costume de femme, attributs féminins), etc. 

LE TAMBOUR CHAMANIQUE 

Le tambour joue un rôle de premier plan dans les ~érémoni~, 
chamaniques (3). Son symbolisme est complexe, ses fonctIOns magI
ques sont multiples. Il est indispensable au déroulement de la séance, 

(1) Cf. A. GADS dans W. SCHM I DT, Der Ursprung, 111 (Münster, 1931), p. 336 sq.; 
opinion contraire: A. OHLMAIIKS, p. 65 sq. Vi?ir plus bas, p. ?86, sq. . . . 
(2 ) Sur les masques des magiciens préhistoriques et leur stgmflcatlOll rehgICuse, 
ct. J. MARINOU., Vorftschichdiche Religion , p. 1.84. sq. . 
(3) En plus de la bib iographie citée dans l,a note 1, 'page 128, vOir A. A. PoPov, 
Ceremonlïa odjivtenija bubna U ostyak-'llJtIojedov (Lemngrad, 1934) j J. PARTANEN, 
A description of BUI'&at Sh4mani8m, p. 20; W . SCIUIIDT, Der Ursprung, IX, P: 258 sq. 
696 sq. (Altalques, Tatars Abakan) ; XI, p. 306 sq. (Yakoutesl, Mt (lémsséens) 
XII, p. 733-4.5 (synt.hèse) ; E. EMSHEUtER. Schamanentrommel und Trommelbaum 
id., ZUI' I deologie derlappl.8chen Zaubertrommel (in. Ethnos . , IX, 194.4., 3-4.. p. 141-69) 
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soit qu'il porte le chaman au « Centre du Monde t, soit qu'il lui per
mette de voler dans les airs, soit qu'il appelle et " emprisonne, les 
esprits, soit, enfin, que le tambourinement permette au chaman de 
se concentrer et de reprendre contact avec le monde spirituel 
qu'il se prépare à parcourir. 

On se rappelle que plusieurs des rêves initiatiques de futurs chamans 
comportaient un voyage mystique au « Centre du Monde >, au siège 
de l'Arbre Cosmique et du Seigneur Universel. C'est d'une des bran
ches de cet Arhre, que le Seigneur laisse tomber à cet effet, que le 
chaman façonne la caisse de son tambour (of. plus haut, p. 51). La 
signification de ce symbolisme nous semble ressortir assez clairement 
du complexe dans lequel il est intégré : la communication entre le 
Ciel et la Terre par le truchement de l'Arbre du Monde, c'est-à-dire 
par l'Axe qui se trouve au ; Centre du Monde •. Du fail que la caisse 
de son tambour est tirée du bois même de l'Arbre Cosmique, le chaman, 
en tambourinant, est projeté magiquement près de cet Arbre ;' il est 
projeté au « Centre du Monde t et, du même coup, peut monter aux 
Cieux. 

Vu sous cet angle, le tambour peut être assimilé à l'arbre chamll.
nique à multiples échelons sur lèquêi le chaman grimpe symbolique
ment au Ciel. En escaladant le bouleau ou en jouant du tambour, 
le chaman s'approche de l'Arbre du Monde et y monte ensuite effec
tivement. Les chamans sibériens ont aussi leurs arbres personnels 
qui ne sont autre chose que les représentants de l'Arbre Cosmique; 
certains utilisent aussi des « arbres renversés & (1), c'est-à-dire fixés 
avec leurs racines en l'air, et qui, on le sait, comptent parmi les sym
boles les plus archaiques de l'Arbre du Monde. Tout cet ensemble, 
joint aux rapports déjà notés entre le chaman et les bouleaux céré
moniels, montre la solidarité qui existe entre l'Arbre Cosmique, le 
tambour chamanique et l'ascension céleste. 

Le choix même du bois avec lequel on façonnera la caisse du tam
bour dépend uniquement des « esprits • ou d' une volonté trans
humaine. Le chaman ost yak-samoyède prend sa hache et, fermant 
les yeux, pénètre dans une forêt et touche un arbre au hasard; c'est 
de cet arbre que, le lendemain, ses compagnons tireront le bois de 

id., Eine ,ibiri'CM P(lI"aUele :lUI" lappischen Zaubertrommel' (in 1 Ethnos _, 
XII, 194.8, 1-2, p. 17-26) ; E. MAlfJ:ER, D~ lafPische Zaubertromnul. Il : Die Trommel 
als Urkumk geutigen Lebe1l8 (. Acta lappoI Ica ., VI, Stockholm, 1950), en particu
lier p. 61 sq. ; H. FINDBISBN, SchamalUntum, p. 148·61; L . VA~DA, Zur phaseolo
,iscMn Stellu",( cù. Schamanismru, p. 475, n. 8; V. DI6sZBGI, D~ Typen und inter
ethnischen Be~lehunfen der Schamanentromnuln bei den Sdhupen (Ostjak-Samo
jeden) (in 1 Acta ethnographica t, IX, Budapest, 1960, p. 159-79) ; E. LOT·FALCK, 
L'aRimation du tambour, (in 1 JournaJ asiatique" CCXLIX, Paris, 1961, p. 213-39) ; 
id., A propos d'un tambour cù chaman tongorue (in' L'H omme J, 2, Paris, 1961, 
p. 23·50). 
(1) Cf. E. KAGAROW, Der umgelceheru Schamanenbaum (. Archiv für Religions
geschichte ',1929, vol. 27, p. 183-85); voir aussi U . HARVA (HOLfllBlRC), Der Baum 
cù. Lebe1l8, p. 17, 59, etc.; id., Finno-Ugric [and) Siberian [À1ythology], p. 349 sq. ; 
R. KARSTEN, TM Relifion of ,he Samek (Leyde, t9551, p. 48; A. COOIURASWAIIIY, 
TM lnverud Tree (1 The Quarterly Journal of the Mythic Society., XXIX, 2, 
Bangalore, 19a8, p. 1-38); M. ELIADE, Traité d'Histoire cù. Religion" p. 24.0 sq. 

Le Chamanisme '0 
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la caisse (1). A l'autre bout de la Sibérie, chez les Altaïques, le chaman 
reçoit directement des esprits l'indication précise de la forêt et l'en
droit où craU l'arbre , et il envoie ses auxiliaires pour le reconnallre 
et en détacher le bois pour la caisse du tambour (2). En d'autres 
régions, le chaman ramasse lui-même tous les éclats du bois. Ailleurs, 
on offre des sacrifices à l'arbre, en l'enduisant de sang et de vodka. 
On procède aussi à ]' « animation du tambour ,., en arrosant la caisse 
avec de J'alcool (3). Chez les Yakoutes, on recommande de choisir 
un arbre que la foudre a frappé (Sieroszewski, Du chamanisme, 
p. 322). Toutes ces coutumes et précautions rituelles montrent clai
rement que l'arbre concret a été transfiguré par la révélation sur
humaine et qu'en réaHté il a cessé d'être un arbre profane et repré
sente l'Arbre même du Monde. 

La cérémonie de l' « animation du tambour l) est extrêmement 
intéressante. Lorsque le chaman altaïque l'arrose avec de la bière, 
le cerceau s' « anime. et, pa r le truchement du chaman , raconte 
comment l'arbre dont il faisait partie a poussé dan s la forêt, comment 
il a été coupé, apporté dans le village, etc. Le chaman arrose ensuite 
la peau du tambour et, en s' c animant ., elle aussi raconte son passé. 
Par la voix du chaman, l'animal parle de sa naissance, de ses parents, 
de son enfance et de toute sa vie jusqu'au moment où il a été abattu 
par le chasseur. Il finit par assurer le chaman qu'il lui rendra de 
nombreux services. Dans une autre tribu altaïque, les Tubalares, Je 
chaman imite la voix et la démarche de J'animal ainsi réanim é. 

Comme l'ont montré L. P. Potapov et G. Buddruss (Schamanen
geschichten, p. 74 sq.), l'animal que le chaman «réanime . est son alter 
ego, son plus puissant esprit auxiliaire i lorsqu'il pénètre dans le 
nb-aman, ce dernier se transforme en l'ancêtre mythique thériomor
pile. On comprend alors pourquoi , durant le rite de l' « animation " 
le chaman doit raconter la vie de l'animal-tambour: il chante son 
modèle exemplaire, l'animal primordial qui est à l'origine de sa 
tribu. Dans les temps mythiques, chaque membre de la tribu pouvait 
se métamorphoser en animal, c'est-à-dire que chacun était capable 
de partager la condition de l'ancêtre. De nos jours, de tels rapports 
intimes avec les ancêtres mythiques sont réservés exclusivement 
aux chamans. 

Retenons ce fait : pendant la séance, le chaman rétablit, pour 
lui seul, une situation qui, à l'origine, était ceBe de tous. La signifi
cation profonde de ce recouvrement de la condition humaine origi
nelle nous deviendra plus claire lorsque nous aurons examiné d'autres 
exemples semblables. Pour l'instant, il nous suffit d'avoir montré 
que tant la caisse que la peau du tambour constituent des instru
ments magico-religieux grâce auxquels le chaman est capable d'en
treprendre le voyage extatique au « Centre du Monde J . Dans nombre 
de traditions, l'ancêtre mythique thériomorphe vit dans le monde 

(II A. A. PoPov, Ce,.emon!Ïa ...• p. 94; EMSIU!IMER. Schamanentrommel. p. 167. 
(2 EMSHEIMBR, p. 168. d'après MENGES et POTAPOV. 
(3) E/lUHBIMER, p. 172. 
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souterrain, près de la racine de l'Arbre Cosmique dont le sommet 
touche le ciel (A. Friedrich, Das Bewusstsein ein .. Naturvolk .. 
p ',52). Nous avons afTaire ici à des idées distinctes, mais solidaires: 
D .un~ part, le chaman, en tambourinant, s'envole vers l'Arbre Cos
mIque ; nous verrons dans un instant que le tambour comporte un 
grand nombre de symboles ascensionnels (p. 148 sp.). D'autre part, 
grâce à ses rapports mystIques avec la peau , réanimée. du tambour 
le chaman arrive à parta~er la nature de l'ancêtre thériomorphe; 
autrement dIt, il peut abolIr le temps et recouvrer la condition origi
nelle dont parlent les mythes. Dans un cas comme dans l'autre nous 
avons affaire à une expérience mystique qui permet au cham'an de 
transcender le temps et l'espace. La métamorphose en l'animal
a~cêtre, de m~me que l'extase ascensionnelle, sont des expressions 
dlfférentes, malS homologables, d'une même expérience: la traoscen. 
dance de la condition profane, le recouvrement d'une existence 
, paradisiaque. perdue à la fin du temps mythique. 

Le tambour est, en général, de forme ovale· Ba peau est de renne 
d 'élan ou de cheval. Chez le~ Ost yaks et les S~moyèdes de la Sibéri~ 
oCCIdentale, la sudace extérIeure ne porte aucun dessin (1). D'après 
Georgl (2), des Oiseaux, des serpents ainsi que d'autres animaux sont 
représentés sur I~ peau des tambours tongouses. Shirokogorov décrit 
de la mamère swvante des dessins qu'il a vus sur les tambours des 
Tongouses. transbaikaliens : le symbole de la Terre ferme (car le 
chaman utilIse son tambour en guise de barque pour traverser la mer 
et c'est pourquoi il indique ses parties continentales); plusieur~ 
g~oupes de figures ant~opomorpbes, à droite et à gauche, et nombre 
d aOlIDaux. On ne pelOt aucune image au milieu du tambour' les 
huit lignes doubles qui y sont figurées, symbolisent les huit ~ieds 
qUI supportent la Terre au-dessus de la Mer (Psychomental Complex, 
p. 297). Chez les Yakoutes, on observe des signes mystérieux peints 
en rouge et nOIr, figurant des hommes et des animaux (Sieroszewski 
p. 322). Des images diverses sont également dessinées sur les tambou~ 
des Ost yaks de l'lénisseï (Kai Donner, La Sibérie, p. 230). 

, Derrière le tambour il y a une poignée verticale en bois et en fer 
que le chaman tient de la main gauche_ Des fils de métal ou des écIis: 
ses de bois horizontales soutiennent d'innombrables morceaux de 
métal tintinnahulants, des grelots, des sonnettes, des images de 1er 
représentant des esprits, divers animaux, etc., et souvent des armes 
comme une /lèche, un arc ou un couteau (3). , Chacun de ces objet; 
magiques est investi d'un symbolisme parLiculier et remplit son rôle 
dans la préparation ou la réalisation du voyage extatique ou des autres 
expériences mystiques du chaman. 

Les dessins qui ornent Ja peau du tambour sont une caractéris-

1

11 Kai DONNRR. La Sibérie, p. 230 ;' .V' HAR.VA, Pie ,.eligi6.en V01'lrellungen, p. 526 sq 
2 J . G. GEORGI, Bemtrkungen ellle,. RelSe lm ,.ua.i.chen Reich im Jah,.e 1772 
St-Pétersbourg, 1 775), l , p. 28. 
3) K. DONNBR, La Sibérie, p. 230; IIA RvA, p. 527, 530; W. SCIIMIDT De,. U,.,p,.ung, 
X, p . 260, e tc. 
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tique de toutes les tribus tatares et des Lapons. Chez les Tatars, les 
deux faces de la peau sont recouvertes d'images. Elles se caractéri
sent par UDe grande variété, bien qu'on puisse toujours y distinguer 
les symboles les plus importants, comme, p. ex., l'Arbre du Monde, 
le Soleil et la Lune, l'Arc-en-Ciel, etc. Les tambours constituent, en 
effet, un microcosme : une ligne de démarcation sépare le Ciel de la 
Terre et, en certains endroits, la Terre de l'Enfer. L'Arbre du Monde, 
c'est-à-dire le bouleau sacrificiel escaladé par le chaman, le cheval, 
l'animal sacrifié, les esprits auxiliaires du chaman, le Soleil et la 
Lune qu'il atteint au cours de son voyage céleste, l'Enfer d'Erlik 
Kan (avec les Sept Fils et les Sept Filles du Seigneur des Morts, etc.) 
dans lequel il pénètre lors de sa descente au royaume des morts -
tous ces éléments qui résument en quelque sorte l'itinéraire et les 
aventures du chaman, se retrouvent figurés sur 80n tambour. L'espace 
nous manque pour détailler tous les signes et images, et commenter 
leur symbolisme (1). Retenons simplement que le tambour figure 
un microcosme avec ses trois zones - Ciel, Terre, Enfer - en mêm~ 
temps qu'il indique les moyens grâce auxquels le chaman réalise 
la rupture des niveaux et établit la communication avec le monde 
d'en haut et d'en bas. En efTet, comme on vient de le voir, l'image 
du bouleau sacrificiel (= l'Arbre du Monde) n'est pas la seule ; on 
rencontre également l'Arc-en-Ciel : le chaman s'élève dans les sphères 
supérieures en escaladant l'Arc-en-Ciel (2). On rencontre aussi l'image 
du Pont, sur lequel le chaman passe d'une région cosmique dans 
l'autre (3). 

L'imagerie des tambours est dominée par le symbolism~lLl<o'yage 
extatique, c'est-à-dire par les voyages qui impliquent une ,rupture 
de niveau et, partant, un f Centre du Monde t . Le tambourmement 
initial de la séance, destiné à évoquer les esprits et à les. enfermer. 
dans le tambour du chaman, constitue les préliminaires du voyage 
extatique. C'est pour cette raison que le tambour est appelé le, cheval 
du chaman> (Yakoutes, Bouriates). L'image d'un cheval est dessin_ée 
sur le tambour altaïque; lorsque le chaman tambourine, il est censé 
aller au ciel sur son cheval (Radlov, Aus Sibirien, II, p. 18, 28,30 et 
passim). De même, chez les Bouri~tes, le ~am~our fB;it avec une, peau 
de cheval représente ce mème anunal (MikhailowskI, p. 80). D après 
O. Manchen-Hellen, le tambour du chaman soyote est considéré 
comme étant un cheval et est appelé khamu-at, soit, littéralement, 
• chaman-cheval» (4) et, lorsque la peau est tirée d'un chevreuil, « le 
chevreuil du chaman, (Karagasses, Soyotes). Les légendes des Yakou-

(1) Cf. POTANIN, OtcMrki, IV, p. 43 sq.; ANoe RIN, Matuialy, p. 55 sq.; HARVA, 
op. cil., p. 530 sq. (eL los fig. 89-100, et.e.) ; W. SC HauoT, Der Ursprun f, IX, p. 262 sq., 
697 sq.; et surLout E. MANUtR, D ie lappische Zauber!ronlnul, II, p. 19 sq., 61 sq., 
'H~ . X 
\
2) Cf. MartU R hANEN , R~fenbogen-Himm.eùbrücke (. SLudia Orienlaha., IV, 
, Helsinki, 194.7). 

(3) H. von LANK.KNAU, Die Schamalltn und d(U Schama1U'nwuen Il OIobUl., XX Il, 
1872, p. 278-283), p. 279 sq. . 
(4.) Q. MANCHEN-HELUI'C, lleise ùl$ tl8ialische Tuwa (Berlm, 1931), p. 117. 

ET DU TAMBOUR CIIAMANI QUES 149 

tes racontent longuement comment le chaman vole avec son tam
bour à travers les sept cieux .• Je voyage avec un chevreuil sauvage! . , 
chantent les chamans Karagasses et Soyotes. Dans certaines tribus 
mongoles, le tambour chamanique est appelé, cerf noir & (W. Heissig, 
Schamanen und Geisterbeschworer, p. 47). Le bâton avec lequel on 
frappe le tambour reçoit le nom de « fouet » chez les Altaïques (Harva, 
op. cit., p. 536). Sa vitesse miraculeuse est l'une des caractéristiques du 
td/tos, le chaman hongrois (G. R6heim, Hungarian Shamanism, p. 142). 
Un jour, un taltos «enfourcha un roseau et partit au galop et il arriva 
au but avant le cavalier, (ibid., p. 135). Toutes ces croyances, ces 
images et ces symboles en relation avec le« vol., la« chevauchée, ou la 
c vitesse. des chamans sont des expressions figurées de l'extase, c'est
à-dire de voyages mystiques entrepris avec des moyens surhumains 
et dans des régions inaccessibles aux hommes. 

L'idée de voyage extatique se retrouve aussi dans le nom que 
les chamans des Yuraks de la toundra donnent à leur tambour: arc 
ou arc chantant. D'après Lehtisalo et Harva (p. 538), le tambour 
chamanique servait originairement à chasser les mauvais esprits, un 
effet qu'on pouvait également obtenir au moyen d'un arc. Il est tout 
à fait exact que le tambour est parfois utilisé pour chasser les mau
vais esprits (Harva, p. 537), mais dans de tels cas son emploi parti
culier est oublié et on a affaire à la « magie du bruit, par laquelle on 
expulse les démons. De tels exemples de modification de fonction 
sont assez fréquents dans l'histoire des religions. Mais nous ne croyons 
pas que la fonction originaire du tambour ait été celle de chasser les 
esprits. Le tambour chamanique se distingue justement de tous les 
autres instruments de • la magie du bruit . parce qu'il rend possible 
une expérience extatique. Que celle-ci ait été préparée, à l'origine, par 
le oharme des 80DS du tambour, charme qui était valorisé en « voix 
des esprits », ou qu'on soit arrivé à une expérience extatique à]a suite 
de ]a concentration extrême provoquée par un tambourinement pro
longé, c'est un problème que nous n'envisageons pas pour le moment. 
Mais un fait est certain : c'est la magie musicale qui a décidé de la 
fonction ohamanique du tambour - et non pas la magie du bruù anti
démoniaque (1). 

La preuve en est que, même là où le tambour est remplacé par un 
arc - comme chez les Tatars Lebed et certains Altaïques - c'est tou
jours à un instrument de musique magique qu'on a affaire, et non à 
l'arme anti-démoniaque : on ne trouve pas de flèches, et l'arc est uti
lisé comme un instrument à corde unique. Les baqça kirghizes non 
plus n'emploient pas le tambour pour préparer la transe, mais bien 

('1) Les Rêches jouent également un rOle dans certaines séances chamaniquea (cl. p. ex. 
Harva, p. 555). La Rêche possède un double prestige 101agico-religieux : d'une part, 
c'est une image exemplaire de la vitesse, du « vol., et, d'autre part, c'est J'arme 
magique par excellence (la Rêche tue de loin). Utilisée dans les cérémonies do'"'puri
fication ou d'expulsion des démons, la flèche . tue . aussi bien qu'elle. éloigne. 
eL. expulse • les mauvais esprits.lVoir aussi René de NUBSK Y-WoaowlTz, Oracù. 
ancl DtmOM of Tibe', p. 54.3. Pour la flèche en tant quo symbole à la lois du 1 vol. 
et de la 1 purification l, voir plus loin, p. 306. 
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le kobuz, qui est un instrument à corde (i). Et la transe, comme chez 
les chamans sibériens, se réalise en dansant sur la mélodie magique du 
kobuz. La danse, on le verra mieux par la suite, reproduit le voyage 
extatique .du chaman au ciel. C'est dire que la musique magique, 
le symbohsme du tambour et du costume chamaniques, la danse 
même du cha~an , sont autant de moyens pour entreprendre ou pour 
assurer la réUSSite du voyage extatique. Les bâtons à têtes chevaJines 
que les Bouriates appellent d'ailleurs , chevaux " attestent l ~ 
même symbolisme (2). 

Les peuples ougriens ignorent les dessins des tambours chamaniques. 
Par contre, les chamans lapons ornent leurs tambours encore plus 
copieusement que les Tatars. On trouvera dans le grand ouvrage de 
Manker sur le tambour magique lapon les reproductions et l'analyse 
exhaustive d' un grand nombre de dessins (3). II n'est pas toujours 
facile d'identifier les personnages mythiques et la signification de 
toutes les images, parfois assez mystérieuses. En général, les tambours 
lapo~8 représen~ent les trois zones cosmiques, séparées entre elles par 
des hgnes-frontlères. On reconnalt, dans le Ciel, la lune et le soleil des 
dieux et des déesses (probablement influencés par la mythoiogie 
scandinave) (4L des oiseaux (cygne, coucou, etc.), le tambour des 
animaux sacrificiels, etc. ; l'Arbre cosmique, nombre de person~ages 
mythiques, des barques, les chamans, l~ dieu de la chasse, des cava· 
liers, etc., peuplent l'espace intermédiaire (la Terre) ; les dieux de 
l'Enfer, les chamans avec les morts, des serpents et des oiseaux se 
rencontrent, à côté d'autres images, dans ]a zone inférieure. 

Les chamans lapons utilisent aussi leur tambour pour la divination (5). 
Cette cout ume est inconnue chez les Turcs (6). Les Tongouses pra
tiquent une sorte de divination limitée qui consiste à jeter la baguette 
en l'air: la position de la baguette une fois retombée donne la réponse 
à la question posée (Harva, p. 539). 

Le problème de l'origine et de la diffusion du tambour chamanique 
dans l'Asie septentrionale es t extrêmement complexe, et encore loin 
d'être résolu. Plusieurs indices montrent le foyer probable de diffusion 
dans l'Asie méridionale. II est hors de doute que le tambour lamaiste 
a influencé, outre la rorme du tambour sibérien, celle du tambour des 
Tchouktches et des Esquimaux (cf. Shirokogorov, Psyclwmental Com
plex, p. 299). Ces constatations ne sont pas sans conséquence pour la 
formation du chamanisme actuel de l'Asie Centrale et de la Sibérie , 
et nous aurons à y revenir quand nous essaierons de tracer les grandes 
lignes de l'évolution du chamanisme asiatique. 

l'! CASTAGN E, ftlagi~ ~t ~xol'cisme, p. 67 sq. 
2 HARVA, D~ l'eliçiôsen VOI'Bullun ~n, p. 538 sq. e t fig. 65. 
~ E. MANI: ER, Dt~ lappÏ$c~ Zaut~l'tTornf1U!l. 1 : Di~ Tl'ommel aù D~nl(fnal mat~· 
1'~1~1' .Kultur (. :Acta lappom ca _, l , Stockholm, 1938); voir aussi ,T. 1. lTl: ONEN , 
lI~ldnuche R~hglon und ,pii.u~1' Abe,.glaube bei tUn {i.n ll uchen LapJMn, p. 139 sq . e t 
6~ures 24.· 27 . 
4. MAN UR, D~ la~pi,cM Zaubel'tl'ommel, l , p. 17. ~5 hl:ONEN, op. Clt. , p . 121 sq .; HAftVA, p. 538 ; KARSTEN, The Religion of the 

Sarneh, p. 71i. 
(6) Avec l'exception possible des Kumandinl.es d'Allai. CI. BUDDRUSS, in FRIID. 
IUCD e t BUDDRVU, Schamanenge.ehichun, p. 82. 
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On ne peut songer à présenter ici un tableau comparatir des cos
tumes et des tambours ou autres instruments rituels utilisés par les 
sorciers (1), les medicine·men et les prêtres à travers le monde. 
Le suj et appartient plutôt à l'ethnologie et n'intéresse que subsi
diairement Phistoire des religions. Rappelons touterois que le même 
symboJisme que nous avons distingué dans le costume du chaman 
sibérien apparaiL aussi ailleurs. On y rencontre les masques - des 
plus simples aux plus élaborés -, les peaux et les rourrures d'animaux, 
et spécialement les plumes d'oiseaux, dont le symbolisme ascen· 
sionnel n'est pas à souligner. On retrouve les bâtons magiques, les 
clochettes et les formes multiples de tambours. H. Hoffmann a oppor
tunément étudié les ressemblances entre le costume et le tambour des 
prêtres bon , d'une part, et ceux des chamans sibériens, de l'autre 
(Quellen zur Geschi.chte der tibetiscMn Bon-Religion, p. 201 sq .). Le 
costume de ces prêtres tibétains comprend, notamment, des plumes 
d'aigle, un casque avec de larges rubans de soie, un bouclier et une 
lance (2). V. Goloubew avait déjà rapproché les tambours de bronze 
excavés à Dongson avec les tambours des chamans mongols (3). 
Bécemment, H. G. Quaritch Wales a précisé plus en détail la struc
l ure chamanique des tambours de Dongson ; il compare les person
nages, coiffés de plumes et allant en procession, de la scène rituelle 
représentée sur le tympanum avec les chamans des Dayaks mari
times qui , ornés de plumes, prétendent être des oiseaux (4). Bien que, 
de nos jours, le tambourinage du chaman indonésien soit susceptible 
de multiples valorisations, il arrive parrois qu 'il signifie le voyag~ 
céleste, ou qu'il soit considéré comme préparant l'ascension extatique 
du chaman (cf. quelques exemples dans Wales, op. cit., p. 86). 

Le sorcier dusun revêt quelques ornements et plumes sacrés lors
qu'il entreprend une cure (Evans, StlLdies, p. 21) ; le chaman de Men-

(1) cr. p. ex. E. CRAWLE Y, Dl'eu, Dl'inks and Dl'um,: FUI'Ihu Studie, uf Sa(,logu 
and Sex (éd . par Th. Bes terma n, Londres, 1931), p. 159 sq., 233 sq. ; MUDOI: 
Tlu Mediei~e Ma~, p. 95 sq . ; WEBSTER, Magic, p. 252 sq . ; e tc. Sur le tambour: 
chez les Bhils, vOIr Wilhelm KOP PERS, Die Bhil w :Ù'ltl'alind~n (Vienne, 1 9~6) 
p. 223 ; chez. les J akun , EVANS, S ttuliu in Religion, p. 265 ; chez les lI-1a}ays, SUAT: 
Malay M agiC (Londres, 1900), p . 25 sq ., ~O sq ., 512 sq. e lc.; en Afrique : Heinz 
WIB SC HOPF, Di~ afl'ihanllchen 7'"ommeln und ihre ausserafl'ihani.$clun Bezilhunge1l 
(Stuttgart, 1933); Adolf Fnu:oRlc lI , Afl'ikaniselu Pl'iestertl1.mer, p. 194 sq. 32'1 e lc. 
CI . a ussi A. SC IlAEPNER, Ol'igine tUS inst,.uments de musique (parIS, 1936), 'p. 166 sq. 

gambOUr à mem branes) . 
2) n.. de NEBESKY·Woaow lTz, Ol'acles and Demon8 of Tibet , p. 4.1 0 sq. Voir aussi 

. Se liRODER, Zur Religion du T ujen du Sininggebiek8 (KukunQ") (in. Anthropos _, 
X LVII, 195?2. p. 1·79. 620·58 , 822.70; XLV III , 1953, p. 202·59). dernier article, 
p. 235 sq. , _1i3 sq. 

13) V. GOLOUBEW, Le, Tambour, magiques en Mongolie (in • Bulle tin d e l'tcole 
rançai~e d:Extrême·Orient . , X~lll, I~anoï , 1 92~, p'. 407·09 ; ; id., Sur l'ol'ifiM 

et la d'Ouslo" tUS tambours mitall'ques (m • Praehls torlCR Asiae orientalia _, HanoI, 
1932, p. 137·50). 
(ft ) H. O. Quaritcll WALl!S, p,.ehulory and Religion in South·E48t A , ia (Londres 
' 951) , p. srsq:- , 
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tawei utilise un costume cérémoniel comportant des plumes d'Discaux 
et des clochettes (Loeb, Shaman and Ster, p. 69 sq.) ; les sorciers et 
guérisseurs africains S8 couvrent de peaux de fauves, de dents et d'os 
d'animaux, etc. (Webster, Magic, p. 253 sq.). Bien que le costume 
rituel soit plutôt rare en Amérique du Sud tropicale, certains acces
soires du chaman en tiennent lieu, telle, par exemple, la maraca ou 
sonnaille « faite d'une calebasse contenant des graines ou des pierres 
et pourvue d'un manche .0 Cet instrument est considéré comme sacré, 
et les Tupinamba lui apportent même des offrandes de nourriture (1). 
Les chamans Yaruro exécutent Bur leufs sonnailles des « représen
tations fort stylisées des principales divinités qu'ils visitent pendant 
leur transe. (Métraux, Le shamanisme che. les Indiens de l'Amérique 
du Sud tropicale, p. 218). 

Les chamans nord-américains ont un costume cérémoniel plutôt 
symbolique: des plumes d'aigle ou d'autres oiseaux, une sorte de 
sonnaille ou un tambourin, des pochettes avec des cristaux de roche, 
des pierres et d'autres objets magiques, etc. L'aigle auquel on em
prunte les plumes est regardé comme sacré et, pour cette raison, laissé 
en liberté (Park, Shamanism, p. 34). La pochette avec les accessoires ne 
quitte jamais le chaman; pendant la nuit, il la cache sous son oreiller 
ou sous son lit (ibid.). Chez les Tlingit et les Haida, on peut même par
Ier d'un costume cérémoniel propre (une robe, une couverture, un 
chapeau, etc.L que le chaman se conrectionne d'après les indications 
de son esprit protecteur (Swanton, cité par M. Bouteiller, Chamanisme 
et guérison magique, p. 88). Chez les Apaches, en dehors des plumes 
d'aigle, le chaman possède un rhombe, une corde magique (qui le 
rend invulnérable et lui permet aussi de prévoir les événements fu
turs, etc.) et un chapeau rituel (2) . Ailleurs, comme chez les San poil 
et les Nespelem, la puissance magique du costume se réduit à un 
chiffon rouge qu'on passe autour du bras (Park, p. 129). Les plumes 
d'aigle se retrouvent chez toutes les tribus nord-américaines (Park, 
p. 134). Elles sont d'ailleurs utilisées, attachées à des bâtons, dans 
les cérémonies d'initiation (p. ex. chez les Maidu du Nord-Est) et on 
pose ces bâtons sur les tombeaux des chamans (Park, 134). C'est un 
signe qui indique la direction que prend l'âme du trépassé. 

En Amérique du Nord (3), comme dans la plupart des autres aires, 
le chaman utilise un tambourin ou une sonnaille. Là où le tamhour 
cérémoniel manque, il est remplacé par le gong ou la coquille (spécia
lement à Ceylan (4), dans l'Asie méridionale, en Chine, etc.). Mais on 
a toujours affaire à un instrument qui est capable d'établir, d'une 
manière ou d'une autre, le contact avec le .. monde des esprits •. Il 

(1) A. MiTuux, La. Religion th. TupinambfJ d .e. ffJpportl fJ9t!C celle th. aull'e. 
t",bru Tupi-Guat'ani, (Paris, 1928), p. 72 sq. 
(2) J. O. BoulHtE, The Medicine-Men of Ille Apache (9th Annua1 Report of the 
Bureau of Ethnology, Washington, 1892, p. 451-617), p. 476 sq. (le rhombe: cr. 
fig. (180-431(, 533 sq. (les plumes, p. 550 eq. et fig. 435-489 (le .. medicine-cord -), 

f:
. 589 sq. e planche V (le .. medicme-hat .). 
S PAU:, Shamani.m, p. 84 sq., 131 s . 4~ cr. Paul WIR'l, E:%or~i.mlU und He3kundt auf Ceylon (Berne, 1941). 
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raut comprendre cette dernière expression dans son sens le plus large, 
qui englobe non seulement les dieux, les esprits et les démons, mais 
aussi les âmes des ancêtres, les morts, les animaux mythiques. Ce 
contact avec le monde supra-sensible implique forcément une concen
tration préalable, racilitée par l' .. insertion . du chaman ou du magi
cien dans son costume cérémoniel , et accélérée par la musique rituelle. 

Le même symbolisme du costume sacré survit dans les religions 
les plus évoluées: les fourrures de loup ou d'ours en Chine (1), les 
plumes d'oiseaux du prophète irlandais (2), etc. On retrouve le sym
bolisme macrocosmique sur les robes des prêtres et des souverains de 
l'Orient antique. Cet ensemble de raits s'encadre dans une t: loi. 
bien connue de l'histoire des religions: on devient ce qu'on montre. 
Les porteurs de masques sont en réalité les ancêtres mythiques figurés 
par ces masques. Mais il faut attendre aussi les mêmes conséquences 
- à savoir la transrormation totale de l'individu en quelque chose 
d'autre - des signes et symboles divers, parfois seulement indiqués 
sur le costume ou directement sur le corps: on s'approprie la raculté 
de réaliser le vol magique en portant une plume d'aigle, ou même le 
dessin fortement stylisé d'une telle plume, et ainsi de suite. L'usage 
des tambours et des autres instruments de musique magique n'est 
cependant pas limité exclusivement aux séances. Nombre de chamans 
battent du tambour et chantent aussi pour leur propre plaisir, sans 
que les implications de ces actions cessent d'être les mêmes, à savoir: 
monter au Ciel ou descendre aux Enfers, pour visiter les morts. Cette 
t autonomie. qui finit par gagner les instruments de la musique magi· 
co-religieuse a conduit à la constitution d'une musique qui, si elle n'est 
pas encore « profane " est en tout cas plus libre et plus imagée. Le 
même phénomène se vérifie à propos des chants chamaniques qui 
racontent les voyages extatiques au Ciel et les dangereuses descen
tes aux Enrers. Au bout d'un certain temps, ce genre d'aventures 
passe dans le folklore des peuples respectifs et vient enrichir la lit
térature orale populaire de nouveaux thèmes et de nouveaux 
personnages (3). 

(1) Ct. Carl HII!'ITZI , Dü Sakralbron:.en und ihl'e Bl1dtutung in lUn fl'Uhchine.ûehen 
KuUunn, p. 84 sq. 
(2) Cf. Nora CHADWICK, Poetl1l and Prophecy, p. 58 . 
(3) Cr. K. MauLI, Scythica (e Hermes " LXX, 1935, p. 121-7 6), p. 1.51 sq. 



CHAPITRE VI 

LE CHA~lANISME 

fu" ASIE CENTRALE ET SEPTENTIUONALE 

J. ASCENSIONS CÉLESTES, DESCENTES AUX ENFERS 

FONCTIONS DU CHAMAN 

Si important que soit le rôle des chamans dans la vie religieuse 
de l'Asie centrale et septentrionale il demeure pourtant limité (1). 
Le chaman n'est pas sacrificateur: • il n'entre pas dans ses attribu~ 
tians de veiller aux sacrifices à offrir, à des dates déterminées, aux 
dieux de l'eau, de la forêt et de la famille. (Kai Donner, La Sibérie, 
p. 222) . Comme l'a déjà remarqué Radlov, dans l'Altai le chaman 
n'a rien à voir dans les cérémonies de la naissance, du mariage et de 
l'enterrement - à moins qu'il n'arrive quelque chose d'insolite: 
c'est ainsi, par exemple, qu'on fera appel au chaman dans les cas 
de stérilité ou d'accouchement difficile (Radlov, Aus Sibirien, II , 
p. 55). Plus au Nord, le chaman est parfois invité aux enterrements 
pour empêcher l'âme du mort de revenir, et il est aussi présent aux 
mariages, pour protéger les nouveaux mariés des mauvais esprits (2). 
Mais, on le voit, son rôle est alors limité à celui d'une défense magique. 

Au contraire, le chaman s'avère irremplaçable dans toute cérémo~ 
nie qui touche aux expériences de l'âme humaine comme telle, comme 
unité psychique précaire, encline à abandonner le corps et proie facile 
des démons et des sorciers. C'est pourquoi, dans toute l'Asie et l'Amé~ 
rique du Nord, ailleurs aussi (Indonésie, etc.), le chaman remplit la 
fonction de médecin et de guérisseur; il formule le diagnostic, il 
recherche l'âme fugitive du malade, la capture et lui fait réintégrer 
le corps qu'elle vient de quitter. C'est toujours lui qui conduit l'âme 
du mort aux E nfers car il est psychopompe par exceUence. 

('1 Do même, la position sociale des chamans sibériens est de tout premier ordre 
à 'exception des Tchouktches, où les chamans ne semblent pas Ure trop resr.ectés ; 
et. MIJ:.HAILOW5 IU, p. 131·132. Che~ les Bouriates, les chamana auraient été es pre~ 
miers chefs politiques (SANDCHEJEV, WeltanschauunG, p. 981 sq.). 
(2) K.4.RJ.4.LJ.IN&N, op. cil ., III, p. 295. D'après Siuosuwnl, le chaman yakoute 
serait présent dans tous les événements importants {Du chaman ume, p. 3221; mais 
il n'cn résulte pas qu'il domine la vie religieuse. normale t : c'est assentie lement 
en cas de maladie qu'il devient indispensable (ibid.). Chez les Bouriates, les enfants 
jusqu'à l'âge de 15 ans sont protégés des mauvais esprits par les chamans (SAND~ 
CHanv, p. 594). 

1 

ET SEPTENTRIO NALE 155 

Guérisseur et pSyChopompe, le chaman l'est parce qu'il connalt 
Jes techniques de l'extase, c'est~à~dire parce que son âme peut aban~ 
donner impunément son corps et vaguer à de très longues distances, 
pénétrer aux Enfers et monter au Ciel. Il connalt par sa propre 
expérience extatique les itinéraires des régions extra- terrestres. 11 
peut descendre aux Enfers et s'élever aux Cieux parce qu'il y a déjà 
été. Le risque de s'égarer dans ces régions interdi tes l'este toujours 
grand mais, sanctifié par l'initiation et muni de ses esprits gardiens, 
le chaman est le seul être humain à pouvoir a ffronter ce risque et 
s'aventurer dans une géographie mystique. 

C'est également cette faculté extatique qui vaut au chaman -
comme nous le verrons bientôt - d'accompagner l'âme du cheval 
offert au Dieu dans les sacrifices périodiques des Altaiques. Dans ce 
cas, c'est le chaman lui-même qui sacrifie le cheval, mais il le fait 
parce qu'il est appelé à conduire l'àme de l'animal dans son voyage 
céleste jusqu'au trône de Bai Ulgiln et non pas parce que sa 
fonction serait celle d'un prêtre sacrificateur. Au contraire, il semble 
que, chez les Tatars d'Altai , le chaman se soit substitué au prètre 
sacrificateur car, dans les sacrifices du cheval au dieu céleste 
suprême des Prototurcs (Hiungno, Tuküe), des Katshina et des Beltires, 
les chamans ne jouent aucun rôle, alors qu'ils prennent une part active 
aux autres sacrifices (1). 

Les mêmes faits se vérifient parmi les peuples ougriens. Chez les 
Vogouls et les Ost yak de l'Irtish, les chamans sacrifient à l'occasion 
d'une maladie et avant d 'entreprendre la cure, mais ce sacrifice semble 
une innovation tardive; seule la recherche de l'âme égarée du malade 
serait originaire et importante dans ce cas (Karjalainen, III, p. 286) . 
Chez les mêmes peuples, les chamans assistent aux sacrifices d'expia
tion et, dans la région d'Irtish par exemple, ils peuvent même sacri
fier; mais il n'y a rien à induire de ce fait car n'importe quelle per
sonne peut sacrifier aux dieux (ibid. , p. 287 sq.). Même quand il parti
cipe aux sacrifices, le chaman ougrien n'abat pas l'animal, mais assume 
en quelque sorte le côté « spirituel, du rite : il rait des fumigations, 
prononce des prières, etc. (ibid., p. 288) . Dans le sacrifice des Trem
yugan, le chaman est appelé « l'homme qui prie " m~is il n'est ,pas 
indispensable (ibid.). Chez les Vasyugan, après aVOIr consulte le 
chaman à propos d'une maladie, on sacrifie selon ses injonctions, mais 
la victime est abattue par le mattre de la maison. Dans les sacrifices 
collectifs des peuples ougriens, le chaman se contente de dire les prières 
et de conduire les âmes des victimes aux différentes divinités (ibid., 
p. 289). En conclusion, même quand il prend part aux sacrifices, le 
chaman joue plutôt un rôle, spirituel, (2) : il s'occupe exclusivement 
de l'itinéraire mystique de l'âme de l'animal sacrifié. On comprend 
facilement pourquoi : le chaman connait cet itinéraire et, par sur · 

(1) Cr. W. SCHMIDT, Dt ,. Ursp,.v.ng du Gottesidtt, IX, p. 14., 31, 63 (Hiungno, 
Tukile, etc.) , 686 sq. (Katshina, Beltires) , 771 sq. 
(2) Remarquer l'analogie avec la fonction du b,.ahman dans le rituel védique. 
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crolt, il est capable de mattriser et de convoyer une c âme ., que ce 
soit celle d'un homme ou celle d'une victime. 

Plus au Nord, le rôle r eligieux du chaman semble croitre en impor
tance et en complexité. Dans l'extrême Nord de l'Asie, quand le gibier 
se raréfie, il arrive que l'on recoure à l' intervention du chaman 
(Harva, Die religiosen Vorstellungen, p. 542). La même chose se 
pas,e chez les Esquimaux (1) et chez certaines tribus nord-améri
caines (2), mais on ne peut pas considérer ces rites de chasse comme 
proprement chamaniques. Si le chaman parait jouer un certain rôle 
dans ces circonstances, cela tient toujours à ses facultés extatiques : 
il prévoit le changement de l'atmosphère, il jouit de la clairvoyance 
et de la vue à distance (il peut donc découvrir le gibier) ; en plus, 
il a des rapports plus étroits et d'ordre magico-religieux avec le, 
animaux. 

La divination, la clairvoyance, font partie des techniques mystiques 
du chaman. Aussi consultera·t-on un chaman pour retrouver les 
hommes ou les animaux égarés dans la toundra ou dans les neiges, 
pour retrouver un objet perdu, etc. Mais ces menus exploi ts sont 
plutôt le lot des chamanes ou d'autres classes de magiciens et magi
ciennes. De même, ce n'est pas la « spécialité» des chamans de nuire 
aux adversaires de leurs clients, bien qu'ils s'y prêtent parfois. Mais 
le chamanisme nord-asiatique est un phénomène extrêmement 
complexe et grevé d'une longue histoire, et il a fini par absorber nom
bre de t echniques magiques, à la suite surtout du prestige que les 
chamans ont accumulé au cours du t emps. 

CHAMANS « BLANCS i ET « NOIRS ». MYTHOLOGIES « DUALISTES» 

La plus nette des spécialisations est, au moins chez certaines popu
lations, celle des chamans « blancs» et (C noirs », bien qu'il ne soit pas 
toujours facile de définir l'opposition. M. A. Czaplicka (3) mentionne, 
pour les Yakoutes, les ajy ojuna, qui sacrifient aux dieux, et les abasy 
ojuna, qui ont des relations avec les (C mauvais esprits». Mais, comme le 
remarque Harva (op. cit., p. 483), le ajy ojuna n'est pas nécessairement 
un chaman: ce peut être aussi bien un prêtre sacrificateur. D'après 
Pripuzov, le même chaman yakoute peut évoquer indifféremment 
les esprits supérieurs (célestes) ou ceux des régions inférieures (4). 
Chez les Tongouses de Turushansk, la classe des chamans ne connalt 
aucune différenciation; peut sacrifier au dieu céleste n'importe quel 

(1) P. e~. RASMUSSllN, l ntellectual CultUl'e of ,he 19lulik Edimos, p. 109 sq. ; WBYllR, 
T~ EBbmoB, p. 422, etc. 
(2) Par exemple, l' • antelope-charming 11 des Paviotso, ct. PARI., Shamanism, p. 62 sq., 
139 sq. 
(3) Abol'iginal Sibe"ia, p. 247 sq.; voir aussi W. SCHM IDT, De" U"sp"ung, XI, p. 273-
78, 287·90. 
(4) HARVA , Die religwsen Vorslellungen, p. 483. SIEROSZEWSKI classifie les chamans 
yakoutes d'après leu.r puissa~ce et distingue: a) les. der!liers.» (kenniki oilna), qui 
sont plutOt des devms, des mterprètes de songes et qUi traitent uniquement les 
maladies légères; b) les chamans « communs. (o"to oilna) , qui sont les guérisseurs 
habituel!!; cl les « grands» chamans, les puissants magiciens, auxquel!! OUlou-Toton 
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prêtre sacrificateur en dehors du chaman, et ces rites ont toujours lieu 
durant le jour tandis que les rites chamaniques S6 pratiquent la nuit 
(Harva, op. cit., p. 483) . 

La distinction est clairement accusée chez les Bouriates, qui par
lent des « chamans blancs, (sagani bo) et des , chamans noirs, (ka
rain bol , les uns ayant des rapports avec les dieux, les autres avec les 
esprits (1). Leur costume est différent, blanc pour les premiers, bleu 
pour les autres. La mythologie elle-même des Bouriates présente un 
dualisme très marqué : l'innombrable classe des demi-dieux se subdi
vise en Khans noirs et Khans blancs, séparés par une farouche ini
mitié (2). Les Khans noirs sont servis par les (j chamans noirs » ; ces 
derniers ne sont pas aimés, sans toutefois laisser d'être utiles aux 
humains car eux seuls peuvent remplir le rôle d 'intermédiaires 
auprès des Khans noirs (Sandschejew, p. 952). Pourtant, cette situa
tion n'est pas primitive : d 'après les mythes, le premier chaman 
était « blanc.; le noir, n'est apparu que plus tard (ibid., p. 976). 
On se rappelle aussi (cf. plus haut, p. 71 sq.) que c'est le dieu céleste 
qui avait envoyé l'Aigle pour investir des dons chamaniques le pre~ 
mier être humain rencontré sur la terre. Cette bipartition des chamans 
pourrait bien être un phénomène secondaire, voire assez tardif, dû 
soit à des influences iraniennes, soit à une valorisation négative des 
hiérophanies chtoniques et « infernales. qui ont fini, avec le temps, 
par désigner des puissances « démoniaques> (3). 

N'oublions pas qu'une grande partie des divinités et des puissances 
de la Terre et des Enfers ne sont pas forcément « mauvaises 1) ni 
« démoniaques ,. Elles représentent généralement des hiérophanies 
autochtones, voire topiques, déchues de leur rang à la suite des modi
fications survenues à l'intérieur du panthéon. Quelquefois, Ja bipar
tition des dieux en célestes et chtonico-infernaux n'est qu'une classi
fication commode, sans aucune implication péjorative pour ces 
derniers. Les Bouriates viennent de nous montrer une opposition 
assez tranchée entre les Khans blancs et les Khans noirs. Les Yakou
tes connaissent, eux aussi, deux grandes classes (bis) de dieux: 
ceux d' «en haut , et ceux d' « en bas >, les tangara (<< célestes.) et les 
« souterrains 1) (4), sans qu'on puisse parler pour autant d'une opposi
lui-même a envoyé un esprit protecteur (Du chamanisme, p. 315). Comme nous le 
verrons ... t(~ut à l'heure, le panthéon~des Yakoutes: se signale par une bipartition, 
mais il.lne .. semble pas qu'elle ait son pendant dans une différenciation de la classe 
des chamans. L'opposit IOn est plutO(entre les prHres sacrificateurs et les chamans. 
On parle néanmoms des « chamans blancs» ou • chamans d'été " spécialisés dans 
les cérémonies de la déesse Aisyt ; voir plus haut, p. 79 n. 2. 
(1) N. N. AGAPITOV et M. N: CHANGALOV, Shamanstvo u burjat, p. ~6 ; MI I. HA1-
LOWSJU, p. 130; HARVA , op. c,t., p. 48~. 
(2) Garma SANDSCHBJEW, Weltanschauung und Schamanismus, p. 952 sq. ; cr. 
W. SC HMIDT, De" U"8p"ung, X, p. 250 sq. 
(3) S,!-r I~s rapPC?r f.s entr~ l'orsanisation dualiste du monde spirituel et une possible 
orgamsatlOn SOCiale duahste, cf. Lawrence K RA DER, Buryal Religion and Society 
(in « Southwestern J ournal oi Anthropology " X, 3, Albuquerque, 1954, p. 322-51), 
p. 338 sq. 
(4 ) Le 1 haut . et le • bas » son t d'ailleurs des termes assez vagues : ils peuvent 
aussi désigner des régions situées en amon t ou en aval d'une rivière 8n:Rosu:wur 
p. 300. Cf. aussi W. JOCBItLSON, TM Yakut, p. 107 sq. ; B. D. SBn"I.IN, A Sketch of 
the Kel, p. 161 sq. 
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tion nette entre eux (Sier08zewski, p. 300 sq.) i il s'agit plutôt d'une 
classification et d'une spécialisation des diverses formes et puissances 
religieuses. 

Tout bienveillants que sont les dieux et les esprits d' • en haut ., 
ils sont malheureusement passifs et, partant, ne sont à peu près d'aucun 
secours dans le drame de l'existence humaine. Ils habitent « les sphères 
supérieures du ciel, ne se mêlent guère des affaires humaines et ont 
relativement beaucoup moins d' influence sur le cours de la vie que 
les esprits du • bis d'en bas t, vindicatifs, plus proches de ]a terre, 
alliés aux hommes par des liens de ,sang et d'une organisation en 
clans beaucoup plus rigoureuse, (Sieroszewski, p. 301). Le chel des 
dieux et des esprits célestes est Art-Toion-Aga, le « Seigneur Père 
Chel du Monde " qui réside. dans les neul sphères du ciel. Puissant, 
il reste inactif i il resplendit comme le soleil qui est son emblème, il 
parle par la voix du tonnerre, mais se mêle peu des afTaires humaines. 
C'est en vain qu'on lui adresserait des prières pour nos besoins jour
naliers : on peut troubler son repos dans des cas extraordinaires seule
ment, et encore met-il peu de bonne volonté à se mêler des affaires 
humaines, (1). 

En dehors de Art-Toion-Aga, il existe encore sept grands dieux 
d' « en haut , et une multitude de dieux mineurs. Mais leur demeure 
céleste n' implique pas nécessairement une structure ouranienne. 
A côté du • Seigneur-Créateur Blanc , (Urang Ai-Town) , qui habite 
le quatrième ciel, nous rencontrons, par exemple, • La Douce Mère
Créatrice " • La Douce Dame de la Nativité, et « La Dame de la 
Terre , (An-Alai-Chotoltn). Le dieu de la chasse, Bai Bainai, habite 
aussi bien la partie orientale du ciel que les champs et les forêts . 
Mais on lui sacrifie des humes noirs, un indice de son origine tellu
rique (2). 

Le • bis d'en bas, comprend huit grands dieux, ayant à leur tête 
• Le Tout-Puissant Seigneur de l' Infini » (Oltloutouier Oltlou-Toion), 
et une quantité illimitée de ~ mauvais esprits ». Mais Oulou-Taïan 
n 'est pas méchant: « il est seulement très rapproché de la Lerre dont 
les affaires l' intéressent vivement ... Oulou-Taïon personnifie l'exis
tence active, pleine de souffrances, de désirs , de luttes .. . Il faut le 
chercher vers l'Occident, dans le troisième ciel. Mais il ne faut pas 
invoquer son nom futilement: la terre tremble et s'agite quand il 
pose le pied: le coeur du mortel éclate d'elTroi s'il ose contempler 
80n visage. Personne ne l'a donc vu. Cependant, il est le seul des puis-

(1) S IB ROSUWS IU , p. 302 d'après CIIU DJAK OW. Sur le t.'lracLère passir des :farcs 
Suprêmes ouraniens, voir notre Traiti d'histoir~ ck. r~ligio'ls , p. 53 sq. 
(2 ) • Quand les chasseurs ne sont pas heureux à la chasse ou que l'un d'eux tombe 
malade, on saerine un bume noir dont le chaman brûle les chairs, les entrailles et la 
graisse. Pendant la cérémonie, on lave dans le sang de la bête sacririée une figure 
en bois de Rainai, couverte d'une peau de lièvre. Quand le dégel vient délivrer les 
eaux, on plante au bord de l'eau des pieux reliés entre eux par une corde de cheveux 
(sëtV) où sont suspendus des chillons bigarrés et des chevelures; en ou tre, on jette 
à 1 eau du beurre, des gâteaux, du sucre, de l'argen t . (SIEROSZEWSIO, p. 303). 
C'est le type même d'un sacrÎricc métissé; cr. A. OAIlS, Kop{· , ScMdû- und Lallg
knochcnop{er bei llentier polkern, passim. 
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sants habitants du Ciel qui descende dans cette vallée humaine pleine 
de larmes ... C'est lui qui a donné aux hommes le feu , c'est lui qui a 
créé le chaman et qui lui a appris à lutter contre le malheur ... C'est 
le créateur des oiseaux, des animaux des bois, des forêts ellcs-mêmes • 
(Sieroszewski, p. 306 sq.). Oulou-Toion n'obéit pas à Art-Toion
Aga, qu'il traite comme son égal (1). 

Trait significatif, on offre des animaux blancs ou aubères en sa
crifice à plusieurs de ces divinités d' « en bas, : à Kahtyr-Kaghtan 
Bourai-Toïon, dieu puissant ne le cédant qu 'à Oulou-ToÏon, on sacri
fie un cheval gris à Iront blanc; à la • Dame au poulain blanc " on 
offre un poulain blanc; au reste des dieux et des esprits ct' • en bas _, 
on sacrifie des juments aubères à jarrets blancs ou à tête blanche, 
ou des juments gris pommelé, etc. (Sieroszewski, p. 303 sq.). Bien 
entendu, les esprits d' fi en bas * comptent aussi quelques chamans 
illustres. Le plus célèbre est le , prince des chamans, des Yakoutes; 
il réside dans la partie occidentale du Ciel et appartient à la lamille 
d'Qulou-Toion . • C'était naguère un chaman de l'ulus de Nam, du 
Msleg de Bôtiügné, de la race Tchaky ... On lui olTre en sacrifice un 
chien de chasse, couleur d'acier avec des taches blanches, à tête 
blanche entre les yeux et le museau ' (ibid. , p. 305). 

On voit par ces quelques exemples combien il est difficile de tracer 
une fronti ère nette entre Jes dieux « ouraniens • et les dieux « tellu
riques., entre les puissances religieuses réputées * bonnes. et les autres, 
les • mauvaises •. Ce qui ressort avec précision, c'es t que le dieu 
suprême céleste est un deus otiosus et que, dans le panthéon yakoute, 
les situations et les hiérarchies ont été plusieurs Cois changées, sinon 
même usurpées. Étant donné ce , dualisme, complexe et vague à 
la Cois, on comprend comment Je chaman yakout.e peut « servir . 
aussi bien les dieux d' « en haut» que ceux d' « en bas " car ~e (C bis 
d'en bas» ne veut pas toujours dire « esprits mauvais ». La différence 
entre les chamans et les autres prêtres (les (f sacrificateurs ») n'est 
pas d'ordre rituel, mais extatique: ce n 'est pas le Cait qu'un chaman 
peut ou ne peut pas offrir tel ou te l sacrifice qui caractérise et spécifie 
sa situat.ion singulière au sein de la communauté religieuse (englo
bant aussi bien les prêtres que les laies), mais la nature particulière 
de ses rapports avec les divinités, aussi bien celles d' « en haut . que 
celles d' . en bas ». Ces rapports - nous le verrons mieux par la suite 
- sont plus . familiers i, plus 4: concrets» que ceux des autres, prê

tres sacrificateurs ou laïques, car, chez le chaman, les expériences 
religieuses ont toujours une structure extatique, quelle que soit la 
divinité qui provoque cette expérience. 

Sans être aussi nettement différenciée que chez les Bouriates, la 
même bipartition se rellcontre chez les chamans altaïques. Anochin (2) 

(1) On se rend compte d'après cette description combien est inadéquate l'intégra
tion d'Oulou-Tolon parmi les divinités. inCérieures. d' • en bas 1 . 11 cumule, en eNet, 
les attributs d'un Seigneur des Animaux, d'un démiurge et même d'un dieu de la 
fertilité. 
(2) Materialy po Bltamallst"" " allajce", p. 33. 
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parle des « chamans blancs . (ak kam) et de. « chaman. noirs . (kara 
kam). Radlov et Potapov n'enregistrent pas cette différence: d'après 
leurs renseignements, le même chaman peut exécuter aussi bien le 
voyage au Ciel que la descente aux Enfers. Mais ces affirmations ne 
sont pa. contradictoires: Anochin (p. 108 .q.) observe qu'il existe 
également des cbamans « noirs-blancs, qui peuvent entreprendre 
les deux voyages; l'ethnologue russe a rencontré six chamans t blancs., 
trois « noirs • et cinq « blancs-noirs •. Fort probablement, Radlov et 
Potapov ont eu affaire uniquement avec des cbamans de cette der
nière catégorie. 

Le costume des « chamans blancs • est plus sommaire; le kaftan 
(manyak) ne semble pas indispensable mais ils ont un cbapeau en 
fourrure d'agneau blanc et d'autres insignes (1). Les chamanes 
sont toujours « noires » car elles n'entreprennent jamais le voyage 
au Ciel. En résumé, les Altaïques paraissent connattre trois groupes 
de chamans: ceux qui s'occupent exclusivement des dieux et puissances 
célestes, ceux spécialisés dans le culte (extatique) des dieux de l'Enfer 
et, enfin, ceux qui ont des rapports mystiques avec les deux classes 
de dieux. Ces derniers semblent être numériquement assez importants. 

SACRIFICE DU CHEVAL ET ASCENSION DU CHAMAN AU CIEL (ALTAÏ) 

Tout ceci deviendra plus clair quand nous aurons exposé quelques 
séances cbamaniques, réalisées à des fins diverses: sacrifice du cbeval 
et ascension au ciel, recherche des causes d'une maladie et traitement 
du malade, accompagnement de l'àme du défunt dans les Enfers 
et purification de la maison, etc. On se limitera, pour l'instant, à la 
description des séances, sans étudier la transe proprement dite du 
chaman et en se contentant de quelques allusions seulement aux 
conceptions religieuses et mytbologiques qui valorisent ces voyages 
extatiques. Ce dernier problème, celui des fondements mythiques 
et théologaux de l'extase chamanique, sera repris plus tard. Il faut 
aussi ajouter que la pbénoménologie de la séance varie d'une tribu 
à l'autre, bien que la structure reste toujours la même. On n'a pas 
trouvé nécessaire de préciser toutes ces différences, qui portent plutôt 
sur des détails. Dans ce chapitre, on a poursuivi en premier lieu une 
description aussi poussée que possible des types de séances cbama
niques les plus importants. Nous commencerons par la description 
classique que Radlov a donnée du rituel altaïque, et qui se fonde non 
seulement sur ses propres observations mais aussi sur les textes des 
chants et invocations enregistrés, au commencement du XIXe siè
cle, par les missionnaires de l'Altaï et rédigés plus tard par le prêtre 
Verbitskii (2). Ce sacrifice est célébré de temps à autre par chaque 
famille, et la cérémonie dure deux ou trois soirs consécutifs. 

(1) ANO CHIN, Mat.uialy, p. 34; HA RVA, p. 482; W. SCHM IDT, De,. U,.,p ,.unB, IX, 
~. 241,. 
(2) RADLOV, Au' Sibi,.ien, II, p. 20-50. VERBITSJt Il en a publié, en 1870, le texte tatar 
dans un journal de Tomsk, après avoir donné, en 1858, lIn e description de la cérè· 
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Le premier soir e,t dédié à la préparation du rite. Le kam, ayant 
choisi une place dans un pré, y installe une yourte nouvelle, à l'inté
rieur de laquelle il place un jeune bouleau dépouillé de ,es brancbe, 
basses et sur le tronc duquel on ménage neuf degré, (tapty). Le feuil
lage terminal du bouleau, portant à sa cime un drapeau, sort par 
l'ouverture supérieure de la yourte. On élève une petite palissade 
en bâtons de bouleau autour de la yourte et, à l'entrée, on plante un 
bâton en bois de bouleau avec un nœud fait de poils de cheval. On 
choisit ensuite un cheval à robe claire et, après avoir vérifié s'il est 
agréable à la divinité, le cbaman le confie à l'une des personnes pré
sentes, nommée, pour cette raison, Bas-tut-kan-kisi, c'est-à-dire 
• la personne qui tient la tête •. Le chaman agite une brancbe de 
bouleau sur le dos du cbeval, pour forcer l'âme de l'animal à sortir 
et pour en préparer l'envol vers Bai Vigan. Il répète le même geste sur 
« la personne qui tient la tête, car l' • âme» de cette personne devra 
accompagner l'âme du cheval durant tout son voyage céleste et 
devra, pour ce motif, être à la disposition du kam. 

Le chaman revient dans la yourte, jette des branches sur le feu 
et enfume son tambourin. Il commence à invoquer les esprits leur 
ordonnant d'entrer dans le tambour: il aura besoin de chacun d'entre 
eux dans son ascension. A chaque appel nominal, l'esprit répond: 
« Je suis ici, kam 1 • et le chaman manœuvre le tambourin en faisant 
le geste d'y attraper l'esprit. Après avoir assemblé ses esprits auxi
liaires (qui sont tous des esprits célestes), le cbaman sort de la yourte. 
A quelques pas se trouve un épouvantail en forme d'oie; il l'enfourche 
tout en agitant rapidement les mains, comme pour voler, et chante: 

« Au·dessus du ciel blanc, 
Au-delà des nuages blancs, 
Au·dessus du ciel bleu, 
Au·delà des nuages bleus, 
Monte au ciel, 0 oiseau 1 D 

A cette invocation, l'oie répond en cacardant : , Ungaigakgak ungai
gak, kaigaigakgak, kaigaigak., C'est, bien entend u, le chaman lui·même 
qui imite le cri de l'oiseau. Assis sur l'oie, le kam poursuit l'âme du 
cheval (piira) - qui est présumée avoir fui - et hennit comme un 
coursier. Avec le concours des assistants, il force l'âme de l'animal 
dans la palissade et mime laborieusement sa capture: le chaman hennit, 
rue et fait semblant que le lacet qu'on a lancé pour prendre l'animal 
lui serre le cou. Parfois, il laisse tomber le tambourin pour signifier 
que l'âme du cheval s'esL enfuie. Finalement, elle est recapturée, le 
chaman lui fait des fumigations avec du genévrier et renvoie l'oie. 
Ensuite, il bénit le cheval et, avec l'aide de quelques assistants, il le 

monie. La traduction des chants et Îu \'ocations tatars, ainsi que leu r intégration 
dans la présentation du rituel, est. l'œuvre de RADLOV. Un résume de cette description 
classique Il é Lé donné par MIKHAILOW SU, op. cil., p. 7 ... -78; cr. aussi HARVA, Die 
l'eligiosen Vo,. , lelluflgen, p. 553-556. Dernièrement, W. SC IIMIDT Il dédié tout un cha
pitro du IX- tome do son D~,. U"'p,.ung de,. Golt.~,idee (p. 278-3'.1) fi ta présentation 
e t fi l'analyse du texte de Radlov. 
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tue d'une manière cruelle, en lui brisant la colonne vertébrale de ma
nière qu'aucune goutte de Bang ne tombe à terre ni n'éclabousse les 
sacrificateurs (1) . La peau et les os sont exposés suspendus à une longue 
perche (2). Après avoir procédé à des offrandes aux ancêtres et aux 
esprits protecteurs de la yourte, on prépare la chair et on la mange 
cérémoniellement, le chaman recevant les meilleurs morceaux. 

La deuxième partie de la cérémonie, et la plus importante, a lieu 
le soir suivant. C'est maintenant que le chaman va (aire montre de 
ses capacités chamaniques pendant son voyage extatique jusqu'au 
séjour céleste de Bai Ülglin. Le feu brûle dans la yourte. Le chaman 
offre de la viande du cheval aux Maitres du tambour, c'est-à-dire 
aux esprits personnifiant les puissances chamaniques de sa famille, 
et chante: 

.. Accepte ce morceau, ô Kaira Khan 1 
Mattre du tambour à six bosses 
Viens vers moi en tintant! 
Si je crie tchok/, incline-toi ! 
Si je crie ma. l, accepte ceci 1. .. J 

Il s'adresse de la même façon au Maitre du feu, symbolisant la 
puissance sacrée du propriétaire de la yourte, organisateur du festi
val. Élevant une coupe, le chaman imite avec les lèvres la rumeur d 'une 
assemblée d'invités invisibles occupés à boire; puis il découpe des 
morceaux du cheval pour les distribuer aux assistants (représentants 
des esprits) qui les dévorent bruyamment (3). Ensuite, le chaman 
fait des fumigations aux 9 vêtements suspendus à une corde comme 
l'offrande du maltre de la maison à Bai Ülglin, et chante : 

« Dons qu'aucun cheval ne peut porter, 
Alils 1 Al.s 1 Al.s 1 

Qu'aucun homme ne reut soulever, 
Alas 1 Alas 1 Alas 

Vêtements à triple collet, 
Retourne-les trois Cois et regarde-les, 
Qu'ils soient une couverture pour le coursier, 

Alas! Alils 1 Alils 1 
Prince Vigan, toi, trésor de joie!... Il 

(1) D'après POTANIN (Otc~rhi, IV, 11. 79 ), on fixe près de la table sacrificielle deU1 
perches portant à leur sommet des oiseaux en bois; une corde, à laquelle on suspend 
des branches vertes et une peau de lièvre, réunit les deux perches. Chez les Dolgans, 
des perches avec des oiseaux en bois à leur sommet représentent les. colo~nes ~o.~.mi~ 
ques : cf. HAR v A ( HOLMBERG ), Der Daum des Lebens, p. 16, fig. 5-6 ; Id., Die rehglOsen 
Vorsldlungen, p. 44. Quant à l'oiseau, il symbolise naturellemen t le pouvoir magique 
de voler que détient le chaman. 
(2) Même manière de sacrifier le cheval et les brebis chez d'autres tribus altaïques 
et chez les Téléoutes : cr. POTANIN, op. cil., IV, p. 78 sq. C'est le sacrifice spécifique 
de la tête et des os longs, dont les formes les plus pures se rencoi trent ch~7. les popu
lations arctiques; cf. A. GAHS, Ko]!{-, Schiidel~ und LallghnocMnopfer bCI Renlier"iil· 
hern; W. SCHMIDT, Der Ursprung, III (Münster, 1931) ; p: 334, 367s9., 462 sq., etc. ; 
VI (1935) , p. 70-75, 274-281, etc.; IX, p. 287.292; Id ., Das lbmmclsopfer bei 
<kn inneraslalischen PfCNkzllchler"olhern (l Ethnos ., vol. 7, 1942, p. 127-14.8). 
Voir aussi K. lthULI, Criechische Op{erbraucM, p. 283 sq. 
(3) Sur les implications palethnologiques et religieuses de ce rite, cf. lthULI , op. cif., 
p. 224. sq. et passim. 
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Revêtant son costume chamanique, le kam s'assied Sur une ban
quette et, tout en enfumant son tambour, il commence à invoquer 
une multitude d'esprits, grands et petits, qui répondent, chacun à 
son tour: «Me voici, kamI .. Il invoque ainsi : Yayyk Kan, l'Esprit 
de la Mer, Kaira Kan, Paisyn Kan, ensuite la famille de Bai ÜIgan 
(la Mère Tasygan avec 9 filles à sa droite et 7 fiUes à sa gauche), enfin 
les Maltres et les Héros d'Abakan et d'Altaï (Mordo Kan, Altaï Kan, 
Oktu Kan, etc.). A la fin de cette longue invocation , il s'adresse à 
Marküt, l'Oiseau-du-ciel : 

« Oiseau céleste, les cinq Miirküt 
Vous avec vos puissantes serres d'airain, 
Les serres de la lune sont de cuivre 
Et le bec de la lune est de glace; 
~uissant est le ballement de tes longues ailes, 
'1 a longue queue es t semblable à un éven tail, 
Ton aile gauche cache la lune, 
Ton aile droite cache le soleil, 
'l'ai, mère des neuf aigles, 
Sans t'égarer tu voles sur Yaik, 
Tu n'es pas Catiguée au-dessus d'Edil! 
Viens chez moi en chantant! 
En jouant, approche-toi de mon œil droit, 
Pose-toi sur mon épaule droite! .. J 

Le chaman imite le cri de cet oiseau pour annoncer sa présence : 
Kazak, kak, kakI Me voici, kamI Et, ce faisant, ]e chaman plie son 
épaule, comme écrasé par le poids d'un énorme oiseau. 

L 'appel des esprits continue, et le tambour devient lourd. Muni 
de ces nombreux et puissants protecteurs, le chaman fait plusieurs 
fois le tour du bouleau qui se trouve à l' intérieur de la yourte (1) et 
s'agenouille devant la porte pour priel' l'Esprit-Portier de lui donner 
un guide. Ayant obtenu la réponse fa vorable, il revient au milieu de 
la yourte, battant du tambour et convulsionnant son corps tout en 
murmurant des mots inintelligibles. Ensuite, il purifie tout le monde 
avec son tambour, en commençant par le maître de la maison. C'est 
une cérémonie longue et complexe, qui s'achève par l'exaltation 
du chaman. C'est aussi le signal de l'ascension proprement dite car 
peu de temps après le chaman se place soudainement sur la première 
entaille (tapty) du bouleau, tout en frappant avec force son tambour 
et en criant: Tchok! tchok! Il fait aussi des mouvements pour indi
quer qu'il s'élève au ciel. En , extase» ( Il) il fait le tour du bouleau 
et du feu, imitant le son du tonnerre, et s'approche ensuite rapidement 
d'une banquette couverte d'une couverture de cheval. Celle-ci repré. 
sente l'âm e du pûra, le cheval sacrifié. Le chaman monte dessus et 
s'écrie: 

(1) Celui-c! symb?l ise. l'Arb.re du Monde, ~l!,i se trouve au milieu de l'Univers, 
l'axe cosnuque qUl,.relle le Ciel! la Terre et 1 Enfer: les 7, 9 ou 12 entailles (tap ty ), 
représen tent les « Cieux ., les niveaux célestes. A remarquer que Je voyage extatique 
du c~aman sc rêalise toujour:s près du « Centre ~.u :Monde _. Rappelons que chez les 
Bouriates le bouleau chamamque se nomme ude81~burhhan • le gardien de la porte. 
car il ouvre au chaman l'entrée du Ciel (d. p. 107). ' , 
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• J 'ai monté une marchel 
Aikhai 1 aikhai 1 

J'ai . tteint une région (célesle) 
S.g.rb.tal 

J'ai grimpé jusqu'à la cime des tapty / 
S.garb.ta 1 

J e me suis élevé jusqu 'à la pleine lunel 
S.garb.t. 1 (1) • 

Le chaman s'excite encore plus et tout en continuant de frapper 
son tambour ordonne à Bas-tut-kan-kisi de se presser. En effet, l'âme , . 
de la « personne qui tient la tête. ~andonne s,on corps en mem~ temps 
que l'âme du cheval sacrifié. LeBas-tut-kan-klSl se plaInt de la dIfficulté 
du chemin et le chaman l'encourage. EnsUlte, montant sur le deuxIème 
tapty, il pénètre symboliquement dans le deuxième ciel, et s'écrie: 

c J'ai traversé le deuxième plafond, 
J'ai monté la deuxième marche, 
Vois 1 le plafond gtt en morceaux!. .. • 

Et, imitant de nouveau la foudre et le tonnerre, il proclame: 

• Sagarbatal Sagarb. tal 
J'ai monté la deuxième marchel etc. 1 

Dans le troisième ciel, le pûra est bien fatigué et, pour l'alléger, le 
chaman appelle l'oie. L'oiseau se prés~nte : « Kagak, Kagakl, je su~s 
ici kami. Le chaman lamonteet contmue son voyage céleste. Il décrIt 
ra~cension eL imite le cacardement de l'oie, qui se plaint, à son tour, 
des difficultés du voyage. Dans le troisième ciel a lieu une hal te. 
C'est l'occasion pour le chaman de parler de la fatigue de son cheval 
et de la sienne. Il donne aussi des informations sur le temps qu'il fera, 
sur les épidémies et les malheurs qui menacent et sur les sacrifices 
que devrait offrir la collectivité. . 

Après que le Bas-tut-kan-kisi s'est bien reposé, le voyage contmue. 
Le chaman grimpe l'une après l'autre les entailles du bouleau, péné
trant ainsi successivement dans les autres régions célestes. Pour ani
mer la performance, différents épisodes ~pr~n~ent plao.e, certains. assez 
grotesques: il olTre du tabac à Karakus, 1 OIseau NOIr, au servIce du 
chaman et Karakus chasse le coucou ; il abreuve le pûra en lffiltant 
le bruit 'd'un cheval qui boit; enfin, le sixième ciel est le théâtre du 
dernier épisode comique: la chasse d' un lièvre (2). Dans le cmqwèm_e 
ciel le chaman a une longue conversation avec le pwssant Yayutsl 
(le « Créateur Suprême .), qui lui révèle plusieurs secrets de l'avenir; 
certains sont communiqués à baute voix, les autres sont murmurés. 

(1) Tout ceci est, évidemment, une exagération due ~ l 'ivr~se de la rupture. du I?re· 
lfiler niveau cosmique car, en réalité, ~e cha~an na attemt que .Ie p~mler cl~l; 
il n'a pas grimpé à la cime .d~ tapl]/ ; 11 ne s est même pas élevé Jusqu à la pleine 
lune (qui se trouve dans le SIXième Clel). 
(2) Le lièvre étan t un animal lunaire, il est naturel que sa cllasse ait lieu dans le 
sixième ciel, celui de la Lune. 
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Dans le sixième ciel le chaman slincline devant la lune - et devant 
le soleil dans le septième. Il traverse ciel après ciel jusqu'au neuvième 
et s'il est vraiment puissant, jusqu'au douzième et même plus haut; 
l'~scension dépend exclusivement de la force du chaman. Quand il a 
atteint le sommet que lui permet sa puissance, le cbam~n s'arrête, 
laisse tomber son tambour et invoque humblement Bai VIgan dans 
les termes suivants: 

• Dieu à qui mènent trois escaliers, 
Bai OIgan maitre de trois troupeaux, 
La pente bleue qui vient d'apparattrc, 
Le ciel bleu qui se montre, 
Le nuage bleu qui roule rapidoment, 
J naccessible ciel bleu 1 
[n3ccessible ciel blanc 1 
Lieu à unc année de distance de l'eau 1 
Père ül~iin trois lois exalté 1 
Pour qUI les bords de la lune brillent, 
Qui utilise le sabot du cheval 
Toi, Dlgan, t u as créé tous les humains 
Qui sc meuvent autour de nous. 
1'oi, Olgan, tu nous a dotés, nous tous, de troupeaux! 
Ne nous laisse pas tomber dans la peinel 
Fais que nous puissions résis ter au Méchant, 
Ne nous montre pas Karmas (le mauvais esprit) 
Ne nous livre pas en ses mains 
'l'oi qui as tait tourner le ciel étoilé 

Mille et mille lois 1 
Ne condamne pas mes péchés 1 • 

Le chaman apprend de Bai ÜlglIn si le sacrifice a été agréé et reçoit 
des prédictions sur le temps et la nouvelle récolte; il apprend aussi 
quel autre sacrifice la divinité attend. Cet épisode marque le point 
culminant de l' « extase,. : le chaman s'écroule, exténué. Le bas-tut
kan-kisi s'approche et prend de ses mains le tambour et le bâton. Le 
chaman reste immobile et muet. Après quelque temps il frotte ses 
yeux, parait se réveiller d'un sommeil profond et salue les présents 
C()mm8 après une longue absence. 

Parfois la fête se termine avec ce cérémonial j plus souvent, spécia
lement chez les gens riches, elle dure encore une journée, passée en 
libations aux dieux et en banquets où se consomment d'énormes quan
tités de boissons alcooliques (1). 

(1) HARVA reproduit (Die l'eligi6$en VOI'$ullungen. p. 557 .. fig. 105) .le dessin d'un 
chaman nltnIque qui représente J'ascension cl;leste à 1 occaSion du sacrlryce du ~heval. 
A!'t'OCIIIl( publie des texte! (poèm~s et p!lères) prononcés durant .1 ascension ~u 
chaman au ciel avec l'âme du poulam sacrifié, dans le cadre d.u sacrifice à Kariü.t, 
le fil s le plus populaire de Bai. Olgl1o (A. V. A.NOC Itl N, Mater&aly po .hamanstvu u 
altajcev, p. 101·104 ; cf. traduction et commentaire dans W. SC HMIDT, Del' UI',prun~, 
IX, p. 357-363). W . AMSCHUR présente l e~ observation~ d~ VI!:RBlT5ItY sur le sacri
fice du chevaJ cher: les Télingites de l'Altal ; cf. Uebel' die Tlel'opfel' (be.ondel" Pft!l'ik· 
opfel' ) du Telingiun iTrl sibil'uchen Altai (ir: • Anthropos ., x'XYllI , 3·4. 1939 , 
p. 305-13) . D. ZnE!'t'IN décrit le sacri fice du cheval chez les Ku mandines del'Altal. 
rite qui suit d'assez près celui décrit par RADLOV, sauf qu'il ignore le voyage céleste 
du chaman pour présenter l'âme du chevalA Sutta-Khan (= Bai OIgtln) ; ct. D. Zn.
NIN, Ein el'ol uchu Ritus in lk ,1 Opferungen du altai8cMn Tal'lren, p. M-lI6. ellel 
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BA I ÜLGAN ET LE CH AMAN ALTAÏQUE 

Quelques observations seulement sur le rituel que nous venons 
d'analyser. On voit clairement qu 'il est constitué de deux parties 
différentes, nullement inséparables: a) le sacrifice à l't:tre céleste; 
b) l'ascension symbolique du chaman (1) et sa com parution, avec 
l'âme de l'animal sacrifié, devant Bai Ülgan. Dans la forme qu'on 
trouvait encore au X I X e siècle, le sacrifice altaïque du cheval ressem
blait aux sacrifices offerts aux lt.tres suprêmes célestes dans l'Extrême 
Nord de l'Asie, rite connu ailleurs aussi dans les religions les plus ar
chaïques et qui ne demande aucunement la présence d'un chaman
sacrificateur. En erret, nous l'avons dit, plusieurs peuples turcs con· 
naissent le même sacrifice du cheval adressé à l'~tre céleste, sans faire 
appel pour autant au chaman. Le sacrifice du cheval était aussi pra
tiqué par la majorité des peuples indo-européens (2), et toujours à 
l'intention d'un dieu du ciel ou de l'orage. On peuCdonc légitimement 
conj ecturer que le rôle du chaman dans le rite altaïque est récent et 
vise d'autres buts que l'ofTrande de l'animal à l'f:tre suprême. 

La deuxième observation porte sur Bai Ülgan lui-même. Bien que 
ses attributs soient célestes, on est Condé à croire qu 'il n'est pas nette
ment, ni depuis toujours, un dieu suprême ouranien. Il présente 
plutôt le caractère d'un dieu de l' « atmosphère, et de la lertilité car 
il a une épouse et de nombreux enlants et il préside à la lécondité 
des troupeaux et à l'opulence des récoltes. Le véritable dieu céleste 
suprême des Altaïques semble être Tengere Kaira Kan (3) (. le misé
r icordieux Seigneur Ciel .), à en juger par sa structure plus proche du 
samoyède Num et du turco-mongol Tengri, « Ciel , (4). C'est Tengere 
Kaira Kan qui joue le rôle principal dans les mythes sur la cosmo
gonie et sur la fin dumonde, alors que Bai ÜIgan en est toujours 
absent. II est remarquable qu 'aucun sacrifice n'est prévu pour lui, 

les Tatars Lebed, on sacrifie un cheval à la pleine lune qui suit le solstice d'été; le 
but es t agraire ( << que le blé pousse .) et il es t ror t possible qu'on ail affaire à une 
substitution tArdive (HUVA, p. 577 d'après K. HILDt.N) . La même 1 agrarisation • 
du sacrifice du cheva l se rencontre chez les Téléoules (sacrifice du 20 juillet, 1 dans 
les champs., HARVA, p. 577). Les Bouriates rratigucnl égalemen t le sacrifice du che· 
val , mais le chaman n'y joue aucu n r6le; i s'agit d'une cérémonie caractéristique 
des peuples éleveurs de cheva ux . J eremiah CURTIN donne la description la plus éla
borée du sacrifice dans A Journe.'l in Soulhern S ibl!,.ia. p. 44-52. On trouvera d'aut res 
détails dans HARVA, Die ,.ûigiosen Vorstellungen, p. 574 sq. (d'après SRASII~OV), 
et dans \\ . SC HauDT, De,. UrSp,.unK, X, p. 226 sq. (II Sur cc motir, cr. aussi W . SC HMIDT, Der U,.sp ,.ung, X I, p. 651-58. 
(2 Cf. W. KOPPEns, Pfmkopfe.~ und Pfe,.ddult der Indoge,.manen (1 Wiener Bei· 
t rllge zur Kulturgeschlchte und Linguis ti k _, vol. IV, Salzbourg-Leipzig, 1936, 
p. 279-/112) ; id., U,.W,.Jcenlum und U,.indogermanentum im Lichte der vôllre,.lrundli
chen Uni"ersalgeschichte (1 Belleten _, N° 20, Ankara, 1941, p. 481-525). 
(3) SULCC nom, voir Paul PELLl OT , Ta~ > ta,.im (1 T'oung Pao l, vol. 37, 

_ 19'l ff • • P. 165- 18B: .Ie nom..d"u .-.CieL .. ese lus-ancien nom atles(é dans les langu-é"s 
i l faiqlle&,-pUÏ§qu'on -18 oonnalt-déjà cn hiong-nou aux a.lentours de l'ôre chrétie.illle 1 

(i5Ul .• p. 165). é;; 
(fI) Cf. EUAOP., Traiti d'his toire des ,.ûigions, p. 65. Voir aussi .-P. Roux~ 'J'ling,.i. 
Essai su,. le ciel-dieu des peupl1!8 altaïqUl!s, passim; N. PALLU N, Die aUe llcli,ion 
du Mongolen und du Kultus Tchingis-Chanl' (i r • Numen " Ill. 1956, p. 178·229). 
en particulier p. 185 sq. 
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tandis qu 'on en 0111'8 d'innombrables à Bai Ülgan et à El'lik Kan 
(Schmidt, Der Urspmng, IX, p. 143). Mais cette retraite de Tengere 
Kaira Kan hors du culte est le destin de presque tous les dieux oura
niens (cf. Eliade, Traité, p. 53 sq.). Il est probable qu'à l'origine le 
sacrifice du cheval s'adressait à Tengere Kaira Kan i nous avons vu, 
en effet, que le rite altaïque s' intègre dans la classe des sacrifices de 
la tête et des longs os, propres aux divinités célestes arctiques et 
nord-asiatiques (cl. A. Gahs, op. cit.). Rappelons à ce propos que, dans 
l' Inde védique, le sacrifice du cheval (açvamedhaL primitivement 
offert à Varuna et vraisemblablement à Dyaus, a fini par être adressé à 
Prajàpati et même à Indra (Eliade, Traité, p. 92) . Ce phénomène de 
substitution progressive d' un dieu de l'atmosphère (et, dans les 
religions agricoles, d 'un dieu fécondateur) à un dieu céleste, est assez 
Iréquent dans l'histoire des religions (ibid. , p. 92 sq.). 

Bai Ülglin, comme en général les dieux de l'atmosphère et. de la 
fécondité, est moins distant, moins passif que les divinités ourafll en~es 
pures: il s' intéresse au sort des humains et les aide dans leurs beSOIns 
quotidiens. La « présence, de ce dieu est plus concrète, le • dialogue, 
avec lui est plus . humain t et plus. dramatique t . Il est permis de 
présumer que c'est en vertu d.'une expérience religieuse pl~s. c~n~rète 
et morphologiquement plus riche que le chaman a réUSSI a eVlficer 
l'ancien sacrificateur dans le sacrifice du cheval, exactement comme 
Bai ÜIgan a évincé l'ancien dieu céleste. Le sacrifice devient main
tenant une sorte de • psychophorie t qui aboutit à une rencontre dra
matique entre le dieu et le chaman, et à un dialogue concret (le chaman 
allant parfois jusqu'à imiter la voix du dieu). 

Il est lacile de comprendre pourquoi le chaman qui, parmi toutes 
les variétés de l'expérience religieuse, est sollicité par les formes. exta
tiques» par excellence - a réussi à s'approprier ~a foncti?n princi: 
pale dans le sacrifice altaïque du cheval: sa techmque de 1 extase lm 
permettait d'abandonner son corps et d'entreprendre le voyage céleste: 
Il lui était donc aisé de répéter ce voyage en emportant avec lm 
l'âme de l'animal sacrifié pour le présenter directement et d'une manière 
concrète à Bai Ülgan. Qu'il s'agisse d'une substitution, fort pro
bablement assez tardive, on en a la preuve aussi dans la médiocre 
intensité de la . transe •. Dans le sacrifice décrit par Radlov, l'. extase. 
est nettement imitée. En réalité, le chaman mime laborieusement une 
ascension (d'après le canon traditionnel: vol d'oiseau, chevauchée, etc.) 
et l 'intérè~ du rite est plutôt dramatique qu'extatique. Ce qui ne 
prouve nullement que les chamans altaïques ne sont pas capables de 
transes; seulement, celles-ci ont lieu à l'occasion d'autres séances 
chamaniques que celle du sacrifice du cheval. 

LA DESCENTE AUX ENFERS (ALTAI) 

L'ascension céleste du chaman altaïque a sa contrepartie dans sa 
descente aux Enlers. Cette cérémonie est de beaucoup plus difficile 
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et, bien qu'elle puisse être entreprise aussi par des chamans qui Bont 
en même temps « blancs» et « noirs », eHe est naturellement ]a spécia
li té de ces derniers. Rad lov n'a réussi à assistcr à aucune séance chama
nique de descente aux Enfers. Anochin , qui a recueil1i les textes de 
cinq cérémonies d'ascension, n'a rencontré qu'un s6ul chaman (Mam
püi) qui ait consenti à lui répéter les formules d' une séance de descente 
aux Enfers. Mampüi, son informateur, étai t un chaman « blanc et 
noir & ; c'est pourquoi, peut-être, dans 80 n invocation à Erlik (= arlik) ... 
Khan , il faisait aussi allusion à Bai Ülglin . Anochin (1) donne seule
ment les textes de la cérémonie, sans aucune information sur le rituel 
proprement dit . 

Suivant ces textes, Je chaman semble descendre verticalement et 
l'un après l'autre les sept « escaliers 1) ou régions souterraines appelés 
p"dak, «obstacles •. Il est accompagné de ses ancêtres et de ses espri ts 
au xiliaires. A chaque * obstacle, franchi, il décrit une nouvelle épi
phanie souterraine; le mot noir revient presque à chaque vers. Au 
deuxième « obstacle " il parait faire allusion à des bruits métalliques; 
au cinquième * obstacle t, il entend des vagues et le siffiement du vent j 
enfin, au septième, où se trouvent aussi les bouches des neuC fleuves 
souterrains, il aperçoit le palais d'Erlik Khan, bâti en pierre et en 
argile Doire, et défendu de toutes parts . Le chaman prononce une lon
gue prière devant E rlik (où il mentionne aussi Bai Ülglin, « celui d'en 
haut ») j il revient ensuite dans la yourte et fait part aux assistants 
des résul tats do son voyage. 

Potanin a donné une bonne description du rit uel de la descente _ 
mais sans les textes - d'après les informations d'un prêtre orthodoxe, 
Tchivalkov , qui avait assisté dans sa jeunesse à plusieurs cérémonies 
et avait même fait partie du chœur (2). Il existe quelques dilTérences 
entre le rituel décrit par Potanin et les t extes recueillis par Anochin, 
dllTérences dues sans doute au fait qu'il s'agit de tribus dilTérentes, 
mais aussi au Cait qu'Anochin n'a donné que les textes des invocations 
et des prières, sans aucune explication du rituel. La différence la plus 
sensible est celle de direction : verticale chez Anochin, horizontale 
et ensuite douhlement verticale (ascension suivie de descente) chez 
Potanin. 

Le chaman commence son voyage de sa yourte même. Il prend le 
chemin du Sud, traverse les régions voisines, gravit les monts Altaï 
et décrit en passant le désert chinois de sable rouge. Il chevauche 
ensuite à travers une steppe jaune qu'une pie ne pourrait pas survo
ler. « Par la force des chants, nous la traverserons 1 », s'écrie le chaman 
en s'adressant aux ass istants, et il entonne un chant que ceux-ci 
poursuivent en chœur. Une nouvelle steppe, de couleur hlafarde, qu 'il 
serait impossible à un corbeau de survoler, s'ouvre devant lui . De 

(1) A. V. ANOC UI N. M aterillly p() dam ans"'" Il altajCt!I1, p. 84-91 ; cf. le commentaire 
de W . S CH MIDT. Der Ur8pru ng, I X, p. 384-393. 
(2) S. N. POTA IUN , Dtc/urh i 8t1jJero-~apadMj M ongolii , t. IV, p. 64-68; résumé dans 
M!IU IAI LOWS KI, p. 72-73 i...!"fA IlV A, D~ rel igiô6en Vor8tellungM, p. 558-559; commen
ta Ire chez S CHMID T , Der u rBprung, IX, p. 393-98 . 
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nouveau, le chaman Cait appel à la puissance magique des chants , et 
les ass istants l'accompagnent en chœur. E nfin il atteint la Montagne 
de Fer, Ternir taiksa, aux sommets touchant le Ciel. L'escalade est 
dangereuse, le chaman mime sa difficile ascension et il respire profon
dément, épuisé, quand il parvient à la cime. 

La montagne est parsemée des ossements blanchis des aut res cha· 
mans qui n'ont pas eu la force d'atteindre le sommet et de ceux de 
leurs chevaux. La montagne dépassée, une nouvelle chevauohée 
conduit le chaman devant un trou qui est l'entrée de l'autre monde, 
yer mesi, les « mâchoires de la Terre t, ou yer tu.nigi, «le trou de Cumée 
de la Terre t . Le chaman, S'y engageant, arrive tout d'abord à un 
plateau et l'encontre une mer que franchit un pont de la largeur d'un 
cheveu i il l'emprunte, et pour donner une image saisissante de son 
passage sur ce pont périlleux, il chancelle et manque de tomber. Il 
aperçoit au fond de la mer les os des innombrables chamans qui y sont 
t ombés car un pécheur ne réussit pas à passer le pont. Le chaman 
passe devant le lieu de ta rt ure des pécheurs et il a le t emps de voir, 
cloué par l'oreille à un pilier, un homme qui durant sa v ie avait écouté 
aux portes ; un autre, qui avait calomnié, est pendu par la langue, un 
glouton est entouré des meilleurs plats sans pouvoir les aUeindre, etc. 

Passé le pont, le chaman chevauche de nouveau en direction de la 
demeure d'Erlik Khan. Il réussit à y pénétrer, malgré les chiens qui 
la gard ent et le portier qui, finalement, se laisse convaincre par des 
cadeaux. (De la bière, du bœuf bouilli et des peaux de moulTette 
on t été préparés pour cette occasion avant le départ du chaman pour 
l'EnCer.) Après avoir reçu les cadaaux, le portier laisse le chaman en
trer dans la yourte d'Erlik. Alors commenceJa..s'li>ne la plus mouve
mentée. Le chaman se dirige vers la porte <tOla tente où se déroule la 
séance et fait semblant de s'approcher d'lErlik. Il s'incline devant le 
Roi des morts et, t ouchant son front avec le t ambour, et répétant 
Mergu! mergul , il essaie d'attirer l'attention d'Erlik. Aussitô t le 
chaman commence à orier, pour signifier que le dieu l'a remarqué et 
qu'il es t très courroucé. Le chaman se réfugie près de la porte de la 
t ente, et la cérémonie se répète trois fois. Finalement, Erlik Khan 
lui adresse la parole: , Ceux qui ont des plumes ne peuvent pas voler 
jusqu'ici, ceux qui ont des griffes ne peuvent pas arriver jusqu'ici ; 
toi, noir et dégoûtant escarbot , d'où es-tu venu ? • 

Le chaman lui décline son nom et les noms de ses ancêtres et invite 
Erlik à boire; il fait semblant de verser du vin dans son tamhour et 
l'offre au Roi de l'EnCer. Erlik accepte, commence à boire et le cha
man imite jusqu'à ses hoquets. Il olTre ensuite à Erlik un bœuf précé
demment abattu et plusieurs vêtements et Courrures qui se trouvent 
suspendus sur une corde. Le chaman, en les offrant, touche avec la 
main chacun de ces objets. Mais les fourrures et les vêtements restent 
en possession du propriéta ire. 

Pendant ce temps, Erlik s'enivre complètement et le chaman mime 
laborieusement les phases de son ivresse. Le dieu devient bienveillant, 
le bénit, promet la multiplication du bétail , etc. Le chaman retourne 
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joyeusement sur la terre, en chevauchant non un cheval mais une oie, 
et il marche dans la yourte sur la pointe de ses pieds comme s'il volait, 
en imitant le cri de l'oiseau : Naingak 1 naingak! La séance prend fin, 
le chaman s'assoit, quelqu' un lui prend le tambour des mains et 
frappe trois Cois. Le chaman se frotte les yeux comme s' il se réveillait. 
On lui demande: t Vous avez bien chevauché ? Avez-vous réussi ? • 
Et il répond : , J 'ai fa it un voyage admirable. J 'ai été t rès bien reçul . 

On entreprend ces descentes dans les Enfers spécia lement pour 
rechercher et ramener l'âme du malade. On trouvera plus loin plu
sieurs récits sibériens de ce voyage. Bien entendu, la descente du 
chaman a lieu aussi pour le but inverse, à savoir pour accompagner 
l'âme du défunt jusqu'au royaume d'Erlik. 

Nous aurons l'occasion de comparer ces deux types de voyages 
extatiques - a u Ciel et aux Enfers - et de montrer les schémas cosmo
graphiques qu'ils impliquent. Pour l' instant, regardons de plus près 
ce rituel de descente décrit par Potanin. Certains détails appa rtiennent 
spécifiquement aux descentes infernales: ainsi, par exemple, le chien 
et le portier qui détend ent l'ent rée du royaume des morts. C'est un 
motiC bien connu des mythologies inCernales et on le rencontrera 
plusieurs fois par la suite. Le motif du pont étroit comme un cheveu 
est moins spécifiquement infernal ; le pont symbolise le passage vers 
l'au-delà, mais pas nécessairement le passage aux Enfers i seuls les 
coupables ne réussissent pas à le traverser et sont précipités dans le 
gouffre. Le passage d 'un pont extrêmement étroit qui relie deux 
régions cosmiques signifie aussi le passage d 'un mode d 'être à un 
autre: du non-initié à l'initié, ou du t vivant. au « mort . (Cf. plus 
bas, p. 375 sq.). 

Le récit de Potanin présente plusieurs disparités: le chaman, dans 
sa chevauchée, se dirige vers le Sud, escalade une montagne et descend 
ensuite par un trou en Enfer, d 'où il revient non plus sur son cheval, 
mais sur une oie. Ce dernier détail a quelque chose de suspect; non 
qu'il soit difficile d 'imaginer un vol à l'intérieur du trou qui mène aux 
Enfers (1), ma is parce que le vol a dos d'oie rappelle l'ascension du 
chaman au ciel. Nous avons fort probablement aITaire ici à une conta
mination du thème de la descente par celui de l'ascension. 

Quant au fait que le chaman chevauche d'abord vers le Sud , gravit 
une montagne et descend après seulement dans la bouche de l'Enfer, 
on a vu dans cet itinéraire le souvenir vague d'un voyage vers l' Inde 
et on a même essayé d'ident ifier les visions infernales avec les images 
qu'on pourra it rencont rer dans les temples-cavernes du Turkestan 
ou du Tibet (2). Les influences méridionales, et en dernière instance 

(1)lDans le folklore sibérien, le héros est maintes fois ~rté par un aigle ou par un 
autre oiseau du fond de l'E nfer à la surface de la terre. Chez les Goldes, le chamlln 
ne peut pas entreprendre le voyage exta tique aux Enfers sans l'aide d 'un oiseau 
esprit (hoori), qui assure son retour à la surface: la portion la plus difficile de ce 
voyage de retour le chaman la fait sur le dos de so n koori (ct. HUVA, op. ci,-, 338) . 
(2) N. K, CH,\o wrC It, Shamani. m amon, the TatarIJ of C~ntr(Jl A. ill (I J ourn al 
? f the Royal Anthropological Jn slitute lO, LXVI, Londres, t 936, p. 75-112), p. 111 ; 
Id" P oetry and Prophecy, p. 82 , tOt ; H. M. et N. K. C HADWICK. , The CrowllI of 
Literlltur~. III, p, 2t7. 

ET SEPTEN T RIONA L E 171 

indiennes, existent à coup sûr dans les mythologies et les folklores 
ce~tral-asi ~tiques. Seulement, ces influences ont yéhiculé une géogra
phie mythIque et non pas de vagues souvenirs d' une géogra phie réelle 
(orographie, it inéraires, t emples, cavernes, etc.) . Il est probable que 
l'Enfer d 'Erlik a eu des modèles irano-indiens, mais la discussion de ce 
problème nous mènerait trop loin et nous le réservons pour une étude 
ultérieure. 

L E CHAMA N PSYCHOPOMP E (ALTAÏQUES, G OL DES, Y URA K) 

Les peuples de l'Asie Septentrionale conçoivent l'autre monde 
comme une image renversée de celui-ci. Tout s'y passe comme ici-bas, 
mais à rebours: quand il fait jour sur la terre, il fait nuit da ns l'au-delà 
(c'est pourquoi les fêtes des morts ont lieu après le coucher du soleil: 
c'est alors qu'ils se réveillent et commencent leur journéeL à l'été des 
vivants correspond l' hiver dans le pays des morts, le gibier ou le 
poisson est-il ra re sur la terre, c'est signe qu'il a bonde dans l'autre 
monde, etc. Les Bel Lires posent les rênes et la bouteille de vin dans la 
main gauche du mort; car celle-ci correspond à la main droite sur 
terre. En Enfer, les fleuves remontent vers leurs sources. Et tout ce 
qui est renversé sur la terre, est en position normale chez les morts : 
c'est pour cette raison qu'on renverse les obj ets qu'on offre, sur la 
t ombe, à l'usage du mort, à moins qu'on ne les casse, car ce qui es t 
cassé ici-bas est intact dans l'autre monde et vice versa (1) . 

L'image renversée se vérifie également dans la conception des étages 
inférieurs (les. obstacles ,., pudak, que jtraverse le chaman dans sa 
descente). Les Tatars sibériens connaissent sept ou neuf régions sou
t erraines ; les Samoyèdes parlent de neuf couches sous-marines. Mais 
comme les Tongouses et les Yakoutes ignorent ces étages inrernaux, 
il est vraisemblable que la conception tatare est d'origine exotique 
(Harva, ib id., p. 350 ; voir plus loin, p. 225 sq.). 

La géographie funéraire des peuples du Centre et du Nord de l'Asie 
est assez complexe, ayant été continuellement contaminée par l'inva
sion des idées religieuses d 'origine méridionale. Les morts se dirigent 
soit vers le Nord , soit vers l'Ouest (Harva, p. 346). Mais on rencontre 
aussi la conception suivant laquelle les bons s'élèvent a u Ciel et les 
pécheurs descend ent sous la terre (par exemple chez les Tatars d 'Altaï; 
cf. Radlov, Aus S ibirien, II, p. 12) ; toutefois, cet te valorisation 
morale des itinéra ires d'outre-tombe semble être une innovation assez 
ta rdive (Harva, p. 360 sq.). Les Yakoutes croient qu'à la mort les 
bons comme les mauvais montent au Ciel, où leurs âmes (kut) prennent 
la form e d'o iseaux (Harva , ib id .). Vraisemblablement, les « âmes
oiseaux ,. se posent sur les branches de l'Arbre du Monde, image 
mythique que nous rencontrertms aussi ailleurs. Mais comm e, d'autre 
part, selon les Yakoutes les mauvais esprits (abas1J), qui sont, eux 

ft ) Ct. Hu.VA, Die religio6en Vor6,.,Uungen , p. !H,S sq , Sur tout ceci, voir notre 
ouvrage en préparation : Mylltologie, th III Mort. 
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aussi, des âmes de morts, habitent sous la terre - il est évident que 
nous avons alTaire à une double tradition religieuse (1). 

On rencontre également la conception selon laquelle certains privi
légiés, dont on brûle le corps, s'envolent avoc la fumée au Ciel où ils 
mènent une existence pareille on tout à la nôtre. C'est ce que les Bou
riates pensent de leur chamans et la même croyance so retrouve chez 
les Tchouktches et les Koryaks (voir plus bas, p. 204 sq.). L'idée que 
le feu assure une destinée céleste post-mortem est confirmée aussi par 
la croyance d' après laquelle ceux qui sont Irappés par la loudre s'en
volent au Ciel. Le « feu l, quelle qu'en soit )a nature, transforme 
l'homme en cc esprit »; c'est pourquoi les chamans sont réputés « maitres 
du feu » et deviennent insensibles au contact des braises. La Il mattrise 
du feu» ou l' incinération équivalent en quelque sorte à une initiat ion . 
Une idée semblable est sous-jacente à la conception selon laquelle les 
héros et tous ceux qui ont eu une mort violente, montent au Ciel 
(Harva, p. 362) : leur mort est considérée comme une initiation. Au 
contraire, la mort à la suite d'une maladie ne peut conduire le défunt 
qu'aux Enfers oar la maladie est provoquée par les mauvais esprits 
ou les morts. Lorsque quelqu'un tombe malade, les Altaïques et les 
Telengites disent « qu'il est en train d'être mangé par les karmas D (les 
morts). Et de quelqu'un qui vient de mourir , on dit: , il a été mangé 
par les karrnQs » (Harva, p. 367)_ 

C'est pour ce motif que les Goldes prennent congé du mort qu'ils 
viennent d'enterrer en le priant de ne pas emmener avec lui sa veuve 
et ses enfants. Les Ouïgours J aunes lui parlent ainsi: « Ne prends pas 
ton enfant avec toi, ne prends pas ton bétail , ni ton avoir 1 • Et si la 
veuve, ou les enfants , ou les amis viennent à décéder peu de temps 
après la mort de quelqu'un, les Téléoutes pensent que ce dernier a 
emporté leurs âmes avec lui (Harva , p. 281 ; cf. aussi p. 309). Les sen
timents A l'égard des morts sont ambivalents: d'une part on les vénère, 
on les convie nux banquets funéraires, on les considère avec le temps 
comme des esprits protecteurs de la lamille - d'autre part on les 
craint et on prend toutes sortes de précautions contre leur retour 
parmi les vivants. En fait, cette ambivalence peut se ramener A deux 
comportements opposés et successifs : on craint les morts de frafclle 
date, on vénère les morts anciens et on attend leur protection. La 
crainte des morts est due au fait qu'au début auoun trépassé n'accepte 
son nouveau mode d'être: il ne veut pas renoncer à 0: vivre» et il 
retourne auprès des siens. Et c'est cette tendance qui trouble l'équi
libre spirituel de la sooiété : n'étant pas encore intégré au monde des 
trépassés, le mort récent s'efforce de prendre avec lui sa fam iUe et ses 

(1) D'après SIEROSU:WSX I, cerLains Yakoules situenL le royaume des morts « au-delà 
du huitième ciel, au sepLentrion, dans une conLrée où règne une nuiL éLernelle, oil 
souffie sans cesse un vent glacial , ail brille le pâle soleil du Nord, où la lune ne se 
montre que renversée, où les jeunes filles et les jeunes gens restent éLernellement 
vierges .... ; tandis que selon d'autres. il existe sous la Lerre un autre monde exac
lement semblable au nOtre, où l'on peut parvenir grâce à l'orifice laissé par les 
habitants des régions soutorraines pour leur aération (Du chamanisme, p. 206 sq.). 
Ct. aussi B. D. S HIMK.lN, A Sk.etch of the Ker, or Yen ue i OBryak, p. 166 sq. 
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amis et même ses troupeaux; il veut continuer son existence brus
quement interrompue, o'est-A-dire, CI vivre » parmi les siens. C'est donc 
bien moins une méohanceté du mort que l'on redoute que son igno
rance de sa nouvel1e condition, son refus de quitter K son monde 1). 

D'où toutes les précautions que l'on prend pour empêcher le mort 
de revenir au village: on prend un autre chemin au retour du cimetière 
pour égarer l'âme du mort, on quitte en toute bâte la tombe et on se 
purifie en rentrant à la maison, on détruit au cimetière tous les moyens 
de transport (tralneaux, charrette, eto_ : et tout ceci servira aux 
morts dans 1eur nouveau pays), enfin on garde quelques nuits de suite 
les voies menant au village et on allume des leu x (Harva, p. 282 sq.). 
Toutes ces précautions n'empêchent pas les âmes des morts de rôder 
autour de leurs maisons trois ou sept jours (ibid., p. 287 sq.). Une autre 
idée se précise en relation avec cette croyance: celle que les morts ne 
se dirigent définitivement vers ' -delà q!!'.!!jlrès le banq_uet luné
? Ire qu on donne en 1 u onueur troi'h sept ou quar " te jours après 
le décès (1). A cette oooasion, on leur olTre des victuailles et des boissons 
qu'on jette dans le feu, on se rend en visite au cimetj~re, on sacrifie 
le cheval préléré du trépassé, on le mange près de.la--tombe et on sus
pend la t ête de l'animal à un pieu qu'on fiche ensuite directement dans 
la tombe (Tatars Abakan, Beltires, Saga!, Karginz, etc. ; cl. Harva, 
p. 322 sq.). Or, à cette occasion on procède à une« purification » de la 
demeure du mort par un chaman. La cérémonie comporte, entre 
autres, la recherche dramatique de l'âme du trépassé et son expulsion 
finale par le chaman (Téléoutes, cf. Anochin, Materia/y, p. 20 sq. ; 
Harva, p. 324) . Certains chamans altalques accompagnent même l'âme 
du mort jusqu'aux Enfers et, pour ne pas être reconnu des habitants 
des régions inférieures, ils se barbouillent le visage avec de la suie 
(Radlov, Aus Sibirien, II , p. 55). Chez les Tongouses de Turushansk, 
on ne lait appel au chaman que dans le cas où le mort continue à 
hanter les lieux lamiliers longtemps après les lunérailles (Harva, 
p.541). 

Le rôle du chaman dans le complexe lunéraire altaique et sibérien 
est olairement mis en relief par les coutumes que nous venons de men
tionner. Le chaman devient indispensable lorsque le mort tarde à 
quitter le monde des vivants. Dans un t el oas, seul le chaman a pouvoir 

(1) Ces croyances des ~euples altaIques onL Lrès probablement été inOuencées I!ar 
le chris tianisme el l'ISlamisme. Les Téléoutes appellent le banquet funéraire 
qui a lieu sept ou quarante jours, ou un an après la mort, UziU pairamlJ : le nom même 
de pairam traduit l'origine méridionale (persan bairam, « !ete 1; HARVA , p. 323). 
On renco nLre aussi la coutume d'honorer le Ulort49 jours après le décès, ce qUI aLtesLe 
une inOuence lamaIste (ibid., p. 332). Mais il y a lieu de su!,poser que cesinfl uences 
méridionales se sont greffées sur ur e ancienne fêLe dos morts, en changeant quelque 
peu sa significaLion car la « veillée du mort 1 est une coulu me largemenL répandue 
el 'lUi a pour buL premier l'accompagnement symbolique du mort dans l'au-delll, 
ou a réciLaLion de l'itinéraire inCernal Q,ue ce lui-ci doit suivre pour ne pas s'éga rer. 
Dans ce sens, le Li"re de. morts tibhaln d6noLe un étaL de choses bien an térieur 
au lamalsme : au lieu d'accompagner le morL dans son voyage d'outre-tombe (co mme 
le chaman sibérien ou indonésien) , le lama lui rappelle tous les itinéraires possible! 
pour un trépassé (comme les pleureuses indonésiennes, etc. ; ct. plus bas, p. 342 sq.). 
Bur le nombre mystique 49 (7 X 7\ en Chine, au Tibet, el chelles Mongols, v. R. STBIN, 
ùao-TcM (c T'oung-Pao l, XXXV, Leyde, 1940, p. 1-154), p. 118 Bq. 
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de psychopompe: d 'une part, il connalt bien le chemin des Enfers, 
pour l'avoir fait lui~même bien des fois; d'autre part, lui seul peut 
capturer l'âme insaisissable du trépassé et la porter à sa nouvelle rési· 
dence. Le lait que le voyage psychopompe a lieu à l'occasion du ban
quet iunéraire et de la cérémonie de « purification », et non pas immé· 
diatem ent. après le décès, sem ble indiquer que pendant trois, sept ou 
quarante Jours l'âme du mort habite encore le cimetière, et que c'est 
seulement au bout de ce terme qu'eHe est censée se di riger définiti· 
vernent vers les Enfers (1) . Quoi qu'il en soit, chez certains peuples 
(comme les Altalques, les Goldes, les Yurak) le chaman conduit les 
morts dans l'au-delà à la fin du banquet fun éraire, tandis que chez 
d'autres (Tongouses), il n'est appelé à remplir ce rôle de psychopompe 
que SI le mort, passé le t erme habitue), continue de hanter les lieux 
des vivants. Si l'on tient compte du fait que chez d'autres populations 
pratiquant une sorte de chamanisme (comme p. ex., chez les Lolos) , le 
chaman est t enu de diriger tous les morts, sans distinction, à leur 
deme~re, on peu~ conclure qu'à l'origine, cette situation était générale 
en ASIe septentrIOnale et que certaines innovations (comme celle des 
Tongouses) sont tardives. 

Voici comment Radlov décrit la séance organisée pour conduire 
l'âme d'une femme morte depuis quarante jours. La cérémonie a lieu 
le soir . Le chaman commence par faice le tour de la yourte, tout en 
batt ant du tambourin; puis il pénètre à l'intérieur de la tente et 
s'approchant du leu, invoque la trépassée. Tout à coup , la voix d~ 
chaman change : Il commence à parler sur un registre aigu en voix de 
tête car, en réalité, c'es t la morte qui parle. Elle se plaint de ne pas 
connaître le chemin, d'avoir peur de s'éloigner des siens, etc., mais 
finit par accepter d 'être conduite par le chaman, et les deux partent 
ensemble vers le domaine souterrain. A l'arrivée, le chaman se voit 
refuser par les âmes des morts l'entrée de la nouvelle venue. Les prières 
res tent sans résultat et on leur offre alors de l'eau-de-vie ' la séance , .. ' 
s amme ~eu à peu, Jusqu'à devenir grotesque, car les âmes des morts, 
par la VOlx du chaman, commencent à se quereller et à chanter toutes 
ensemble; à la fin, elles acceptent de recevoir la délunte. La deuxième 
partie du rituel représente le voyage de retour; le chaman danse et 
crie jusqu'à ce qu'il tombe à terre, inconscient (Radlov, Aus Sibirien, 
Il, p. 52-55). 
Le~ Goldes ont deux cérémonies funéraires: le nimgan, qui a lieu 

sept.Jours ou même davantage (deux mois) après le décès, et le kaza
taurt , la grande cérémonie qui se célèbre quelque temps après la pre
mière et qui s'achève par la conduite de l'âme aux Enfers. Durant le 
nimgan, le chaman entre dans la maison du mort avec son tambou r 
cherche l'âme, la capture et la fait entrer dans une sorte de couss~ 

(1) On lie!1dr~ comPote néanmoio:, ~u fait que pour la plupart des peuples lur'f:
latars et Sibériens. 1 bom':'lc a troiS ames, dont tore au mOIllS reste touJours dans a 

-tombe~f. ~. PluLSoN, Dii'j)rtmuwen 3eelenvorstellungen der nordeurasuchen V6lker, 
ell partlcuher p. 223 sq.; A. FRieDRICH, D(UI Bewusstsein tints Natur"olkes "on 
IIaushalt und Ursprun, des Lebens, p. 111 sq. 
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(fanja) (1). Suit le banquet, auquel prennent part tous les parents et 
les amis du délunt présent dans le fanja; le chaman otTre de l'eau
de-vie à celui-ci. Le kazatauri commence de la même façon. Le chaman 
revêt son costume, saisit le tambour et part à la recherche de l'âme 
autour de la yourte. Pendant tout ce t emps, il danse et raconte les 
difficultés du chemin qui mène aux Enfers. Finalement, il capture 
l' âme et la rapporte dans la maison, où il la fait entrer dans le coussin 
(fanja). Le banquet se prolonge jusque tard dans la nuit et les vic
tuailles qui restent sont jetées au leu par le chaman. Les lemmes 
apportent un lit dans la yourte, le chaman met le fanja dans le lit , 
Je couvre avec une couverture et dit au mort de dormir. Lui-même 
s'allonge dans la yourte et s'endort. 

Le lendemain, il revôt de nouveau son costume et réveille le mort 
au son du tambour. Suit un nouveau banquet et, la nuit venue, - car 
la cérémonie peut durer plusieurs jours -le chama n remet le fanja au 
lit et le recouvre d'une couverture. Finalement, un matin, le chaman 
commence son chant et, s'adressant au mort, lui conseille de bien man
ger mais de boire peu car le voyage de l'Enfer est extrêmement diffi
cile pour un homme ivre. Au coucher du soleil , on fait les préparatifs 
du départ.. Le chaman chante, danse et barbouille son visage avec de 
la SUle. Il mvoque les esprits auxiliaires et les prie de les guider dans 
l'au-delà, lui et le défunt. Il quitte quelques instants la yourte et 
monte sur un arbre à entailles qui a été préalablement dressé : de là 
il voit de chemin de J'Enler. (Il vient en etTet d 'e'faIaaè< J'Arbre du 
Monde et se. trou;e au sommet du .monde.) A cette occa~onJ il voit 
également bien d autres choses: neige abond ante, chass;Aliboyeuse, 
heureuse pêche, etc. 

En rentrant dans la yourte, il appelle à son aide deux puissants 
esprits protecteurs: butchu, sorte de monstre à un seul pied et à figure 
humame avec des plumes, et koori, oiseau à long cou. (Il existe aussi 
des fi gurines en bois de ces êtres mythiques; cl. Harva, fig. 39-40, 
p. 339. Le chaman les porte sur lui pendant la descente aux Enlers). 
Sans l'aide de ces deux esprits, le chaman ne pourrait point revenir 
de l'Enfer ; la part.ie la plus dure du chemin de retour , illa fait assis 
sur le dos du koon,. 

Apr.ès avoir chamanisé jusqu'à l'épuisement, il s'assoit, les yeux 
tournes vers l'Ouest, sur une planche qui représente un traineau 
sibérien. On pose près de lui le coussin (fanja) , dans lequel est incor
porée l'âme du mort, et une corbeille avec des victuailles. Le chaman 
prie les esprits d'atteler les chiens au traîneau ct il demande aussi 
un « valet» pour lui tenir compagnie pendant le voyage. Et quelques 
instants plus tard il est « parti» vers le pays des morts. 

Les chants qu'il entonne, les paroles qu'il échange avec le l( vale t » 

(1) A l'or~gi~le, le t~rme f4n~a ((all'a) signHiaiL • ombre " • âme-ombre. ($chatun
seele), mais 11 a fiRl par désigner également le récep tacle matériel de l'âme' cr 1 
P" ULSON, Die. primiti~~n . Se!!'e""ors~!l/l ~tge", P; 120 sq. (d'après 1. A. LO'P";IN: 
G~ldy f!1,!HLrsk!e, ussun~sJ{le t sungarl)sku, Vladivostok, 1922). Voir aussi O. RÀ!a 
Dte Mlltge Htnterecke lm Hauskult der Volker Nordosuuropas und Nordasiem (in 
• Folklore FeUows Communications l , LVII, 137, 19if9) , p. 179 sq. 
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permettent de suivre son itinéraire. Au commencement, le chemin est 
facile, mais les difficultés se multiplient à mesure qu'on approohe du 
domaine des morts. Un grand fleuve barre la route et il faut être bon 
chaman pour réussir à faire passer l'équipage sur l'autre rive. Quelque 
temps après, on aperçoit des signes d'activité humaine: traces de pas, 
cendre,s, morceaux de bois; c'est que le village des morts n'est plus 
très lom. En efTet , on entend à courte distance les chiens qui aboient, 
on distingue la fum ée des yourtes, on rencontre les premiers rennes. 
Ils sont arrivés aux Enfers. Immédiatement les morts se rassemblent 
et demandent au chaman son nom et celui du nouveau venu. Le cha
man se garde bien de dire son véritable nom; il cherche parmi la foule 
des esprits les proches parents de l'âme qu 'il amène, pour la leur 
confier. Il s'empresse ensuite de regagner la terre, et, une fois revenu, 
raconte longuement ce qu'il a vu au pays des morts et les impressions 
du trépassé qu'il a accompagné. Il apporte à chacun des assistants les 
salutations de leurs parents morts et il distribue même des petits 
cadeaux de leur part. A la fin de la cérémonie, le chaman jette le 
coussin (fanja) dans le feu. Ainsi prennent fin les obligations propre
ment dites des vivants à l'égard du trépassé (1) . 

Une cérémonie semblable a lieu chez les Yurak forestiers, dans la 
Sibérie centrale, à une grande distance des Goldes. Le chaman cherche 
l'âme du mort et l'emmène avec lui aux Enfers. Le rituel se déroule 
en deux temps: le premier jour voit s'achever la descente au pays des 
morts, le deuxième jour le chaman revient, seul, sur la terre. Les 
chants qu'il entonne permettent de suivre ses aventures. 11 rencontre 
un fleuve plein de morceaux de bois ; son esprit·oiseau jorra lui ouvre 
le chemin à travers ces obstacles (qui sont vraise~blabl~ment les 
vieux sk~s, hors. d'usage, des esprits). Un deuxième fleuve est plein 
des débrIS des VIeux tambours chamaniques, un troisième est rendu 
impratiquable par les vertèbres cervicales des chamans morts. Jarra 
lui frayant la voie, le chaman arrive à la Grande Eau au·delà de 
l ' ' aquelle s étend le pays des ombres. Les morts continuent à y mener 
la même existence que sur terre: ]e riche continue d'être riche, le 
pauvre reste pallvre. Mais ils redeviennent jeunes et se préparent à 
renaitre sur terre. Le chaman conduit l'âme au groupe de ses parents. 
Lorsqu'il rencontre le père du mort, celui·ci s'écrie: u Tiens, mon fils est 
là 1. .. » Le retour du chaman a lieu par un autre chemin et il est fertile 
en aventures. Le récit de ce voyage de retour occupe une journée 
entière. Le chaman rencontre tour à tour un brochet un renne un . ' , 
lIèvre, etc., il les chasse et apporte sur terre de la chance à la chasse (2). 

(1) HARVA. Die nligi6,en YOfltellun~en, p. 33 .... ·340. 345. d 'après I. A. L OP ATIN, 
Goldy. et P. P. SHUU.ZWITCIJ. M atenaly dlja i.z.utcMnija ,hamansU>a u goldo" (Cha
~aro.vsk , 1896). L'essentiel du livre de SUIMKBWITCU a déjà élé co ndensé dans 
1 a rlIele de W. Ga uII!. D(U Schamanen'um bei!Un Golden (. Globus. 1891 vol 71 
p. 89·93). Cérémonie semblable chez les Tongouses; cf. SIIIROKOGOROV,' P,y'cho~ 
menlal Comple:t p. 309. Sur la cérémonie tibétaine de la • pro/'eCtion • de l'âme du 
m~r" dans une clfigie afin de lui év iter' une réincarnation dans es mondes inlérieurs 
vOir plus bas, p. 343. ' 
(2) T. LalJTlSAJ.o, Entwur' einer Mythologi~ der JU1'ak-Samojeden (Helsinki 1921\ 
p. 133·135. lbitkm, p. 135·131 (les chansons rituelles des chamans samoyèdes: 
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Certains de ~es thèmes de descentes chamaniques aux Enfers sont 
passés dans la httérature orale des peuples sibériens. C'est ainsi qu 'on 
raconte les aventures du héros bouriate Mu-monto qui descend aux 
Enfers à la place de son père et, revenu sur terre, décrit les tortures 
des pécheurs (Harva, op. cit., p. 354·355). A. Castrén a recueilli chez 
les Tatars de la steppe Sajan l'histoire de Kubaiko la jeune fille 
courage~se ~ui descend aux Enfers pour en rapporter' la tête de son 
frèr~, de?aplté par. un monstre. Après maintes aventures, et après 
aVOir .assIsté aux dIfTérentes tortures qui punissent les divers péchés, 
Kubalko se trouve devant le Roi de l'Enfer lui·même Irle· Kan 
Celui·ci lui permet de rapporter la t ête de son frère si elle' sort victo: 
n euse d'une épreuve: extraire du sol un bélier à sept cornes si pro
fondément enterré qu'on ne distingue plus que les cornes. Kubaiko 
ré?ssit ]a prouesse et revient sur terre avec la t ête de son frère et l'eau 
miraculeuse que le dieu lui a donnée pour le ressusciter (1). 
. ~es .Tatars possèdent une littérature considérable sur le sujet, mais 
Il s agl,t plutôt de cycles hérorques où le personnage principal, entre 
bien d autres épreuves, doit également descendre aux Enfers (2). De 
t~lles de~centes ne sont pas toujours de structure chamaniqlle _ 
c est-à·dIre fondée sur le pouvoir qu'a le chaman de se mêler impu
nément aux âmes des morts, de chercher aux Enfers l'âme du malade 
ou d'y accompagner un trépassé. Les héros tatars sont tenus de 
passer ce~taines épr~u ves qui, comme nous venons de le voir à propos 
de Kubatko, constituent un schéma d'initiation hérorque faisant 
a.ppel à l'audace,. au courage et à la force du personnage.' Dans la 
l e~ende de Kub81ko, toutefois, certains éléments sont chamaniques : 
I ~ Jeune fille dcscer;d aux Enfers p0.ur..en rapporter la tête de son frère (3) , 
c est-à-d,I,:e son u ame », exactem~nt'comme le chaman rapporte des 
E~f~rs 1 am~ du ~mal~de ; elle aSSIste aux tortures infernales, qu'elle 
decrlt et qUl, merne mfluencées par des idées de l'Asie méridionale 
ou du Proche· Orient antique, recouvrent certaines descriptions de la 
topographie infernale que les chamans furent, partout dans le monde, 
les premIers à communiquer aux vivants. Comme on aura l'oc
casion de le mieux voir par la suite, plusieurs des plus illustres 
voya~es aux Enfers, entrepris dans le but d'apprend re le sort des 
humams après la mort, sont de structure u cham anique l) en ce sens 

Le~ Yuraks pensen t que ce~la.ins cl'entre I~ humains n~ontent au Ciel après la mort. 
malS I~ur nombre est très hmlté el se rédUit à ceux qUI onl élé pieux et purs durant 
leur vie terrestre ( ibi~ ., p. 13~1 .. L'ascension célesle pos/·morlem est attestée aussi 
dans les .contes : un Vieux, VyrllrJe Seerracleella, annonce il ses deux jeunes épouses 
q.ue I~ dle~ (N um ) l'appelle chez lui ct que le lendemain un fil de rer descendra du 
c,lel ; Il .grlmpera su~ ce fil jusqu'à la demeure de Dieu (ibid., p. 139). cr. le ma tit de 
1 ascenSIOn sur une ha~e, un arbre, unc écharpe. etc., plus loin, p. 318 sq. 
(1) A. CASnKN, Nord,seM Reistm und Forschuncen, vol. III (Sl .• Pélersbourg 1853) 
p. 1ft 7 51" ' • 
~2) Voi r e bOl résumé qu'cn donnent H . M. et N. K. CUADWI CK. (d'après les tex tes 

e RADLOV et CUTRb) dans T~ GrowLh of Litera/ure, vol. Ill . p. 81 sq. Cf. aussi 
N. P OPPB, Zum khalkhamongol18c~n Heliknepos (f. Asia Major. vol V 1930 
p. 183·2 13). spéc. p. 202 sq. (la geste de Dalot Khan). . ,., , 
(3) M~ IIl~ .. motir d'Orphée 1 chez les Mandchous. les Polynésiens et les No rd
Amérlcums; cf. plus bas, p. 198 , 249 sq., 290 sq. 
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qu'ils utilisent la technique extatique des chamans. Tout ceci n'est 
pas sans importance pour la compréhension des u origines Il de ]a litté
rature épique. Lorsque nous essaierons d'évaluer l'apport culturel 
du chamanisme, nous aurons l'occasion de montrer combien les expé
riences chamaniques ont contribué à cristalliser les premiers grands 
thèmes épiques (voir plus loin, p. 396 sq.) . 

CHAPITRE VII 

LE CHMIANISME EN ASIE CENTRALE 

ET SEPTENTRIONALE: n. GUÉRISONS MAGIQUES. 

LE CHAl\IAN PSYCHOPOMPE 

La principale fon ction du chaman de l'Asie centrale et septentrionale 
est la guérison magique. L'ensemble de cette région présente plusieurs 
conceptions sur la cause de la maladie, mais celle du « rapt de l'âme .1 

est de beaucoup prédominante (1). On attribue alors la maladie à 
l'égarement ou au vol de l'lùne - et le traitement se réduit en somme 
A la rechercher, à la capturer et à lui faire réintégrer le corps du ma
lade. Dans certaines régions de l'Asie, la cause du mal peut être l'intru
sion d'un objet magique dans le corps du malade ou sa « possession. 
par des mauvais esprits; dans ce cas, la guérison consiste à en extraire 
l'obj et nocif ou à en expulser les démons. Parfois, la maladie a une 
double cause : le vol de l'âme, aggravé d'une « possession » par les 
mauvais esprits, et la cure chamanique comporte aussi bien la quête 
de l'âme que l'expulsion des démons. 

Évidemment, tout ceci se complique du fait de la multiplicité des 
lùnes. Comme tant d'autres peuples « primitifs » - et spécialement 
les Indonésiens - les peuples nord-asiatiques esti}llnnt que l'homme 
peut avoir jusqu'à trois ou même sept âmes. (Sur tout ceci, voir 
1. Paulson, op. cit., passim.) A la mort, l'une d'elles reste dans la 
tombe, une autre descend au Royaume des ombres el une troisième 
monte au Ciel. Mais cette conception, qu'on trouve par exemple chez 
les Tchouktches et les Yukaghirs (2), n'est qu'une des nombreuses 
idées concernant le sort des trois âmes après la mort. Pour d'autres 
peuples, une âme au moins disparatt à la mort, ou est dévorée par les 
démons, etc. (3) . Dans le cas de ces dernières conceptions, c'est préci-

(1 ) Cf. FORRRsT E. CU!lUI'tTS, Primitive Concep ts o( Dùea., e (Univ. or Calirornia, 
Publica tions in American Arehaeologr and Ethnology, vol. 32, 1.932, p. 185·25f,,), 
p. 1. 90 sq. Voir aussi I. PA ULSON, Die p"imitiven Suùnvorltellungen, p. 337 sq. ; 
L. H ONIC.O, K"an lr.Mitsp,,~jectife: U nte"suchung aber eine Il ,,tümliche K"afllr.Mil.l
e"lr.Ui"llfig (in . Folklore F CUOW8 Communications., LXX II, 178, 1959), p. 21. 
(21 cr. BOGORAZ, The Chulr.chee, p. 332 ; JO CBELSON, TM Yukaghirs, p. 157. 
{a Sur les trois âmes des Bouriate9, voir SA NDSC IIEJBW, W eltanschauunr und 
Schamanù mu. , p. 518 sq., 933, etc. i la première réside dans les os; la deuxième 
- qui réside probablement dans le sang - ~eut quitter le corps et circuler sous la 
forme d'une guOpe ou d'une abeille ; la trOIsi ème, semblable en tout à l'homme, 
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sément l'âme qui, à la mort, ~st dévorée par, le~ mauvais esprits ou 
descend au pays des morts, qUi, au cours de 1 eXlstence terrestre, pro· 
vaque les maladies par sa Cuite. 

Seul le chaman peut entreprendre une telle guérison car lui seul 
Il voit» les esprits et sait comment les exorciser; lui seul reconnait la 
fuite de l'âme et est capable de la rejoindre, en extase, et de la rendre 
à 80n corps. Bien des fois, la guérison implique certains sacrifices, et 
c'est toujours le chaman qui décide de leur nécessité et de leur forme; 
le recouvrement de la santé physique dépend étroitement d'une restau
ration de l'équilibre des forces spirituelles car il arrive souvent que 
la maladie soit due à une négligence ou à une omission à l'égard des 
puissances infernales, qui participent, elles au~s~l à. la sphère ~u sacré. 
Tout ce qui touche à l'âme et à son aventure, ICI-bas et d an~ 1 au-delà, 
est du ressort exclusif du chaman. Par ses propres expén ences pré
initiatiques et initiatiques, il connait le drame de l'âme ~wnaine, son 
instabilité, sa précarité; il conn ait, en outr~, les forces qUlI~ mell:acell:t 
et les régions où elle peut être emportée. S.la cure chamaruque .mph
que l'extase, c'est justement parce que la maladie est conçue comme 
une altératjrJD ou une aliénation de l'âme. 

Dans C6 qui va suivre, nous rapporterons un certain nombre de 
séances de guérison, sans prétendre épuiser l'abondante docu~entation 
réunie et publiée jusqu'à ce jour. Pour réduire la mono tome (car! au 
fond, la plupart des descriptions se ressem~lent), n~us avons pris la 
liberté de grouper les matériaux sans toujours temr com pte de la 
continuité géographique ou culturelle. 

RAPPEL ET QU NTE DE L'AME: T .. \.TARS, BOURIATES, KIRGHIZES 

Voici comment le chaman t éléoute appelle l'âme de l'enfant malade: 
« Reviens dans ta patrie!. .. dans la yourte, près du feu brillant!... 
Reviens auprès de ton père, ... auprès de ta mère !. .. » (Harva, Die 
religiosen Vorstellungen, p. 268). Le rappel de l'âme constitue chez 
certains peuples une étape de la guérison chamanique. Ce n'est que 
si l'âme du malade refuse ou est incapable de réintégrer son corps 
que le chaman procède à sa recherche et finit par descendre au 
Royaume des Morts pour la ramener. Les Bouriates, par exemple, 
connaissent aussi bien l'invocation de l'âme que sa quête par le 
chaman. 

Chez les Bouriates de la région Alarsk, le chaman s'assoit sur une 
carpette près du malade, entouré de plusieurs objets parmi lesquels 
une flèche: de sa pointe, un fil de soie rouge mène jusqu'au bouleau 
dressé à l'extérieur de la yourte, dans la cour. C'est par ce fil que 
l'âme du malade est censée réintégrer son corps; pour cette raison, 
la porte de la yourte reste ouverte. Près de l'arbre, quelqu'un tient 

est une sorte de fantôme. A la mort, la première âme reste dans le sQ.uelette, la 
deuxième est dévorée Poer les esprits et la troisième se montre aux IlUm~Hns SOUfJ la 
forme d'un fantOme (Ibid., p. 585). Sur les sept A.mes des Ket, cf. B. D. S UI Mlt I N, 
A Sketch of the Kel, p. 166. 
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un cheval i les Bouriates croient que le cheval est le premier à perce
voir le retour le l'âme et le manifeste en se mettant à trembler. Sur 
une table de la yourte, on dépose des gâteaux, du tarasun, de l'eau
de-vie, du tabac. Si le malade est vieux, on invite plutôt des vieux à 
assister à la séance i s'il est adulte, on invite des hommes faits, et des 
enfants lorsqu'il s'agit d'un enfant. Le chaman commence par invo
quer l'âme: « Ton père est A, ta mère est B, tOD propre nom est C. 
Où es·tu ? où es·tu allée 1 ... Triste est la yourte, etc. , Les assistants 
fondent en larmes. Le chaman s'étend longuement sur la douleur de 
la famill e et la tristesse de la maison. « Tes enfants se demandent: 
où es-tu, notre père ? Entends-les et aie pitié d'eux; reviens 1. .. Tes 
chevaux se demandent: Où es-tu, notre mattre? Reviens auprès de 
nous! " etc. (1). 

Ce n'est là, en général, qu'une première cérémonie. Si elle ne réussit 
pas, le chaman renouvelle ses efforts dans un autre sens. D'après les 
renseignements de Potanin, le chaman bouriate procède à une séance 
préliminaire pour établir si le malade a égaré son âme ou si elle lui 
a été ravie et se trouve captive dans la prison d'Erlile Le chaman 
commence à chercher l'âme et, s' il la rencontre à portée du village, 
la réintégration est Cacile. En cas contraire, il la cherche dans les forêts, 
dans les steppes et même au fond de la mer. S'il ne la trouve nulle 
part, c'est signe que l'âme glt prisonnière d'Erlik et il n'y a plus 
qu'à recourir à des sacrifices dispendieux. Erlik demande quelquefois 
une autre âme à la place de celle qu'il tient prisonnière et il s'agit 
d'en trouver une disponible. Avec le consentetileDt\ du malade, le 
chaman décide quelle sera la ~ctime . Pendant le sO~"leil de celle-ci, 
il s'approche, transformé en algie, et, lUi arrachant 1 tyne, Il descend 
avec elle dans le Royaume des morts et la présente 'à Erlik, qui lui 
permet d'emporter celle du malade. La victime meurt peu de temps 
après et le malade se rétablit. Mais il ne s'agit que d'un répit, car 
il mourra, lui aussi, trois, sept ou neuf ans après (2) . 

Chez les Tatars d'Abakan , la séance dure jusqu'à cinq et six heures 
et comporte, entre autres éléments, le voyage extatique du chaman 
dans des régions lointaines. Mais ce voyage est plutôt figuratif : 
après avoir longuement cham anisé et prié le Dieu, pour la santé du 
patient, le kam quitte la yourte. Une lois de retour, il allume la pipe 
et raconte qu'il est aUé jusqu'en Chine, qu'il a franchi montagnes et 
mers, pour chercher le remède nécessaire à la guérison (3). On est ici 

(1) HARv.\, op. cil., p. 268-272, d'après BARATov; cf. S A.NDSC HEJ EW, JVelta~chauu"., 
und Schamanumu8, p. 582-583. Sur la séance chamamque chez les Bouriates, vOir 
aussi L . S TIBDA , D48 Schama/Unthum untu den Burjiiten (e Olobus l, 1887, vol. 52), 
spéc. p. 299 sq., 316 sq.; N. MEL NlltOV, Die elumaligen Men,elunopfer und der 
SchamanitmIU bei den B llrjaten de, irkut,lâ,clun Gouver/UfMntI (e Globus l , 1899, 
vol. 75, p. 132-134 ) ; W. SC lililDT , Der Ur$prung, X, p. 375-85 ; L. J{UDER, Burya~ 
Religion and Socuty, p. 330-33. 
(2) G. N. POTA NIN, Olcherki .e"ero-zapad1loj MonKolii, IV, p. 86-87 ; MU;HAlLOWI 1:1, 
Shamani.m, p. 69-70; cf. S AND SC HEJEW, op. cil., p. 580 sq. Voir aussi MI!:u AI
LOWSl:I, p. 127 sq. sur lea diverses tech niques de guérison bouriatcs. 
(3) H . von LA N!:B N AU , Die Schamanen und da.s Schama/Unwe'en (_ Globus t, XXII, 
1872, p. 278-283), p. 281 sq. Sur les chansons rituelles chez les Téléo utes, cf. MI.uu
LOWUt, p. 98. 
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en présence d'un type bybride de séance chamanique, où la quête 
de l'âme égarée du malade .e transforme en un pseudo-voyage exta
tique ayant comme but la recherche des remèdes. Le même procédé 
8e retrouve à l'extrémité nord-est de la Sibérie, chez les Tchouktches, 
où le chaman simule une transe d'un quart d'heure, pendant laquelle 
il est censé voyager extatiquement pour demander conseil aux 
esprits (Bogora., The Chukchee, p. 441). Le recours au sommeil rituel 
pour entrer en communication avec les esprits afin de guérir une ma
ladie se rencontre aussi chez les peuples ougriens (voir plus bas). 
Mais, chez les Tchouktches, il s'agit plutôt d'une décadence récente de 
la technique chamanique. Comme nous le verrons tout A l'heure, 
les t vieux chamans t entreprenaient de véritables voyages exta
tiques à la recherche de l'âme. 

Une métbode hybride où la guérison chamanique se trouve déjà 
transformée en cérémonie d'exorcisme, est celle du baqça kazak· 
kirghize. La séance débute par l'invocation à Allah et aux saints musul
mans, et se continue par un appel aux djins et des menaces aux mauvais 
esprits. Le baqçan'arrête pas de chanter. A un moment donné, les esprits 
prennent possession de lui et, pendant cette transe, le baqça • se met 
à marcher, les pieds nus, sur un fer rougi au feu)} et introduit plusieurs 
fois une mèche allumée dans sa bouche. Il touche le fer rougi avec la 
langue et, • de son couteau, tranchant ainsi qu'un rasoir, il se porte 
des coups sur le visage, sans qu'aucune trace apparente ne subsiste •. 
Après ces prouesses chamaniques, il invoque de nouveau Allah : 
• 0 Dieul, donne le bonheur 1 Oh, daigne regarder me. larmes! Je 
sollicite ton secours l, etc. » (1). L'invocation au Dieu suprême n'est 
pas incompatible avec la guérison chamanique, et nous la retrou
vons en effet chez certains peuples de l'extrême nord-est de la Sibé
rie. Mais, chez les Kazak-Kirghizes, la première place revient à l'expul. 
sion des mauvais esprits qui ont pris possession du malade: pour y 
parvenir, le baqça se met en état chamanique c'est-A-dire qu'il obtient 
l'insensibilité au feu et aux coups de couteaux; en d'autres termes, 
il s'approprie la condition de l' « esprit t : comme tel, il a le pouvoir 
d'effrayer et d'expulser les démons de la maladie. 

LA SÉANCE CHAMANIQUE CHEZ LES OUGRIENS ET LES LAPONS 

Lorsqu'il est appelé pour une cure, le chaman treroyugan commence 
à battre du tambour et joue de la guitare jusqu'à ce qu'il tombe en 
extase. Abandonnant le corps, son âme pénètre dans les Enfers 
et se met à la recherche de l'âme du malade. Il obtient des morts 
la permission de la ramener sur la terre A condition de leur promettre 
le don d'une chemise ou d'autres objets; mais il lui arrive d'être réduit 
à des moyens plus violents. Quand il se réveille de son extase, le cha-

(1) CUTAOl'f!,!, MalU et exorcisme cMs 1er XQ:&ak-Ki1',hües, p. 68 sq., 90 8Q 10f. 
.sq ., 125 sq. \...1. aussi MIXIIAILOW!KI, p . 98 : le charnan cllcvauche longua'ment 
dans la steppe et, â. son retour, frappe le malade avec le Couet. 
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man tient l'âme du malade enfermée dan •• on poing et lui fait réin
tégrer le corps par l'oreille droite (1). 

Chez les chamans ost yaks d'Irtisch, la technique est sensiblement 
différente. Appelé dan. une maison, le chaman procède à des fumiga
tIOns et dédie une étoffe à Silnke, l'f: tre céleste .uprême. (Le sens 
originaire de siinke était ~ lumineux, brillant; lumière .. j cf. Karjalai
nen, II, p. 260.) Après avoir jeûné toute la journée, le soir, il prend 
un bain, mange trois ou sept champignons et s'endort. Il se réveille 
brusquement quelques heures plus tard et, tout en tremblant, com
munique ce que les Esprits lui ont révélé par leur « messager» : l'es
prit auquel il faut sacrifier, l'homme qui a compromis le succès de 
la chasse, etc. Le chaman retombe ensuite dans un profond sommeil 
et, le matin suivant, on procède aux sacrifices demandés (2) . 

L'extase par l'intoxication de champignons est connue de toute 
la Sibérie. Dans d'autres régions de la terre, elle a pour pendant 
l'extase provoquée par les narcotiques ou le tabac, et nous aurons 
à revenir sur le problème des valences mystiques des toxiques. Remar
quons en aLtendant quelques anomalies dans le rite que nous 
venons de décrire: on ofTre une étoffe à]' Btre Suprême, mais on com
munique avec des Esprits et c'est à eux qu'on offre des sacrifices ; 
l'extase proprement chamanique est obtenue par intoxication avec 
des champignons, un moyen qui permet d'ailleurs aux chaman es 
de tomber elles-aussi dans des transes analogues, à la différence 
près qu'elles s'adressent directement au dieu céleste Silnke. Ces 
contradictions trahissent un certain hybridisme dans l'idéologie sous
jacente aux techniques de l'extase. Comme):a déjà observé Karjalai
nen (Ill, p. 315 sq.), ce type de chamanisme oug~en semble être assez 
récent et avoir été emprunté. 

Chez les Ostyak-Vasiugan, la technique cham nique est beaucoup 
plus compliquée. Si l'âme du malade a été ravie p r un mort, le chaman 
enVOle un de ses esprits auxiliaires la chercher. Celui-ci prend l'aspect 
d'un trépassé, descend aux EnCers. Là, rencontrant le ravisseur, il 
80rt soudainement de son sein un esprit ayant la forme d'un ours: 
le mort a peur et laisse s'échapper l'Ame du malade de sa gueule 
ou de son poing. L'esprit auxiliaire l'attrape et la rapporte à son 
maUre, sur la terre. Pendant tout ce temps, le chaman joue de la 
guitare et raconte les aventures de son messager. Si l'âme du 
malade a été ravie par un mauvais esprit, c'est le chaman lui-même 
qui est obligé d'entreprendre le voyage de délivrance, ce qui est beau
coup plus difficile (Karjalainen, Ill, p. 308 sq.). 

(1 ) K. F. KARJALUNBN, Die Religion der Ju~ra- Volker, vol. Ill, p. 305. On recourt 
aux mêmes moyens pour se procurer l'extase (tambour, guitare) quand on chamanise 
pour la chasse ou pour s'assurer des sacrifices que désiren t les dieux (ibid. p. 306). 
Bur la recherche de l'âme, voir ibid., vol. J, p. 31. ' 

l21 KARJALAINEN, III, p. 30.6. Une coutume similaire est a tteslée chez les 'fsingala 
Ost yak) : on offre des sacrlfl ces à BAnke, le chaman mange trois champignons et 
~mb~ e~ transe. Les <:hamanes utilisont des moyens semblables i au moyen d'une 
in toxication de champignons, elles aboutissent à l'extase, rendent visite à Banke 
el révèlent alors en chansons ce qu'elles viennent d'apprendre de l'~tre Suprôme 
lui-même (ibid., p. 307). Cf. aussi JOCHELSON, The KO'1lak, vol. Il, p. 582-583. 
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Touj ours chez Jes Vasiugan, on cbamaoise encore de la manière 
suivante: le chaman s'assied dans ]e coin le plus obscur de la maison 
et commence à jouer de la guitare. Dans sa main gauche il tient une 
sorte de cuillère qui sert, par ailleurs, de moyen de divination. Il 
invoque ensuite ses esprits auxiliaires, qui sont au nombre de sept. 
Il dispose d'un messager puissant, la t Femme-rigoureuse-avec-Ie
bâton ., qu 'il envoie, en volant, convoquer ses a uxilia ires. L 'un après 
l'autre, ceux-ci se présentent et le chaman se met à raconter leurs 
voyages sous lorme de cha nts. « Des régions célestes de Mliy-junk
kAn, on m'accorde les fillettes de May-junk-kân ; j'entends leur arri
vée des six régions de la Terre, j'entends comment la Bête-poilue-de-la
Grande-Terre (= l'Ours) vient de la première région souterraine 
et atteint l'eau de la deuxième région •. (A ce moment, il se met à 
rem uer la cuillère.) De la même manière, il décrit l'arrivée des esprits 
de la deuxième, de la troisième région souterraine et ainsi de suite 
jusqu'à la sixième, et chaque arrivée nouvelle est annoncée par la 
cuillère. Ensuite, les esprits des différentes régions céles tes se pré
sentent. Ils sont évoqués, un par un , de toutes les directions: c De 
la région céleste des Rennes-Samoyèdes, de la région céleste des 
peuples du Nord, de la cité des princes des esprits des Samoyèdes avec 
leurs épouses, etc., etc . •. Suit un dialogue entre tous ces esprits qui 
parlent par la bouche du chaman - et le chaman. Cette opération se 
prolonge pendant toute une soirée. 

Le deuxième soir a lieu le voyage extatique du chaman , accompa
gné par ses esprits au xiliaires. L'audience est abondamment informée 
des péripéties de cette difficile et dangereuse expédition: elle ressem
ble en tous poin ts a u voyage qu'entreprend le chaman pour conduire 
au ciel l'âme du cheval sacrifié (Karjalainen, ibid., p. 310-317). 
Il n'est pas question d'une t 'possession • du chaman par ses esprits 
auxiliaires. Comme le remarque Karjalainen (p. 318), ces derniers 
murmurent à l'oreille du chaman tout à fait de la manière dont les 
« oiseaux. inspirent les bardes épiques. c Le souffie des Espri ts vient 
dans le magicien _, disent les Ost yak septentrionaux j leur souffie 
" touche, le chaman, affirment les Vogoules (ibid.). 

Cbez les Ougriens, l'extase chamanique est moins une transe qu'un 
c état d'inspiration t; le chaman voit et entend les esprits j il est 
<c hors de lui » parce qu'il voyage en extase dans les régions lointaines, 
mais il n'est pas inconscient. C'est un visionnaire et un inspiré. L'expé
rience fondamentale est pourtant une expérience extatique et le 
principal moyen de l'obtenir reste, comme dans beaucoup d'autres 
régions, la musique magico-religieuse. L'intoxication par les champi
gnons produit, elle aussi, le contact avec les esprits, bien que d'une 
ma nière pass ive et brutale. Mais, nous l'avons déjà remarqué, cette 
technique chamanique semble être tardive et empruntée. L'intoxi
cation reproduit d'une façon mécanique et subversive l' <c extase ., 
la * sortie de Boi-même • : eUe s'efTorce d 'imiter un modèle qui lui est 
antérieur et qui appartient à un autre plan de références. 

Chez les Ost yak de l'I éniBBéi, la guérison comporte deux voyages 
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extatiques : Je premier constitue plutôt une rapide prospection et 
c'est au cours du deuxième, qui aboutit à la transe, que le cha~an 
pénètre prolondément dans l'au-delà. La séance débute comme d' habi
tude par l'invocation des esprits introduits l'un après l'autre dans le 
tambour. Durant tout ce temps, le chaman chante et danse. Lorsque 
les esprits sont arrivés il commence à sauter en l'air: cela veut dire 
qu'il a quitté la terre et s'élève vers les nuages. A un certain moment 
il crie : f J e me trouve très haut et je vois l'Iénisséi sur une distanc~ 
de cent verstes 1 • Chemin faisant , il rencontre d'autres esprits et 
raconte à l'assistance tout ce qu 'il voit. Puis, s'adressant à l'esprit 

_ auxiliaire qui le porte dans les airs, il s'écrie : f Oh, ma petite mouche, 
emporte-moi plus haut encore, je veux voir encore plus loin!. ... 
Peu de temps après, le chaman, entouré de ses esprits, retourne à la 
yourte. Vraisemblablement, il n'a pas trouvé l'âme du malade ou il 
l'a vue bien loin 1 dans la région des morts. Pour la rejoindre, le chaman 
recommence sa danse jusqu'à ce que la transe s'ensuive; touj ours 
porté par les esprits, il quitte alors son corps et pénètre dans l'au-delà 
d 'où il revient finalement avec l'âme du malade (1). ' 

Pour ce qui est du chamanisme lapon, on se contentera d' une 
simple mention car il a disp~ru dès le XVIIIe siècle et, pnr sureroit, 
les mfluences de la mythologie scandinave et du christianisme déce
lables dans les traditions religieuses lapones nous imposaient de situer 
leur étude dans le cadre de l'histoire religieuse de l'Europe. D'après 
les auteurs du XVIIe siècle, confirmés par le folklore, les chamans la 
pons pratiquaient leur séance tout nus, comme chez beaucoup d 'au
tres populations arctiques, et réalisaient des véritables transes cata
leptiques pendant lesquelles leur âme était censée descendre aux 
Enfers pour accompagner les trépassés ou chercher les âmes des 
malades (2). Cette descente au Pays des Ombres commençait par un 
voyage extatique ver' une Montagne (3), comme chez les Altaïques: 
la Montagne, on le sait, symbolise l'axe cosmique et se trouve par 
conséquent au f Centre du Monde t . De nos jours, les magiciens lapons 
se rappellent encore les miracles de leurs ancêtres, qui pouvaient 
voler dans les airs, etc. (4). La séance comprenait des chants et des 
invoc~tion s au~ esprits j le tâïiilJour - dont on a remarqué qu'il 
portait des dessms semblables à ceux ) es tambours altaïques - jouait 

(1) O ULIUU 5, Studûn zum Probkm MS Schamanismu.t, p. 184, citan t V. I. ANu
TCUIN, [)tchuk shaman$tva u jcni$cjskich tntjakop (St .-Péterbourg, 1914), p. 28.31 ; 
cf. aU~1 B. D. S ItI,"~I N! A Sketch of tM X et, or Yenissei O'tyak. p. 169 sq . Sur tout 
ce qUI concern e 1 Justolre culturelle de ce peuple, cf. Kai DONNER, DeÜràge z;ur 
Praçe nach dem Ursprunc Mr Jen issei·O,tj aken. Sur le chamanisme chez les SQyo tes 
habi tant la région du Iénisséi, voir V. DI6sUGI, Der W erdeganf zum & hamanen 
bei den nONJ~stlichen Sojoten .tin '. Acta ethnographica .• , VII l, Budapest, 1959, 
p. 269-91 ) ; ,d., Tupa Shamam,m (m « Acta ethnographlca. XI Budapest 1962 
p. Ho 3-90). ., " 
(2) Cf. OHLMAR I:S, Studien zum Problem eUs Schamanisn u.t , p. 3ft, 50, 51 .176 sq. 
(descen le aux Enfers), 302 sq., 312 sq. 
(3) H. R. ELLIS, T,/u Road ta Hel : a Sludy of lM Conception of tM Dead in Otd Norse 
1,teratu.re (Cambridge, 19ft3) , p. 90. 
(4) OHLlII.lUS, op. cit ., p. 57, 75. 
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un grand rôle dans la réalisa tion de la transe (1). On a essayé d'expli
quer le seidhr scandinave par un emprunt au chamanisme lapon (2). 
Mais, on aura l'occasion de le voir, la religion des anciens Germains 
conservait assez d'éléments qu'on pourrait considérer comme « cha
maniques. pour qu'il ne soit pas nécessaire de faire intervenir les 
influences de la magie lapone (3). 

SÉAN CES CHEZ LES O STY AKS, LE S YURAKS ET LES SAMOYÈD ES 

Dans les chants rituels des chamans ost yaks et y urak-samoyèdes, 
enregistrés par Tretjakov pendant les séances de guérison, on raconte 
longuement le voyage extatique entrepris au profit du patient. Mais 
ces chants ont déjà acquis une certaine autonomie par rapport à la 
cure proprement dite: le chaman exalte ses propres aventures au 
plus haut des cieux et dans l'au-delà, et on a l'impression que la 

1 ) Cf. MlI( HAT LOWS I.I , Shamanism in S iheria, p. 14.4 sq. Sur la divination par 
le tambour, cr. ibid., p. 148-149. Sur le magicien lapon de nos jours et son rolklore, 
voir T. I. ITI.ONBN, lIeidni&che Religion und spiitere,. Abuglaube bei den finnuchen 
Lappen, p. 11 6 sq. ; sur les rites de guérison maç-ique, d. J . QUIOSTAD, Lappuche 
Heilkunde (Oslo, 1932) ; R. KAR STEN, The ReligIon o( the Samek, p. 68 sq. 
(2 ) J . FRITZNER (Lappernes Herhnskap og Trol.dd4mskuTl8t ), en 1877 déjà, et, plus 
récemment, D. STRÔMSACJt (Sejd. Te:z:tstudier i nordisk religioTl8historia, Stockholm 
et Copenhague, 1935) j voir la discussion de cette thèse dans OIl LMAR KS, Studien, 
p. 310-50. 
(3 ) Le chamanisme hongrois avait soulevé l'intérêt du psychanalyste et ethnologue 
Géza R6uEUI qui, deux ans avant sa mort, publia son H ungarian Shamanum j 
ce même problème est aussi abordé dans son ouvrage posthume, H ungarian and 
Vogul Mythology (e Monographs or the American Ethnological Society ', X.x II l , 
New York, 1954; voir en particulier p. 8 sq., 48 sq., 61 sq.). R6heim considère l'ori_ 
gine aSia ti,\ue du chamanisme magyar comme évidente .• Assez curieusement, on 
en trouve es parallèles les plus frappants chez les Samoyèdes, les Mongoloides 
(Bou ria tes) , les tribus turques orientales et les Lapons, et non chez. les Ougriens 
(Vogouls et Ostiaks) , cousins germains des Magyars . (/Jungarian Shamanism, p. 162 ). 
En bon psychanalyste, Rôheim ne pouva it résister à la tentation d'expliquer 10 
vol ct J' ascension chamaniques d' uno manière freud ienne: •... un rêve de vol es t 
un rêve d'érection, [c'est-A-dire que] dans ces rêves le corps représento le pénis. 
Notre conclusion hypothitiqUl! serait qUI! le ,.~{)e du ,,01 est l'éliment central du chama
ni,me J [c'est R6hei m qui souligne] (ibid., p. 154). 
R6heim soutient qu' • il n'y a aucune preuve directe que le wltos [c'est-à-dire le 
cho.man hongrois1 tombe en transe, (ibid ., p. 1(7). Cette affi rmation est directement 
contredite par DI6sZEGI dans son étude sur Die Überre.t.e de. Schamanismus in der 
ungarischen Volkskultur (in 1 Acta ethnographica " VII , Budapest, 1958, p. 97 -
135), p. 122 sq. Dans ce t article, l'auteur résume le volume abondamment docu
menté et traitan t du même problème qu ' il a publié en hongrois (A sâmanhit emléki a 
magyar népi m.ü"eluégben, Budapest, 1958). Di6szegi montre à quel point le teillas 
hongrois diffère des figures, apparemment semblables, que l'on trouve dans les 
pays proches de la Hongrie, c'est-à-dire du solomonar roumain, du planetnik polonais 
et du garabancias des Serbes et des Croates. Seul le uiUos fait l'expérience d'une 
sorte de 1 maladie chamanique , (Die Überr~st.e, p. 98 sq.) , du • long sommeil 1 (soit 
d'une mort rituelle) ou du 1 démembrement inHiatique • (ibid., p. 103 sq., 106 sq.) ; 
lIeul le uiltos subit une initia tion, possèdo un costume particuli er et un tambour 
et entre en ex tase (ibid., p. 11 2 sq. , 115 sq., 122 sq.). Comme tous ces élémen ts se 
retrouvent aussi chez les peuples turcs, finno-ougriens et sibériens, l'auteur conclut 
quo le chamanisme représente un élément magico-religieux qui appar tient à la 
culture originaire des Magyars. Les Hongrois ont appo rté le chamanisme avec eux 
lorsqu'ils vinrent d'Asie dans le terri to ire qu' ils occupen t aujourd'hui. {Dans une 
étude sur l'extase du chaman hongrois, J ünos Buizs insiste sur l'expérience de la 
, chaleur magique , ; d. A magyar saman réiUet.e (résumé allemand: Die Elwas. 
de. ungarischen Schamanen) (in . Elhnographia J, LXV, 3-4. 1954, p. U6~~0)) . 

ET SEPTENTRIONALE 187 

quête de l'âme du malade - le motif premier d' un t el voyage exta
tique - es t passée au second plan et a même été oubliée car l'obj et 
du chant concerne plutôt ses propres expériences extatiques; il 
n'est pas difficile de reconnaitre en de tels exploits la répétition d'un 
modèle exemplai re : celui, notamment, du voyage initiatique du cha
man aux Enfers et de son ascension a u Ciel. 

En effet, il raconte comment il s'élève au Ciel à l'aide d 'une corde 
spécialement descendue pour lui et com me il bouscule les étoiles qui 
obstruent son chemin . Dans le ciel, le chaman se promène dans une 
barque et descend ensuite sur la terre le long d' une rivière, avec une 
rapidité telle que le vent lui passe à travers. Avec l'assistance des 
démons ai lés, il pénètre sous la terre: il y fait si froid qu'il demande 
un manteau à l'esprit des t énèbres, Ama, ou à l'esprit de sa mère. 
(A ce point de son récit, quelqu'un des assistants lui jette un manteau 
sur les épa ules.) Finalement, le chaman remonte sur terre et entretient 
chacun des assistan ts .de son avenir, et déclare aussi au malade que le 
démon qui a causé son mal a ét é éloigné (1). 

On voit qu' il n 'est plus question d 'une extase chamanique, impli
quant l'ascension et la descente concrète, mais d'un récit plein de 
souvenirs mythologiques et ayant comme point de départ une expé
rience qui précède sensiblement ]e moment de la cure. Les chamans 
tazowsky ost yaks et yuraks parlent de leur vol merveiUeux à tra
vers des roses en fl eur j ils s'élancent si loin dans le Ciel qu'ils voient 
la toundra à une distance de sept verstes; très loin, ils aperçoivent 
le lieu où leurs mattres ont fait jadis leurs tambours. (En efTet, ils 
aperçoivent Je « Centre du Monde •. ) Ils pa rviennent finalement au 
Ciel et, après maintes avent ures, pénètrent dans une hutte en fer 
où ils s'endorment, entourés de nuages pourpres. Pour descendre sur 
terre, ils empruntent une rivière; et le chant finit par un hymne d'ado
ration à t outes les divinités en commençant par le Dieu du Ciel 
(Mikbailowski, p. 67). 

Maintes fois, le voyage extatique s'accomplit en vision : le chaman 
voit ses esprits auxiliaires, sous la forme de rennes, pénétrer dans 
les autres mondes, ct il chante leurs aventures (2). Chez les chamans 
samoyèdes, les esprits auxiliaires remplissent une fonction plus 
c religieuse t que chez les autres populations sibériennes. Avant d'entre
prendre une guérison, le chaman entre en contact avec ses esprits 
pour s'informer de la cause de la maladie: si elle a été envoyée par 
Num, le Dieu suprême, le chaman..reCuse de la tra iter, et ce sont ses 
esp.its qui montent alors a u Ciel demande. l'aide de Num (3). Ce qui 

(1) P . I. TunA.Kov, TUf'ukhaTt8klï Kraj, ego},iroda i jîteli (St.-Pétcrsbourg, 
1871), p. 217 sq. j Mll.llAILOWSIU, p. 67 sq.; SHIMIl IN, p. 169 sq. 
(2) LEIITISAL O, Entwur{ einu Mythologie Mr Jurak- Samojerhn, p. 153 sq. 
(3) A. CASTRiN, Nordischc ReiSM und Forschungen. 11 ." Reisebcrichtc und Br iefe 
aus rhn Jahrctl / 846- 1849 (herausgogeben von A. Schicfner, St .-Pétersbourg, 1856), 
p. 19!1 sq.; sur le chamanisme samoyède, d. aussi W. SCUMIDT, Der Ur6prunc, III , 
p. 364-66. V. DI6 <; n GI, Denkmâler fUr samojedÎllClum KulEur in Schamanismus rh. 
osuajanischen Vlilker (. Acta ethnographica ., XII , 1963, p . 139-178); P. HAJD U, 
Von der"Klauifikation rhr .amojedischen Schamanen (in V . D IÔ!\ZeGT , éd. Glaubens-
weU und Follclore der sibirischen Volker, Budapes t, 1968, p. 161-190). ' 
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ne veut pas dire que tous les chamans samoyèdes sont (( bons ~ j ,bien 
qu'ils ignorent la séparation entre les. chaman~ « bl~ncs ,. et « nOirs " 
on sait que cerlains pratiquent aussI la magie nOIre et font le mal 
(Mikhailowski, p. 144). .. 

Les descriptions des séances samoyè?es dont n?U8 disposons lal~. 
sent l'impression que le voyage extatIque est SOIt .. chan~é I, 8? lt 
exécuté par les esprits auxiliaires au nom du chaman. ParfOIS, le dta· 
logue avec ses espri ts suffit au chaman pour appre~dre ~a .. volonté 
des dieux •. Témoin la séance à laquelle Castrén avait aSSIsté chez les 
Samoyèdes de Tomsk et qu'il a décrite comme suit: l'assistance se 
groupe autour du chaman, en ayant so~ d'éviter la porte que ~elUl.Cl 
regarde fixement. Il tient dans sa malll gauche un bâton qUI porte 
à une extrémité des signes et des figurines mystérieux. Dans sa ~am 
droite il tient deux fl èches la pointe tournée vers le baut ; la pomte 
de chacune porte une clochette. La séance débute par un chant que 
le chaman entonne tout seul en s'accompagnant des deux flèches à 
clochettes qu'il frappe rythmiquement sur le bâton. C'est l'évocation 
des esprits. Dès que ceux-ci arrivent, le chaman se lève et comme.nc~ 
à danser avec des mouvements aussi difficiles qu'ingénieux. MaiS il 
poursuit' son chant et continue à fr~pper le,. bâton: Il reproduit, e.n 
chantant, le dialogue avec les esprIts, et 1 mtenslté du chan t s~t 
l'intérêt dramatique de la conversation. Quand le chant attemt 
son paroxysme, l'assistance commence à chanter e~ chœ ur. Après 
avoir reçu de ses esprits la réponse à toutes ses questIOns, le chaman 
s'arrête et communique à l'assistance la volonté des dieux (Castrén, 
op . cit. , p. 172 sq.). . 

11 existe, bien entendu, de grands chamans qUI entreprennent 
en transe le voyage extatique à la recherche de l'âme du malade : 
témoin le chaman yurak-samoyède Ganjkka, observé par Lehtlsalo 
(Entwur{, p. 153 sq.). Mais, à côté de tels maltres, on trouve une pro
portion appréciable de « visionnaires _, qui reçoivent l.es InstructIons 
des dieux et des esprits en rêve (ibid., p. 145), ou qUI font appel à 
l'intoxication au moyen de champignons pour apprendre, par exem
ple, la modalité d'une guérison (ibid., p . 164 sq.). En tout cas, on a 
l'impression nette que les véritables transes chamamques sont plutôt 
rares et que la majorité des séances comportent seulement un voyage 
extatique entrepris par les esprits ou le récit fabuleux d'aventures 
dont on connalt déjà le prototype mythologique (1). 

Les chamans samoyèdes pratiquent aussi la divination à l'aide 
d'un bâton marqué de certains signes et qu'on jette en l 'ai~: on lit 
l'avenir dans la position du bâton retombé à terre .. Ils font ~uss~ m?Dtre 
de prouesses spécifiquement chamaniques : se laissant h~r, ll~ mvo
quent les esprits (dont les voix animalesques s'entendent bICntot dans 
la yourte) et, à la fin de la séance, on les trouve déliés de leurs cordes. 

(1) Pour le complexe culturel samoyède, cr. Kai DONNER , Zu du iill~awi BeriJhrung 
zwisCMn Samoje(kn und TiJrken~C Journal de la Société Finno-Ougr.lenne .1, vol. 40, 
nl> l, 1924, p. 1-2 t,,); A. O.UiS, Ko -, Schii(kl- und LanglenocMnop{er bel Renher"lJlkern, 
p. 238 sq. ; W. SCUI(I DT, Der "prung, III, p. 334 sq. 
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Ils se tailladent avec des couteaux et se frappent brutalement la 
tête, etc. (cf. p. ex., Mikhailowski, p. 66) . On rencontrera continuelle
ment, à propos des chamans d'autres populations sibériennes et même 
de peuples non-asiatiques, les mêmes faits qui participent en quelque 
sorte du fakirisme. Tout ceci n'est pas , chez le chaman, simple jeu 
de vantardise ou brigue de prestige. Les. miracles. ont une affinité 
organique avec la séance chamanique : il s'agit, en effet, de réaliser 
un état second qui se définit par l'abolit ion de la condition profane. 
Le chaman justifie l'authenticité de son expérience par les « miracles. 
qu'elle rend possibles. 

CHAMANISME CHEZ LES YAKO UTES ET LES DOLGANS 

Chez les Yakoutes et des Dolgans, la séance chamanique comporte 
généralement quatre étapes: 10 l'évocation des esprits aux~liaires ; 
20 la découverte de la cause du mal, le plus souvent un esprit mau
vais qui a volé l'âme du malade ou s'est introd uit dans so~ corps; 
30 l'expulsion du mauvais esprit par des menaces, des brUits, etc. ; 
et enfin 4° l'ascension du chaman au ciel (1). , Le problème le plus 
difficile à résoudre est de découvrir les causes de la maladie, de con
naitre l'esprit qui tourmente le patient, de déterminer son origine, 
sa situation hiérarchique, sa puissance. La cérémonie comprend donc 
toujours deux parties: d'ahord on appelle du ciel les esprits protec
teurs, on invoque leur aide pour connaître les causes du malheur, et 
ensuite vient la lutte contre l' esprit ennemi ou contre l'üor t . Suit 
obligatoirement le voyage au Ciel (2) . 

La lutte avec les mauvais esprits est dangereuse et, à la longue, 
elle épuise le chaman . • Nous sommes tous destinés à tomber au pou
voir des esprits, disait le chaman Tüspüt à Sieroszewski j les espri ts 
nous détestent, car nous défendons les hommes ... , (op. cit., p. 325). 
En efTet, bien souvent le chaman est obligé, pour extraire les mauvais 
esprits du malade, de se les incorporer à lui-même j en se les incor
porant, il se débat et soulTr. plus que le patient même (Harva, 
op. cil., p . 545-46). 

Voici la description classique donnée par Sieroszewski d'une 
séance chez les Yakoutes. Elle a lieu le soir, dans la yourte, et les 
voisins sont invités à y prendre part . , Quelquefois, le maltre de la 
maison confectionne deux nœuds coulants avec de sol ides courroies: 
le chaman se les attache aux épaules et les autres personnes en tiennent 
les extrémités pour le retenir dans le cas où les esprits tenteraient de 
l'enlever (3) . • Le chaman regarde fixement le feu du foyer: il bâille, 

(1) H AnvA, Die rdigüiaen Vora/dlungen, p. 545, d' j' rès V1TASHBVSltlJ ; Y OC IIZL SON, 
The Yaleu!, p. 120 sq. 
(2) S IBRO SUWSU, Du chamanisme d'après . les croy?nces des Yaleoutca, p. 3 24 . 
La contradiction enlre les affirmations de VltashcvsklJ (séance en quatre étapes) 
e l Sieroszewski (c deux parties ., suivies du voyage Céles te) n'cst qu'apparenle : 
en tail les deux observateurs disent la même chose. 
(a) SIB'ROSZ8WItI, p. 326. Cet usage se ~en?Onl~ chez. plusieurs popu~alio ns ~ibé
riennes el arctiques, bien qu'avec des slgnl flcalions différentes. Portols, on he le 
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il pousse des hoquets spasmodiques, il est secoué par intervalles de 
tremblements nerveux. Il endosse son costume chamanique et se met 
à fum er. Il bat tout doucement du tambour. Peu de temps après, son 
visage pâlit, la t ête lui tombe sur la poitrine, ses. yeux sc ferment à 
demi. On étale au milieu de la yourte une peau de jument blanche. Le 
chaman boit de l'eau fralche et fait des génuflexions aux quatre points 
cardinaux tout en crachant de l'eau à droite et à gauche. Le silence 
règne dan~ la yourte. L'aide du chaman jette quelques poils de cheval 
sur le (eu qu'il recouvre ensuite comp!ète~ent de cendres. L~obscurlté 
devient alors complète. Le chaman s assoIt sur la peau de jument et 
rêve tourné vers le Sud . Tous retiennent leur souffie. 

« Tout à coup retentit, on ne sait pas où, un cri a igu, intermittant, 
pénétrant comme le grincement de l'acier, et tout retombe dans le 
silence. Puis, nouveau cri; tantôt en haut, tantôt en ba~, tanLôt d~vant, 
tantôt derrière le chaman se font entendre des brUIts mystérIeux 
des bâillements nerveux, effrayants, des hoquets d'hystériques j on 
croirait entendre le cri plaintif du vanneau, mêlé au croassement d ' u~ 
faucon qu 'interrompt le siffiement de la bécasse : c'est le chaman qUi 
crie ainsi en variant les intonations de sa voix. 1) 

Tout d'un coup il s'arrête; le silence règne de nouveau, sauf un 
faibl e hourdonnement, pareil à celui d'un moustique. Le chaman 
commence à hattre du tambour. Il murmure un chant. Le chant, le 
battement du tambour s'amplifient en crescendo. Bientôt le chaman 
mugit. < On entend le croassement des aigles auquel se mêlent les 
plaintes des vanneaux, les cris .perç~nts des bécasses e~ le/ efram des 
coucous .• La musique s'élève Jusqu au paroxysme, pUlS s mterrompt 
brusquement pour ne plus laisser entendre que le bourdonnement des 
moustiques. L'alternance des cris d'oiseaux et des silences se renou
velle plusieurs lois. Finalement, le chaman change le rythm e de son 
tamhour et entonne son hymne. 

« Le puissant taureau de la lerre, le cheval de la steppe, 
« Le puissant taureau a mugi 1 
« Le cheval de la steppe a frémi 1 
« Je suis au-dessus de vous tous, je suis homme 1 
« Je suis l'homme doué de tout! 
« Je suis l'homme créé par le Seigneur de J'In fini! 
« Arrive donc, 0 cheval de la steppe, et enseigne 1 
« Sors donc, taureau merveilleux de l'Univers, el réponds 1 
« 0 Puissant Seigneur, ordonnez 1. .. etc., ele. 
« 0 Dame ma Mère, montre-moi mes erreurs et les routes que 
c J'ai à suivre 1 Vole devan t moi, suivant une large route; 
« Prépare-moi mon chemin 1 • . . 
« 0 Esprits du Soleil qui demeurez dans le Midi sur les neuC coll mes 

boisées 6 Mères de lumière vous qui connaissez la jalousie, je vous 
implor~ : que vos trois omb'res se tienn eJ~t bien haut, .~ien haut 1 Et 
toi à l'Occident sur ta mon lagne, ô Selgneur mon Aleul à la force 
redoutable, au co~ puissant, sois avec moi 1 etc . • 

chaman pour qu'il ne s'envole pas; chez les Samoyèdes et.les Esq uimaux, au contraire, 
la chaman se laisse lier pour montrer ses puissances maglques car, pendant la séance , 
il finit toujours par .e délier. avec l'aide des esprits •. 
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La musique reprend de plus helle et a tteint son paroxysme. Le 
chaman invoque ensuite l'aide de l'iimiigiit et de ses esprits familiers. 
Ceux-ci n'obtempèrent pas immédiatement: le chaman les supplie, 
ils t ergiversent. Parfois, ils a rrivent si brusquement que le chaman en 
tomhe à la renverse. Alors les assistants font retentir un hruit de 
ferraille au-dessus de lui en murmurant: « Le fer solide retentit - Jes 
nuages capricieux tourbillonnent, de nombreuses nuées se sont 
élevées 1 • 

A l'arrivée de l ' tïmagtït, le chaman se met à sauter; il fait des gestes 
rapides et violents. Il s' installe finalement au milieu de la yourte, on 
rallume le feu et le chaman recommence à ba ttre du tambour et à 
danser. Il s'élance en l'air, à une hauteur qui atteint parfois quatre 
pieds (1). Il crie en délire. , Puis nouvel arrêt: il entonne alors d'une 
voix grave et basse un hymne solennel. » Suit une danse légère pen
dant laquelle il chante sur un mode plutôt ironique ou, au contraire, 
maudit : tout dépend des êtres dont il imite la voix. Finalement il 
s'approche du malade et somme la cause de la maladie de S8 retirer ; 
< ou hien il enlève le mal, le porte au milieu de la salle et sans inter
rompre ses imprécations, il le chasse, le crache par la bouche, le pousse 
à coups de pieds, le chasse de la main en souillant. (2). 

C'est alors que commence le voyage exta tique du chaman qui doit 
convoyer au ciel l'âme de l'animal sacrifié. A l'extérieur de la yourte 
on plante trois arbres ébranchés ; celui du milieu est un houleau à 
l'extrémité duquel on a fixé un alcyon mort. A l'est du houleau on 
plante un pieu avec un crâne de cheval au bout. Les trois arbres sont 
reliés entre eux par un fil en poil de cheval. Entre les arbres et la 
yourte on dispose une petite table et sur la table une cruche contenant 
de l'eau-de-vie. Le chaman se met à faire des mouvements qui imitent 
le vol d' un oiseau. Petit à petit, il monte au ciel. Le chemin a neuf 
stations et à chacune d'elles le chaman fait des ofTrandes à l'esprit local. 
Au retour de son voyage extatique, le chaman demande à être« purifié. 
avec du feu (charbons brûlants) sur une partie de son corps (pied, 
cuisse, etc.) (3). 

Bien entendu, la séance chamanique yakoute présente nombre de 
variantes. Voici comment Sieroszewski décrit le voyage céleste. 
« Alors on aligne avec soin de petits sapins choisis d'avance auxquels 

(1) Il s'agit évidemment d'une. ascension ) ex tatique au Ciel. Les chamans es~ui
maux Hahakuk essaient, eux aussi, d'atteindre le ciel par les sauts rituels en 1 air 
(RAS ai USSI!N , cité par OHLMARX:S, Studien, p. 131 ). Chez les Men ri de Kelantan, les 
medicine-men bondissent en l'air tout en chantant et en lançant un miroir ou un 
collier vers Karei, le dieu suprême (Ivor EVANS, SCMbella on tM Sacerdo- TMrapy 
of llu Semang, p. 120) . 
(2: ) SUROSZBWSK T, D u chamanilme, p. 326-330. Certains savants ont émis des 
doutes sur l'authenticilé des textes liturgiques enregis trés par STEROSUWSKI ; 
cf. JO CHRLIION, The Yak ut, p. 122. 
(3) HuVA, op. cil., p. 547. Le sens de ce ri te es t pou clair. Kai DONNER affirme que 
les Samoyèdes aussi puri fien t leurs chamans avec des charbons ardents au terme 
de",la séance (HARVA, ibid.). On purifie vraisemblablement la partie du corps par 
laq uclJe ont été. absorbé . les mauvais esprits qui malFenaient le malade' mais 
&!o~, p'o~rquoi la pur~ficatio~ du. cha!Dan au re~ur dj:! s~n voyage céleste?.. N~ 
s agirait-li pas, en réalité, de 1 ancien rlte chamamque de • Jouer avec le feu .? (voir 
plus loin p. 368 sq.). 
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on attache de, guirlandes de crins de cheval blanc (les chamans n'en 
emploient pas d'autres); puis on plante trOl,S pot~a~x, ahgnés en 
ordre portant à leur sommet des représentatIOns d oiseaux : sur le 
premier se trouve le oksokjou à deux têtes ; .8~r le deuxième, le g~a~a 
nour (kougos) ou bien un corbeau; sur le trOisième un coucou (kogo). 
Au dernier poteau, on attache la bête offerte en sacrifice. Une c~rde 
fixée en baut représente la route vers le ciel « par laquelle vont s en
voler les oiseaux et que suivra la bête , (Sieroszewskl, ,bid. , p. 332) . 

A chaque reposoir (oloh), le chaman s'assied et se repose; quand il 
se relève c'est signe qu'il reprend 80n voyage. Il représente ce voyage 
par des 'mouvements de danse et de, gestes qui imitent le vol de 
l'oiseau: « La danse figure toujours un voyage dans les alTS en compa
gnie des esprits ; quand on conduit la bête expiatoire il faut ég.alement 
danser. D'après la légende, il existait nag~ère des cha~an8 qUI s'e~vo 
laient réellement vers le ciel, et les assistants voyaient un ammal 
voguant dans les nuées, suivi du ~ambourin chamanique j le ?harr;an 
lui-même tout vêtu de fer fermaIt le cortège. t. Le tambourm, c est 

" . 1 h notre cheval " disent les chamans. (ibid., p. 331; VOIr P us au t, 
p. 148). 

La peau, les cornes et les sabots de l'animal sacrifié sont exposés 
sur un arbre desséché. Sieroszewski a trouvé bien souvent les ves
tiges de tels sacrifices dans des lieux désertiques. Tout près, parfois 
sur le même arbre, , on peut découvrir un kotchai, longue fl èche de 
bois, plantée dans le tronc desséché. EUe joue le même rôle que la 
corde avec les poignées de cheveux de la cérémome précédente. EUe 
indique la partie du ciel où doit se rendre la victime , (ibid.,.p. 332-33). 
Toujours d'après le même auteur, le chaman arrachaIt JadiS .de sa 
propre main le cœur de l'animal s8crifi.é et l'élevait vers le ?lel. Il 
barbouillait ensuite de sang son propre visage et son costume, limage 
de son iimiigiit et le, petites figurines en bois des Esprits (ibid. p. 333)(1). 

Ailleurs, on plante 9 arbres à proximité desqu~ls on fixe ,un pieu 
portant un oiseau à son sommet. Les ar~res et .le pieu s?nt relIés entre 
eux par une corde qui monte, signe de 1 ascenSiOn au CICI (Harva, op. 
cit., p. 548). Chez les Dolgans aussi on trouve les 9 arbres, por~ant 
chacun un oiseau de bois à leur extrémIté et ayant toujours la merne 
signification: le chemin du chaman et de l'âme de l'animal sacrifié 
vers le Ciel. De fait, chez les Dolgans aussi les chamans escaladent 
les 9 cieux à l'occasion de la cure. D'après leurs dires, devant chaque 
nouveau ciel se trouvent des esprits gardiens qui ont mission de Bur
veiller le voyage du chaman et d'empêcher en même temps l'escalade 
des mauvais esprits (2). 

(1) Nous avons afTaire dans ce cas à un sacrifice forlem en t métissé : o~ran~e sym
bolique du cœur à l'€trc Céleste et libation de sang aux puissa.nccs • mférleures • 
(sjaadai, etc.), Même rituel cruel chez les chaman~ a~aucans ; vOir plus bas, p. ~63. 
(2) HAIlVA, op. cit ., p. 5109. Voir d'autres descriptions de la séance .chamanlque 
yakoutc dans J . G. GNEL IN, ReÎse durch S ibirien, (Io n dem Jahr 1733 b18 1731, t. Il 

IGôttingcn, 1752) , p. 349 sq. ; V. L. P1UItLOWSKIJ, Dai Scha"~a'tenthum du Jahuten 
• Min der Wiener Anthropologische GesellschaCt J , XVIll, Vienne, 1888, p. 165-82 : 

c'est I ~ traduction allemande de l'étude 0 shamans'"e u jahuto", parue en 1886 dans 
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Dans cette séance chamanique longue et mouvementée, un seul 
point reste obscur: si l'âme du malade a été ravie par les mauvais 
esprits, pourquoi est-il indispensable que le chaman yakout~ entre
prenne le voyage du ciel? Wasiljev a proposé l'explication SUivante: 
le chaman emporte l' âme du malade a u ciel pour la purifier de la 
souillure provoquée par les mauvais esprits (cf. Harv8, op. cit., p. 550). 
De son côté, Trotchshanskij a affirmé que, parmi les chamans de sa 
connaissance, aucun n'entreprenait le voyage aux Enfers : tous, à 
l'occasion de leurs cures, n'utilisaient que l'ascension au ciel (Harva, 
p. 551). Ceci prouve la variété des t echniques chamaniques et la pré
carité de nos informations j très probablement, les descentes aux 
Enfers, plus dangereuses et plus secrètes, étaient plus difficilement 
accessibles aux observateurs européens. Mais il est hors de doute que 
les voyages aux Enfers étaient également connus des chamans yakoutes, 
au moins de certains d'entre eux, car leur costume comporte un 
symbole du (1 Trou de la Terre., nommé justement (1 Trou des Esprits t 
(abasy-oibono) et par lequel les chamans pouvaient descendre dans 
les régions inférieures. En outre le chaman yakoute est accompagné 
dans ses voyages extatiques par un oiseau aquatique (mouette, grèbe) 
qui symbolise justement l'immersion dans la mer, c'est-à-dire une 
descente aux Enfers (Harva, ibid.). Enfin, le lexique technique des 
chamans yakoutes utilise deux termes différents pour désigner les 
directions du voyage my,tique : alLara kyrar (vers les « esprits d'en 
bas ,) et üsa kirar (vers les, esprits d'en haut, ; cf. Harva, p. 552). 
D'ailleurs, Wasiljev avait aussi remarqué que, chez les Yakoutes et 
les Dolgans, le chaman qui cherche l'âme du malade dérobée par les 
démons se comporte comme s'il plongeait, etles Tongouses, les Tchou
kt.ches et les Lapons parlent de la transe chamanique comme d'une 
« immersion t (Harva, ibid.) . Nous retrouverons le même compor
tement et la môme technique extatique chez les chamans esquimaux 
car nombre de populations, et. à fortiori les populations maritimes, 
situent l'Au-delà dans les profondeurs de la mer (1). 

Pour comprendre la nécessité du voyage céleste des chamans 
yakoutes, à l'occasion de la cure, il faut tenir compte de deux choses: 
d' une part, de l'état complexe et même confus de leurs conceptions 
religieuses et mythologiques, et, d 'autre part, du prestige des ascen
sions célestes chamaniques dans toute la Sibérie et l'Asie Centrale. 
Comme nous l'avons vu, ce prestige explique pourquoi le chaman 
altaïque finit par emprunter certains traits caractéristiques de la 

les • Izvetija Vostotchno·Sibirskago Otdela Russgago Geografitcheskago Obsh· 
tcheslva J, XVII, 1.2, Irkoutsk, 1886). Il existe également un long ~~umé anglais 
du gros livre de SIEROSZEWSK I, Yahuty (St.-Pétersbourg, 1896) : Wllham O. SUM
NEil, TM Yahuts. Abridged [rom lM Rus6Îan of Si~rOluw.hi (. Journal of the 
Anthropological Ins titute of Ùreat Dritain _, vol. 3t, 1901, p. 65-110) i les p. 102-08 
sont consacrées au chamanisme (d'après YakulY, p. 621 sq.). Cf. W. JOCHELSON, 
TM Yahul, p. 120 sq. (d'après VITASHBVSKIJ). Voir la discUSSion dans W. SCHMIDT, 
Der UrspruliK. XI, p. 322-29; cr. ibid., p. 329-32 sur la cure chamanique de la sté· 
rilité des femmes. 
(1) Mais, ainsi qu'oll le verra par la suite, jamais ~clusivemellt : ce rtains. élus • 
et • privilégiés _ montent au Ciel ap rès leur mort. \ 

Le Chamanisme 1;j 
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technique ascensionnelle à l'occasion de sa descente extatique B:ux 
En[ers (toujours pour délivrer l'âme du malade de l'emprtse, 
d'Erlik Khan). .,. 

Pour ce qui est des Yakoutes, on p~urralt par c?nsé~uent s ~~
giner les choses à peu près de la façon s,Ulvante : du [aIt qu on sacrlflalt 
des animaux aux f:tres célestes et qu on mdlqualt, par des symboles 
sensibles (flèches, oiseaux en bois, corde mont.a!'te, etc.) la direction 
que prenait l'âme de la victime, on a fini par utilIser le cbama~ comme 
guide de cette dernière dans son voyage céleste ; et parce qu'il accom
pagnait l'âme de l'animal sacrifié à l'oecasio.n ~e la cure,. on ~ pu 
croire que cette ascension avait comme objet prlllClpalla . purIficatIOn. 
de l'âme du malade. En tout cas, sous sa [ofllle présente, le rituel de 
cure chamanique est hybride; on sentqu'ils'estconstitué sous l'influence 
de deux techniques différentes: 1° la recherche de l'âme égarée 
du malade ou l' expulsion des mauvais esprits et 2° l'ascension au 
ciel. 

Mais il faut aussi tenir compte d'un autre fait: en dehors des rares 
cas de « spécialisation infernale .. (desce~te~ exclusives D:ux Enfers), 
les chamans sibériens sont capables aUSSI bien des ascenSIOns célestes 
que des descentes dans les régions inférieures. No~s ~~o~s vu ~ue cette 
double t.echnique tient en quelque sorte de leur lllltiatlOn merne : e.n 
effet les rêves initiatiques des futurs chamans comportent à la fOlS 
des descentes (= souffrances et mort rituelles) et des ascensions 
(= résurrection). Dans ce contexte, on conçoit facilement la nécessité 
où se trouve le chaman yakoute, après avoir lutté contre les mauvais 
esprits ou après être descendu aux Enfers pour récupérer l'âme du 
malade, de rétablir son propre équilibre spirituel en répétant l'ascen
sion céleste. 

Remarquons, ici encore, que le pres.tige et l~ puissan~e du cha~an 
dérivent exclusivement de sa capaCIté extatIque. Il s est substItué 
au prêtre dans les sacrifices qu'on offrait à l'~t:e c~lest~, mais po.ur 
lui comme pour le chaman altaïque, cette substl~utIOn, s est trad~lte 
par un changement de la structure même du flte : 1 offrande s est 
transformée en une psychophorie, c'est-à-dire en une cérémome 
dramatique à base d'expériences extatique. C'est toujours à ses capa
cités mystiques que le chaman doit de pouvoir découvrir et combattre 
les mauvais esprits qui se sont emparés de l'âme du malade: il ne s.e 
contente pas de les exorciser, il les intègre dans son propre corps, Il 
les, possède " les tourmente et les expulse: tout cela parce qu' il par
ticipe à leur nature, c'est-A-dire est libre de quit.ter son corps, de se 
déplacer à des distances considérables, de desce~dre .aux En!ers, de 
monter aux Cieux, etc. Cette mobilIté et cette hberte ,splfltuelles., 
qui nourrissent les expériences extatiques du chaman, le rendent en 
même temps vulnérable et, nombre de fois, A force de lutter avec les 
mauvais esprits, il finit par tomber sous leur emprise, c'est-A-dire il 
finit par être réellement e possédé •. 
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SÉANCES CHAMANIQUES CHEZ LES TONGOUSES ET LES OROTCH IS 

Le chamanisme tient une place considérable dans la vie religieuse 
des Tongouses (1) . On se souvient que le terme même de « chaman. 
est tongouse (Saman) , quelle que soit l'origine de ce vocable (voir plus 
lorn, p. 385 sq.). Il est très probable, comme l'a montré Shirokogorov 
et comme nous aurons A le redire, que le chamanisme tongouse, au 
moins sous sa [orme présente, a été [ortement influencé par des idées 
et des techniques sino-lamaistes. D'ailleurs, ainsi que nous l'avons 
souligné plusieurs [ois, des influences d'origine mérid;onale sont 
prouvées pour l'ensemble du chamanisme central-asiatique et sibérien. 
On verra à un autre endroit comment il faut se représenter l'expansion 
des complexes culturels méridionaux vers le Nord et le Nord-Est de 
l'Asie (c[. p. 387 sq.). De toute manière, le chaman;sme tongouse 
présente aujourd'hui une physionomie complexe; on peut y déceler 
nombre de traditions différentes dont la coalescence a produit parfois 
des [ormes nettement hybrides. Ici aussi on constate une certaine 
e décadence, du ohamanisme, décadence attestée un peu partout dans 
l'Asie septentrionale: les Tongouses comparent notamment la [oree 
et le courage des, anciens chamans, à la pusillanimité des chamans 
actuels, qui, dans certaines régions, n'osent plus entreprendre la péril
leuse descente aux Enfers. 

Le chaman tongouse est appelé à exercer son pouvoir en de mul
tiples occasions. Indispensable à la guérison - soit qu'il cherche 
l'âme du malade, soit qu'il exorcise les démons - il est, d'autre part, 
psychopompe; il porte les sacrifices au Ciel ou aux En!ers, et, en parti
culier, il lni incombe de garantir le maintien de l'équilibre spirituel 
de la société tout entière. Les maladies, la malchance ou la stérilité 
menacent-elles le clan, ce sera au chaman de diagnostiquer la cause 
et de rétablir la situation. Plus que leurs voisins, les Tongousesinclinent 
à accorder une assez grande importance aux esprits, Don seulement 
aux espri ts du monde inférieur, mais encore aux esprits de ce monde-ci, 
auteurs virtuels de toutes sortes de désordres. C'est pour cela qu'en 
dehors des moti!s classiques de la séance chamanique, - maladie, 
mort, sacrifices aux dieux - les chamans tongouses entreprennent 
des séances, et spécialement de e petites séances. préliminaires, pour 
une multitude d'autres raisons qui impliquent cependant toujours 
la nécessité de connattre eL de maîtriser les « esprits t. 

Les chamans prennent également part à un certain nombre de sacri-

(1) Cf. J. G. GlfELIN, Reisedurch Sibirun,lI, p. 44-46, 193-195, etc. ; MIKOAILOWSE.I 
p. 64.-65, 97, etc. ; S. SUIROKOGOII.OV, Gene,.al TMory of ShamanÎSffl among lM Tun: 
gus (. Journal of tho North-Ch ina Dranch of the RoyaI Asiatîc Society " vol. 54. 
ShanghnT, 1923, p. 246-2(9); id., Northun TungWJ Migrations in the Fa,. Erut 
(ibid., vol. 57, 1926, p. 123-183) ; id., Versuch eine1" Erforschung dei" Grundlagen tUs 
Schamatunlums bei chn Tungwen (. Baessler-Archiv " vol 18, II , 1935 I? 41-96 
trad. allemande d'un article paru en russe à Vladivostock, en 1919) ; et spéc'alemeni 
la grande synthèse de BIIIBOJ;OGOROV, Psychomenkll Comple% of tM TU1I8U1. Cf. 
aussi W. SC IIMIDT, Der Ursprung, X, p. 578-623. 



196 LE CHAMANISME EN ASIE CENTRALE 

ficee. Le sacrifice annuel qu'on offre aux esprits d'un.chama~ consti~ue, 
en outre un grand événement religieux pour la tribu entière (Shlro
kogorov: Psychomental Complex, p. 322 sq.). Et les chamans s~nt, 
hien entend u, indispensables dans les rites de chasse et de peche 

(ibid.). 1 -
Les séances qui comportent une descent~ aux ,En ers peuventAetre 

entreprises pour les motifs suivants: 1) 8acrl~ces a pOl'~er ~ux anc~tres 
et aux morts des régions inlérieures ; 2) quete et restitutIOn de 1 âme 
du malade; 3) conduite et intégration dans le pa;,'s des ombres des 
trépassés qui ne veulent pas quit~er ce monde (,bid., p. 307). Malgré 
l'abondance des occasions la cerémome est assez rare car elle est 
réputée dangereuse et peu de chamans osent l'affronter (,i~id:, p. 306). 
Son nom technique est orgiski, litt .• dans la directIOn d org' , ,(régIOn 
inférieure «occidentale lt). On ne se résout a entreprendre l orgLSkl. 
qu'après ~ne séance préliminaire de« petit cha~anisme •. Par exemple, 
on constate une série de troubles, de maladies ou de mal~eurs au 
sein de la tribu j le chaman, prié d'en trouver I~ cause, ~'~ncorpore 
un esprit et apprend le motif pour leque~ les esprits des reglOn.s 1Olé
rieures ou les morts et les âmes des ancetres provoquent le deséq Ul
libre; il apprend également le sacrifice qui pourrait les a paiser. On 
décide alors de procéder au sacrifice et à la descente mlernale du 
chaman. 

Un jour avant l' orgiski, o~ réunit les ?bjets dont le cham~n se ser
vira dans son voyage extaLlque; parmi eux fi gure I!.n..IillJ.LI:a!l.ea.u 
sur lequel le cham~traversera la ~er .e lac Baïkal), une sorte de 
lance pour briser les rochers, des petlts objets représentant deux our~ 
et deux sangliers, qui soutiendront la barque .en cas d~ naufr~ge et qUI 
Irayeront un sentier à travers la lorêt épaisse de 1 au-dela, . quatre 
petits poissons qui nageront devant la b~rqt~e , une . ldole • qUl r~pré
sente l'esprit auxiliaire du chaman ~t qm l'aidera à. porter le sacrifice, 
différents instruments de purificatiOn, etc. Le sOir de la séance, le 
chaman revêt son costume, bat du tambour, chante et invoq~e le 
• feu. la. Terre Mère. et les t ancêtres. auxquels on offre le sacrIfice. 
Après' des fumigations, on procède à la divination: les. yeux fermés, 
le chaman jette en l'air la baguette de son tambour j SI elle retombe 
à l'envers, c'est un bon signe.. ., . 

La deuxième partie de la cérémome déb ute par le saCrifice de 1 ~m
mal, généralement un renne. On barbouille avec. son sang l es obj ets 
exposés; la viande sera préparée plus tard. Des pieux sont mtrodUlts 
dans le wigwan, leur sommet sortant par le trou de fumée. Un l?ng 
fil relie les pieux aux objets expos~s dehors sur la plate·lorme ; c est 
le, chemin> pour les esprits (1). C e~ diverses dlSpoSltlOns prises, le~ 
assistants se rassemblent dans le w~gwan. Le chaman commence a 
battre du tambour, à chanter et à danser. Il saute en l'air de plus en 

(1) On se rend compte qu' il s'agit ici d'une contamination avec le .voyage chamanique 
au Ciel, dont n,ous donnerons plus loi~ de,s ~xemples. car les pieux émergeant I?ar 
le trou de fUI.née slmbolisent, on .le salt, 1 axu fttund, le long duquel on achemmc 
les sacri fices Jusqu au plus haut ctel. 
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plus baut (1). Ses assistants reprennent en chœur avec les spectateurs, 
le refrain du cbant. Il s'arrête un instant, boit un verre de vodka, 
lume quelques pipes et reprend la danse. Peu à peu, ils 'échauffe jusqu'à 
ce qu'il tombe sur le sol, inanimé, en extase. S'il ne reprend pas ses 
sens, on l'arrose trois fois avec du sang. Il se lève et commence à par
Ier d'une voix aiguë, répondant aux questionscbantées quelui adressent 
deux, trois personnes. Le corps du chaman est maintenant habité 
par un esprit, et c'est ce dernier qui répond à sa place car le chaman, 
lui , se trouve dans les régions inférieures. Quand il revient, tout le 
monde salue avec des cris de joie son retour du monde des morts. 

Cette deuxième partie de la cérémonie dure environ deux heures. 
Après une interruption de deux ou trois heures, c'est-à-d ire à l'aube, 
on procède à la dernière phase, qui ne se distingue pas de la première, 
et durant laquelle le chaman remercie les esprits (Shirokogorov, 
p. 304 sq.) . 

Chez les Tongouses de la Mandchourie on peut sacrifier sans l'assis
tance des chamans. Mais seul le chaman peut descendre dans les 
régions inlérieures et en rapporter l'âme du malade. Cette cérémonie 
comporte eUe aussi trois moments. Lorsqu'on découvre, par une 
séance préliminaire de « petit chamanisme t, que l'âme du malade est 
réellement captive aux Enfers, on sacrifie aux esprits (séven) pour 
qu'ils aident le chaman à descendre dans les régions inférieures. Le 
chaman boit du sang et mange de la chair de l'animal sacrifié et, 
s'étant ainsi incorporé l'esprit, il aboutit à l'extase. Cette première 
phase achevée, commence la deuxième: le voyage mystique du cha
man. Il atteint une montagne du côté nord-ouest et la descend vers 
l'autre monde. Les dangers se multiplient à mesure qu 'il approche de 
l'Enfer. Il rencontre des esprits et d'autres chamans, et se défend 
de leurs fl èches avec son tambour. Le chaman chantant toutes les 
péripéties du voyage, les assistants peuvent le suivre pas à pas. Il 
descend par un petit trou et passe trois rivières avant de rencontrer 
les esprits des régions inlérieures. Finalement, il atteint le monde des 
ténèbres et les assistants lont des étincelles avec des pierres à lusil : 
ce sont les c éclairs. grâce auxquels le cbaman pourra voir son chemin. 
Il retrouve l'âme et, après des lutte. ou des négociations prolongées 
avec les esprits, il la ramène au prix de mille difficultés sur terre et lui 
lait réintégrer le corps du malade. La dernière partie de la cérémonie, 
qui a lieu le lendemain ou quelques jours plus tard, constitue une 
action de grâces aux esprits du chaman (Shirokogorov, p. 307). 

Chez les Rennes-Tongouses de Mandchourie, on garde le souvenir 
d'un c temps jadis. ou l'on c chamanisait vers la terre ., mais, actuel
lement, aucun chaman n'ose plus le laire (ibid.). Chez les Tongouses 
nomades de Mankova, la cérémonie est dilTérente : on sacrifie, la nuit, 
un bouc noir, dont on ne mange pas la viande j en atteignant les ré
gions inférieures, le chaman tombe sur le sol et reste une demi-heure 
immobile. Pendant ce temps, les assistants sautent par trois fois sur 

(1) Encore un indice de la confusion avec l'ascension céles te : les sauts en l'ait 
signifient le « vol magique '. 
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le feu (ibid., p. 308). Chez les Mandchous également, la cérémonie 
de la t descente au monde des morts . est assez rare. Pendant son long 
séjour, Shirokogorov n'a pu assister qu'à trois séances. Le chaman 
invoque tous les esprits - chinois, mandchous et tongouses - leur 
explique le motif de la séance (dans le cas analysé par Shirokogorov, 
la maladie d'un enfant de huit ans) et demande leur aide. Il se met 
ensuite à battre du tambour et, s'étant incorporé Bon esprit particulier, 
le chaman tombe sur le tapis. Ses assistants lui posent des questions, 
et on comprend d'après ses réponses qu'il se trouve déjà dans les 
régions inférieures. L'esprit qui le. possède , étant un loup, le chaman 
se comporte en conséquence. Son langage est diffioile à comprendre. 
Néanmoins, on saisit que la cause de la maladie n'était pas imputable 
à l'âme d'un mort, comme on l'avait pensé avant la séance, mais à 
un certain esprit qui demande, en retour de la guérison, qu'on lui 
fasse un petit temple (m'ao) et qu'on lui ofTre régulièrement des sacri
fices (ibid., p. 309). 

Une descente semblable dans le • monde des morts, est racontée 
dans le poème mandchou NiSan saman, que Shirokogorov considère 
comme le seul document écrit sur le chamanisme mandchou. L'histoire 
est la suivante: au temps de la dynastie des Ming, un jeune homme, 
fils de parents riches, va à la chasse dans les montagnes et trouve la 
mort dans un accident. Une chamane, Nisao, décide de rapporter 
son âme et descend au • monde des morts J. Elle rencontre nombre 
d'esprits, entre autres celui de son mari défunt, et, après maintes 
péripéties, réussit à regagner la terre avec l'tune du jeune homme 
qui ressuscite. Le poème - que tous les chamans mandchous connais
sent - ne donne malheureusement que très peu de détails sur le côté 
rituel de la séance (Shirokogorov, p. 308). Il a fini par devenir un 
texte • littéraire " qui se distingue des poèmes tatars analogues par le 
fait qu'il a été enregistré et difTusé sous forme écrite il y a déjà bien 
longtemps. Son importance est néanmoins considérable car il démon
tre à quel point le thème. descente d'Orphée, est proche des des
centes chamaniques aux Enfers (1). 

Toujours avec le même but de guérison, on trouve des voyages 
extatiques en sens contraire, c'est-A-dire comportant une ascension 
céleste. Dans ce cas, le chaman dispose 27 (9 X 3) jeunes arbres et une 
échelle symbolique sur laquelle il commencera son ascension. Parmi 
les objets rituels présents, on remarque de nombreuses figurines 
d'oiseaux, une attestation du symbolisme ascensionnel bien connu. 
On peut entreprendre le voyage céleste pour bien des raisons, mais 
la séance décrite par Shirokogorov avait pour objet la guérison d'un 
enfant. La première partie ressemble à la préparation d'une séance 
de descente aux régions inférieures. Par le « petit chamanisme, on ap
prend le mom ent exact où dayatchan, A qui l'on demande de restituer 
l'âme de l'enfant malade, est disposé A recevoir le sacrifice. L'animal 

(1) cr. aussi Owen LUTlll on, Wulakai Tales (rom Maflchuria (c Journ al of Ame. 
rican Folklore., vol. 46, 1933, p. 272·286), p. 273 sq. ; A. HULTK.RANTZ, Tiu No1'th 
American lndian Orpheu8 Tradition (Stockholm, 1957), p. 191 Bq. 
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- dans ce cas un agneau - est abattu rituellement: on lui arrache 
le cœur et on recueille le sang dans des vases spéciaux, en ayant soin 
qu'aucune goutte ne tombe à terre. La peau est ensuite exposée. La 
deuxième partie de la séance est entièrement consacrée à la réalisation 
de l'extase. Le chaman chante, bat du tambour, danse et saute en 
l'air, tout en se rapprochant de temps en temps de l'enfant malade. 
Il passe ensuite le tambour à son assistant, boit de la vodka, fume et 
reprend la danse jusqu'à ce qu'il tombe à terre exténué. C'est le signe 
qu'il a quitté 80n corps et vole vers le Ciel. Tous se pressent autour de 
lui , et son assistant, comme pour les descentes aux régions inférieures 
produit des étincelles avec une pierre à fusil. Ce genre de séance peut 
se dérouler aussi bien le jour que la nuit. Le chaman utilise un costume 
assez sommaire et Shirokogorov pense que ce type de séance 
comportant l'ascension au ciel a été emprunté aux Bouriates par 
les Tongouses (op. cit., p. 310-11). 

Ce qui semble évident, o'est le caractère hybride de cette séance: 
bien que le symbolisme céleste soit dûment illustré par les arbres, 
l'échelle et les fi gurines d'oiseaux, le voyage extatique du chaman 
trahit une direction contraire (les « ténèbres, qui doivent être éclai
rées par les étincelles) . D'ailleurs, le chaman ne porte pas l'animal 
sacri fié à Buga, l' ~tre Suprême, maisaux esprits des régions supérieures. 
Ce type de séance se rencontre chez les Rennes-Tongouses de Trans
baïkalie et de Mandchourie, mais il est inconnu chez les groupes ton
gouses de la Mandchourie septentrionale (ibid. , p. 325), ce qui confirme 
l'hypothèse de l' influence bouriate. 

Out~e ce~ deux grands types de séan?es chamaniques, les Tongouses 
connaIssent plusleurs autres formes qUI n'ont pas de relations précises 
avec le mo~de d'en bas ou d'en haut, mais concernent les esprits de 
ce monde-cl. Leur but est de maîtriser ces esprits, d'éloigner les mau
vais, de sacrifier aux esprits qui pourraient devenir hostiles, etc. 
Évidemment, nombre de séances sont motivées par des maladies 
car on suppose que certains esprits les provoquent. Pour identifier 
l'auteu.r du trouble, le chaman s'incorpore son esprit familier et feint 
de dormir (médiocre imitation de la transe chamanique), ou s'efforce 
d'évoquer et d'incorporer l'esprit auteur du mal dans le corps même 
du ma.lade (ibid. , p. 313), car la multiplicité des âmes (il en existe 
trois: ibid., p. 134 sq. ; 1. Paulson, Die primiti"en SeeleMorstellungen, 
p. 107 sq.) et leur instabilité rendent parfois difficile la tâche du chaman. 
Il s'agit d'identifier laquelle des tunes a quitté le corps et de la cher
cher ; dans ce cas, le chaman rappelle l'tune par des formules toutes 
raite~ ou par des chants, et il s'efforce de la réintégrer au corps en 
esqUIssant des mouvements rythmiques. Mais il arrive parfois que des 
esprits se soient installés dans le malade; le chaman les expulse alors 
à l'aide de ses esprits familiers (1). 

L'extase joue un grand rôle dans le chamanisme tongouse propre-

(1 ) S HI ROItOGORO':, P sychomental Compl~:z:, p. 318. Les chamans tongouses pratiquent 
également la succIOn; cr. lIhKIlA IL OWSX: l, p. 97; S HIROK:O COROV, op . Ctt., p. 3t 3. 
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ment dit; la danse et le chant (1) sont les moyens les plus usités pour 
y aboutir et la phénoménologie de la séance tongouse rappelle cn 
tout les séances des autres peuples sibériens : on entend les voix des 
esprits; le chaman devient très .. léger . et peut sauter en l'air avec 
son costume qui pèse parfois 30 kg ; le patient sent à peine le cha
man marcher sur ,on corp' (Shirokogorov, ibid., p. 364) - ce qui 
,'explique par le pouvoir magique de lévitation et de , vol . (ibid. , 
p. 332); le chaman éprouve une grande chaleur pendant la transe 
et peut, de ce fait, jouer avec la braise et le fer rougi; il devient tota· 
lement insensible (il se blesse profond ément, par exemple, sans que 
le sang coule), etc. (ibid. , p. 365). Tout ceci, on le verra mieux pa r la 
suite, fait partie d' un ancien héritage magique qui survit encore dans 
les coins les plus reculés du monde et qui a précédé les influences 
méridionales qui ont tant contribué à donner au chamanisme 
tongouse son aspect actuel. Il nous suffit, pour le moment, d'avoir briè
vement indiqué les deux traditions magiques décelables dans le chama
nisme tongouse : le Cond, qu'on pourrait appeler .. archaïque t, et l'ap
port méridional sino-bouddhi,te. Leur importance se révélera quand 
nous essayerons de retracer les grandes lignes de l'histoire du chama
nisme en Asie centrale et septentrionale. 

On rencontre une forme similaire de chamanisme chez les tribus 
Orotchi et Udehe. Lopatin donne une longue description de la séance 
de guéri ,on des Orotchi d'Ulka (sur le lIeuve Tumnin) (2) . Le chaman 
commence par une prière à son esprit-gardien car lui, le chaman, 
est faible, mais son esprit est t out-puissant et rien ne peut lui résis
ter. Il danse à neuf reprises autour du feu, puis entonne un chant 
adressé à 80n esprit. « Tu viendras l, lui dit-il. Oh!, tu viendras ici! 
Tu auras pitié de ces pauvres gens, etc. , Il promet du sang frais à 
son esprit qui , d'après les quelques allusions qu 'il fait, semble être 
le Grand Oiseau du Tonnerre .• Tes ailes de fer !. .. Tes plum es de fer 
résonnent quand tu voles 1. .• Ton bec puissant est prêt à sa isir tes 
ennemis 1. .•• Cette invocation se prolonge une trentaine de minutes 
et le chaman l'achève épui,é. 

Tout d' un coup, il crie d'une voix différente: c Je suis ici!. .. J e suis 
arrivé pour aider ces pauvres gens !. .. t Le chaman touche à l'extase; 
il danse autour du reu, il étend ses bras, tout en gardant son tambour 

(1 ) D'après J. Y.uSER, Musical Mom~nts in th~ Shamanistic Rites of the Siberian 
Pagan Tribes (1 Pro-Musica Quarterly . , New York, mars-juin 1926, p. 4-15, cité 
par S lI lun KocoRoV, p. 327), les mélodies tongouses révèlent une origme chinoise, 
ce qui confirm e les hypothèses de SHIII. Oli:OCOROV concernant les fortes influences 
sino-Iamaistes sur le chamanisme longouse. Cf. aussi H. H. C HRI STENSEN, K. GRON
BECII , E . EM S Hf!:IMBR , The MlUic of the Mon go18. Part J : Eastern ltfongolia (Stock
holm, 1943), p. 13-38, 69-100. Sur certains complexes. sudiques. chez les Tongouses, 
voir aussi W. KOPPBRs, TunglUen u.nd M iao (e Mitteil ungcn der Anthropologischen 
Gesellschaft in Wien . , vol. 60, t 930, p. 306-319). 
(2) Ivan A. LOPATI I'I, A ShamanÎ&tic Performance fol' li Siclr. Boy (e Anthropos ., 
vol. 41 -MI, 1946-194 9, p. 365-368) ; cf. id., A Shamani&tic Performance to Regain 
the F'a"our of the Spirit (ibid., vol. 35-36, 1940-19o't1, p. 352-355). Cf. aussi Bronislav 
PIL5U DSIO, Du Shamanismu& bei den Ainu-Stiimmen "on Sachalin (e G10bus ., 
1909, vol. 95, p. 72-78). 
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et son bâton, et crie de nouveau: « J e vole!... Je vole !. .. J e vais t'at
teindre l. .. J e vais te saisir. Tu ne pourras pas m'échapper!. ... Comme 
on l'expliqua plus tard à Lopatin, cette danse représentait le vol du 
chaman dans le royaum e des esprits où il chassait le mauvais esprit 
qui avait emporté l'âme du garçon malade. Suit un dialogue à plu
sieurs voix émaillé de mots incompréhensibles. Finalement, le chaman 
s'écrie: « Je l'ail J e J'ail. et , serrant les mains comme s' il avait pris 
quelque chose, il s'approche du lit où glt l'enfant malade et lui rend 
son âme car, ainsi que le chaman l'expliqua le lendemain à Lopatin 
il avait capturé l'âme de l'enfant sous la forme d' un moineau. ' 

L 'intérêt de cette séance consiste en ce que l'extase du chaman 
ne se traduit pas par une transe, mais est atteinte et se poursuit durant 
la danse qui symbolise le vol magique. L'esprit protecteur semble être 
l'Oiseau du tonnerre ou l'Aigle, qui joue un si grand rôle dans les mytho
logies et les religions de l'Asie septentrionale. Ainsi donc, bien que 
l'âme du malade ait été ravie par un mauvais esprit, celui-ci n'est pas 
chassé, comme on s',! serait attendu, dans les régions inférieures, mais 
très haut dans le C,el. 

LE CHAMANISME YUKAGHIR 

Les Yukaghir connaissent deux termes pour désigner le chaman: 
a'lma (du verbe. fai re . ) et i'rkeye, litt .• celui qui tremble.(1). ,j 'lma 
traite les malades, ofTre des sacrifices, prie les dieux pour une chasse 
heureuse, et entretient des rapports aussi bien avec le monde surna
turel qu'avec le Royaume des Ombres. Dans les temps anciens son 
rôle était sûrement plus important car toute, leB tribus yukaghi; font 
re~onter leur origine à un chaman. Jusqu'au siècle dernier , on véné
ralt encore les crânes des chamans morts : on les enchâssait dans une 
figurine en bois qu 'on gardait dans une boite. On n'entreprenait rien 
sans procéder à la divination par les crânes ; on utilisait pour cela 
la méthode la plus commune dans l'Asie arctique : la lourdeur ou 
la légèreté du crâne qui équivalait respectivement à un • non, ou à 
un « oui t, et on respectait à la lettre la réponse de l'oracle. Le reste 
des os était réparti entre les parents et on desséchait la chai r pour la 
mieux conserver. On élevait aussi des« hommes-en-bois t à la mémoire 
des ancêtres chamans (Jochelson, op. cil., p. 165). 

Lorsqu'un homme meurt, ses trois âmes se séparent: l'une d'elles 
reste près du cadavre, la deuxième se dirige vers le Pays des Ombres 
la troisième monte au Ciel (Jochelson, p. 157). II semble bien que cett~ 
dernière ai1le rejoindre le Dieu suprême, qui porte ]e Dom de Pon 
li tt. « Quelque chose, (ibid., p. 140). De toute manière, la plus impor: 
tante parai t être l'âme qui se transforme en ombre. Elle rencontre 
en chemin une vieille remme, gardienne du seuil de l'au-delà puis elle 
arrive devant UDe rivière qu 'elle t raverse dans une barque: Dans le 
Royaume des Ombres, le trépassé continue de mener la même exis-

(1) Waldemar JOCRELSOl'f, The Yukaghir and Yuha ghiriud TungUJI, p. 162 sq. 
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tence qu'il avait sur terre, auprès de ses proches, occupé à chasser des 
« animaux-ombres J . C'est dans ce Royaume des Ombres que le cha
man descend pour chercher l'âme du malade. 

Mais il y pénètre à une autre occasion aussi: pour y fi voler 1 une 
âme et la Caire naitre ici-bas en l'introduisant dans le ventre d'une 
femme, car les morts reviennent sur t erre et y commencent une 
nouvelle existence. Mais, parfois, lorsque les vivants oublient leurs 
devoirs à l'égard des trépassés, ceux-ci refusent de leur envoyer des 
âmes - et les lemmes n'engendrent plus. Alors le chaman descend 
au Royaume des Ombres et, s'il ne réussit pas à convaincre les morts, 
il vole une âme et l'introduit de lorce dans le corps de la lemme. 
Mais, dans ce cas, les enfants ne vivent pas longtemps. Leurs âmes 
ont hâte de retourner au Royaume des Ombres (1). 

On rencontre quelques vagues allusions à une ancienne division 
des chamans en « bons» et « mauvais f, de même que la mention de 
chamanes aujourd'hui disparues. Chez les Yukaghir, il n'y a aucune 
trace de participation des lemmes à ce qu'on a appelé le • cha
manisme familial, domestique ., qui survit encore chez les Koryak 
et les Tchouktches, et qui permet aux lemmes de garder les tarn
hours lamiliaux (voir plus loin, p. 206). Mais, dans les temps anciens 
t oute lamille yukaghir possédait son propre tambour (Jochelson, 
op. cit. , p. 192 sq.), ce qui prouve que certaines cérémonies, chama
niques . au moins étaient pratiquées périodiquement par les membres 
de la maison. 

Parmi les diverses séances décrites par JochelsoD, et qui ne sont 
pas toutes intéressantes (voir, p. ex., ibid. , p. 200 sq.) on se contentera 
de résumer la plus importante qui a pour but la guérison. Le chaman 
s'assoit par terre et, après avoir longtemps tambouriné, invoque ses 
esprits protect eurs en imitant des voix d'animaux: « Mes ancêtres, 
s'écrie-t-il, venez près de moi. Pour m'aider, approchez-vous mes 
jeunes filles-esprits 1 venez ici! ... ») Il recommence à tambouriner et, .se 
dressant avec l'aide de son assistant, s'approche de ]a porte et aspire 
prolond ément, pour avaler de la sorte les âmes des ancêtres et les 
autres esprits qu 'il vient de conjurer . • L'âme du malad e, sembl e-t~il, 
s'est dirigée vers le Royaume des Ombres l J, annoncent, par sa VOlX, 

les esprits des ancêtres. Les parents du patient l'encouragent : • Sois 
lort! sois lort! , Le chaman dépose son tambour et s'étend à plat 
ventre sur la peau de renne; il reste immobile, signe qu'il a qui tté 
son corps et voyage dans l'au-d elà. Il est descendu au Royaume des 
Ombres c à travers son tambour comme s' il avait immergé dans un 
lac, (2). Il reste longtemps sans bouger et tous les assistants attendent 
patiemment son réveil. 

(1 ) JO CHU SON', ibid., p. 1 60. (Même concep tion ~ 'un 1 éternel retou~ • des A.~es 
des morts en Indon6sie et ailleurs.) Pour découV1'lr quel ancêtre vemnt de se rém
carner, les Yukaghir pratiquaient autrefois la d!vination par ,les os des .chamans : 
on prononçait les noms des morts, et l'os devenait léger lorsqu on tombait sur celUI 

Iqui s'était réincarné. De nos jours encore, on récite les noms devant le nouveau·né, 
et celui·ci sourit quand il entend le vrai (ibid., p .. 1 ~1) . . . 
(2) Ibid., p. 197. Le tambour s'appelle d'ailleurs yalgll, 1 mer. (&bûl., p. 195). 
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Le chaman raconta ensuite son voyage extatique à Jochelson. 
Accompagné par ses esprits auxiliaires, il avait suivi le chemin qui 
mène au Royaume des Ombres. Il arriva devant une petite maison et 
renoontra un chien qui se mit à aboyer. Une vieille femme, gardienne 
du chemin, sortit de la maison et lui demanda s' il était venu pour tou
jours ou pour quelque temps. Le chaman ne lui répondit pas et s'adres
sant à ses esprits: « N'écoutez pas, dit-il , les paroles de la vieille! 
Continuez votre chemin 1 & Peu de temps après, ils arrivèrent à une 
rivière. Une barque se trouvait là et, sur l'autre rive, le chaman aperçut 
des tentes et des hommes. Toujours accompagné de ses esprits, le 
chaman monta dans la barque et traversa la rivière. Il rencontra les 
âmes des parents morts du malade et, entrant dans leur tente, il y 
découvrit aussi l'âme du malade. Les parents relusant de la lui livrer, 
le chaman lut obligé de la prendre de lorce. Pour pouvoir la rapporter 
sans risques sur la terre, le chaman aspira l'âme du malade et se bOU4 

oha les oreilles pour l'empêcher de s'échapper. Le retour du chaman se 
manifesta par quelques mouvements qu'il fit. Deux jeunes filles lui 
massèrent les jambes et le chaman, revenu complètement, réintégra 
l'âme dans le corps du malade. Il se dirigea ensuite vers la porte et 
renvoya ses esprits auxiliaires (1). 

Le chaman yukaghir ne procède pas nécessairement à la guérison en 
allant dérober l'âme aux Enlers. Il lui arrive de réaliser la séance sans 
mentionner les âmes des chamans morts et, tout en invoquant ses 
esprits auxiliaires et en imitant leurs voix, il s'adresse au Créateur et à 
d'autres puissances célestes (Jochelson, The Yukaghir, p. 205 sq.). 
Cette particularité montre la polyvalence de ses capacités extatiques, 
caf il sert également d' intermédiaire entre les humains et les dieux et, 
pour cette raison, il joue un rôle de premier ordre dans la chasse i 
c'est touj ours lui qui peut intercéder auprès des divinités qui règnent 
d'une manière ou d'une autre sur le monde animal. Ainsi , lorsque la 
famine menace le clan, le ohaman procède à une séance qui ressemble 
en tout point à celle de la guérison. Seulement, au lieu de s'adresser au 
Créateur-de-Ia-Iumière ou de descendre chercher l'âme du malade 
aux Enfers, il s'envole vers ]e Maitre-de-Ia-Terre. Arrivé devant lui, 
il le supplie: • Tes enlants m'ont envoyé pour que tu leur donnes de la 
nourrit ure 1 ... • Le Maitre-de-Ia-Terre lui donne }'« âme. d'un renne et, 
le lendemain, le chaman se rend dans un certain lieu situé près d 'une 
rivière et attend : un renne passe et le chaman le tue d' un coup de 
fl èche. C'est le signe que le gihier ne manquera plus (ibid., p. 210 sq.). 

En dehors de tous ces rituels, le chaman est également utilisé comme 
maître en divination. Celle-ci se pratique soit au moyen des os divi
natoires, soit par le truchement d 'une séance chamanique (ibid., 
p. 208 sq.). Ce prestige lui vient de ses relations avec les esprits, mais 
on peut supposer que l'importance des esprits dans les croyances des 

(1) Ibid ., p. 196·99. On a reconnu le scénario classique d'une descenle aux Enfers : 
la gardienno du seuil, le chien, le passage de la rivière. Inutile de rappeler tous les 
parallèles, chamaniques ou autres; nous reviendrons sur certains de ces motirs 
plus ba.s. 
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Yukaghir ~st fortement tributaire d ' influences ya koutes et tongouses. 
En efTet , deux faits nous semblent significatifs à cet égard: d' une part, 
la conscience, chez les Yukaghir, d'une décadence actuelle de leur 
chamanisme ancestral ; d'autre part, ]es fortes influences ynkoutes et 
tongous.s décelables dans les pratiques actuelles des chamans yuka
ghir (ibid. , p. 162). 

R ELlGWN ET CHAMANIS&IE CHEZ LES KORYAKS 

Les Koryaks connaissent un f:tre Suprême céleste: , Celui-d'.n
haut », auquel il s sacrifient des chiens. Mais cet f:tre Suprême, comme 
partout ai lleurs, est plutôt passil : les hommes sont en proie à des 
attaques du mauvais esprit, Kalau, et « Celui-d'en-haut • leur vient 
rarement en aide. Néanmoins, t andis que chez les YakouLcs et les 
Bouriates l'importance des mauvais esprits es t devenue considérable, 
la rel igion des Koryaks garde encore une place assez grande à l' f:tre 
Suprême et aux esprits bienveillants (1). Kalau ne cesse de s'appli
quer à intercepter les sacrifices qu'on offre à • Celui-d'en-haut ., et il 
y réussit bien des Cois. Ainsi, lorsque, pendant la cure, le chaman 
sacrifie un chien il l'~tre Suprême, Kalau, peut intercepter l'offrande 
et alors le malade succombe; si, au contraire, le sacrifice atteint le ciel, 
la guérison est assurée (2). Kalau est le Mauvais Sorcier, la Mort et 
probablement le Premier Mort. En tout C8S, c'est lui qui provoque la 
mort des humains, en dévorant leurs chairs et spécialement le Coie 
(J ochelson , The Koryak, p. 102). Or, on sait qu 'en Australie et ailleurs, 
les sorciers tuent leurs victimes en leur mangeant le Coie et les organes 
internes pendant leur sommeil. 

Le chamanisme joue encore un rôle assez notable dans la religion des 
Koryaks. Mais ici aussi nous rencontrons le motif de la • déchéance 
du chaman ». Et, ce qui nous semble plus important encore, ceLte 
déchéance du chaman lait suite à la déchéance de l'humanité en géné
rai, une tragédie spirituelle qui s'est passée il y a très longtemps. 
Dans l'ère mythique du héros Grand-Corbeau , les hommes pouvaient 
sans peine monLer au Ciel et descendaient Lout aussi aisément aux 
Enfers ; aujou rd 'hui, il n'y a plus que les chamans qui en sont encore 
capables (ibid., p. 103, 121). Dans les mythes, on escaladait le ciel par 
l'ouverture centrale de la voüte, à travers laquelle le Créateur-de-Ia
Terre regardait ici-bas (ibid., p. 301 sq.); ou bien on y montait en 
suivant la route que traçait une flèche lancée vers le Ciel (ibid., p. 293, 

(1) W. L JOCIIELSOI'I , The Koryak, p. 92 , 117. 
(2 ) Cf. J OC Ilf'!LSON' , ib id., p. 93, figures 40 et 4'1, les dessins naUs d'un Koryak repré
sentant deux sacrifices chamaniques : dans le premier, Ka/au intercepte l'o lTrande 
avec la conséquence que l'on sait; dans le deuxième, le chien sacrillé monte jusqu 'à 
• Celui -d'en-haut _ el le ma lade est sauvé. On sacrille à Dieu en se tournant vers 
J'Est, tandis qu'on sc tourne vers l'Ouest lorsqu'on sacrifie b. Kalau . (Mêmes direc
tions du sacrifice chez les Yako utes, les Samoyèdes et les AltaTques. Chez les Bouriates 
sculs, les directions sont contrai res : l'Est pour les mauvais 1'engri , l'Ouest pour les 
bons Tcngrl; cr. AGAl'lTOV et CHAI'IGALOV , Shaman!/(lo u bUl'jat, p, 4 ; JOCIIELSON. 
The KOl'yak, p. 93 . 
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304 ; l~ur ce ~Z.~I mythique, voir plus loin, p. 381). Mais, ainsi que 
nous avons. J. appl'l~ en présentant d'autres traditions religieuses, 
ces commUU1catlOns faciles avec le Ciel et les Enfers ont été brutale
ment interrompues (les Koryaks ne précisent pas à la suite de quel 
événement) et depuis lors seuls les chamans sont encore en état de les 
rétablir. 

.Mais, de nos j,ours, mêm,e les chamans ont perdu leurs pouvoirs 
mlr~culeux, Il n.y a p~,s SI long~emps, les chamans très puissants 
avaIe~t le pouvOlr de remtégre: 1 âme d ' une personne qui venait de 
mourIr dans son corps et de la fa 1re revenir à la vie; J ochelson a encore 
entendu raconter de teHes prouesses sur le compte des \1: anciens cha 
~a!1s ., mais Lou,s ces chamans étaient morts depuis bien longtemps 
(tbid., p. 48). MIO UX, la prolession de chaman était en régl·ession. 
Jochelson n'~ pu rencontrer que deux jeunes chamans, assez pauvres 
~t ~a~8 prestige. L~s séances auxquelles il a assisté éLaient sans grand 
lllteret. On entendaIt des sons et des voix étranges venant de tous les 
coins (les espriLs .auxiliaires) et ~ui cessaient brusquement; en rallu
mant, on trouvaIt le chaman gIsant à terre épuisé, et il annonçait 
gau~heme?t que . l~s esprits lui avaient assuré que la «maJadie . quit
teraIt le v,llIag.e (tbid., p. 49). A une autre séance, qui avait commencé 
comme d habItude avec des chants, des tambourinements et l'évo
cation des esprits, le chaman demanda à J ochelson son couteau car 
disait-il, les esprits lui avaient ordonné de se taillader. Mais il n'en fit 
rien. Il est vrai qu 'on racontait d'autres chamans qu'ils ouvraient 
le corps du patient, cherchaient la cause de la maladie et mangeaient 
le morceau de chair qui la représentait - et la blessure se fermait 
sur-le-champ (ibid. , p. 51). 
. Le nom du chaman Koryak est eneiialan, c'est-à-dire un « homme 
IdnsPdiré par les esprits, (ibid., p. 47). Ce sont, en eITet, les esprits qui 

éCl ent de la carrière d'un chaman; personne ne voudrait devenir 
eiienalan de sa propre volonté. Les esprits se manifestent sous la 
form e d'~ iseaux et d'autre~ ~ni.maux. Il y a tout heu de supposer que 
~es « anCiens chamans, utilIsaIent ces esprits pour pouvoir descendre 
Impunément a ux Enfers, comme nous l'avons vu faire aux chamans 
yukaghir et autres. Ils devaient vraisemblablement gagner la bien
veillance de Kalau et d'autres figures inlernales car à la mort l'âme 
m?nt~ au Ciel, vers l'~tre Suprême - mais l'ombre et le t;épassé 
IUI-meme descendent aux régions inférieures. L'entrée des Enfers est 
gardée par des chiens. L'Enler proprement dit est constitué de villages 
pareils à ceux de la terre, chaque famill e ayant sa maison. Le chemin 
de l'Enfer commence directement au-dessus du bûcher, et il ne reste 
ouvert que le temps nécessaire au passage du mort (1). 

(1 ) ib id" p. 103. A l' • ouverture ._ du Ciel correspond l 'ouverture de la Terre, qui 
~on!1e passage. vers les ~nrers, slI.lvant un schéma cosmologique carac téristique de 
1 A~le septenlrlOnale ; vOir plus lOIR, p. 212 sq. Le chemin qui s'ouvre et se referme 
rapidement es t un symbole très fréquent de la . rupture des niveaux . aussi revient.il 
aboondamment dans les r~cit.s initia tique.s. Cf. dans ibid" p, 302 sq., u'n conte koryak 
(n 112) dans lequel une Jeune fille se l3ISSe dévorer par un monstre cannibale a fin de 
pouvoir descendre assez vite aux Enfers el revenir sur la lerre avant que le 1 chemin des 



206 LE CHAMANISME EN ASIE CENTRALE 

La décadence du chamanisme koryak se traduit aussi par le lait 
que le chaman ne fait plus usage d'un costume spécial (Jochelson, 
The Koryak, p. 48). JI n'a pas davantage de tambour propre. Chaque 
lamille dispose d'un tambour qui lui sert à ce que J ochelson et Bo
goras, et d'autres auteurs après eux, on~ appelé «le chamanisme d0-?Ies~ 
tique , . En efIet, chaque lamille pratique une sorte de chamams.me 
à Poccasion de ses rituels domestiques: les sacrlfices et les cérémomes, 
périodiques ou nOD , qui constituent les devoirs religieux, de la co~~u
nauté. D'après Jochelson (ibid.) et Bogora., le « chamamsme famlher > 
aurait précédé le chamanisme professionnel. Nombre de faits que nous 
ne tarderons pas à rappeler s'opposent à cette conception. Comme 
partout ailleurs dans Phistoire des religions, le ~h~manisme s~~é~Ien 
vérifie l'observation que ce sont les profanes qm s efforcent d unlter 
les expériences extatiques de certains individus priviligiés, et Don 
l'inverse. 

CHAMANISME CHEZ LES TCHOUKTCHES 

Le « chamanisme domestique. se retrouve aussi chez les Tchouktches, 
en ce sens que, pendant les cérémonies célébrées par le chef de famille, 
tout le monde, jusqu'aux enlants, s'essaie au tambour. Il en est amSI, 
par exemple, à l'occasion de l' c abattage d'automne lt, lorsqu'on 
immole des animaux en vue d'assurer le gibier pour l'année: on bat 
le tambour - car toute famille possède son tambour à elle - et on 
s'efIorce de s'incorporer les • esprits t etdechamaniser(1). Mais, de l'avis 
même de Bogoras, il est clair qu'il s'agit d'une médiocre imita~ion des 
séances chamaniques ; la cérémonie a lieu dans la tent.e extérIeure et 
pendant le jour, tandis que les séances chamaniques se déroulent dans 
la chambre à coucher, de nuit, et dans l'obscurité co~plète ; les 
membres de la famille imitent tour à tour la « possessIOn par les 
esprits. à la manière chamanique, en se contorsionnant, en sautant 
en l'air et en s'efforçant d'émettre des sons inarticulés, qui sont censés 
être les voix et le langage des. esprits t. Parlois, on s'essaie même à 
des guérisons chamaniques et l'on prononce des prophéties, sans que 
personne y accorde aucune attention (Bogoras, ibid., p .. 413). Tous 
ces traits prouvent qu'à la Caveur d'une exaltatIon rehgIeuse passa
gère les proCanes s'efforcent d'atteindre l'état chamanique en mimant 
tou; les gestes des chamans. Le modèle est bien la transe du véritab~e 
chaman, mais l'imitation se limite plutôt à l'aspect extéfleur de celle-Cl : 
les « voix des esprits> et le « langage secret >, la pseudo-prophétie, etc. 
Le .. chamanisme domestique t, au moins sous sa Corme actuelle n'est 
qu'un démarquage simiesque de la technique extatique du chaman 
proCessionnel. 

morls 1 ne se referme avec toutes les autres victimes du Cl.l:nnibale. Ce conte co,;serve 
pluaieurs IDOlir! initiatiques avec une étonnante cohésion: pe..ssage aux Enre~ 
par l'estomac d'un monstre i quête et sauvetage des victimes innocentes i le chemm 
vers l'au-delà qui s'ouvre et se referme en quelques instants. 
(1) Waldemar O. BOGous, TM Chukchu, p. 974, 419. 
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D'ailleurs, des séances chamaniques proprement dites ont lieu le 
soir, à l'issue des cérémonies religieuses que nous venons d'évoquer; 
elles sont exécutées par des chamans proCessionnels. Le . chamanisme 
domestique> semble bien être un phénomène hybride, procédant vrai
semblablement d'une double cause: d' une part, un grand nombre de 
Tchouktches prétendent être chamans (presque un tiers de la popu
lation, d'après Bogoras, ibid.) et, comme chaque maison possède son 
tambour, nombreux sont ceux qui, les soirs d'hiver, se mettent à 
chanter et à tambouriner, et parCois aboutissent même à une extase 
parachamanique; d'autre part, la tension religieuse des fêtes pério
diques encourage l'exaltation latente et Cacilite une certaine contagion. 
Mais, répétons-le, dans un cas comme dans l'autre, on s'efforce d'imiter 
un modèle préexistant: la technique extatique du chaman profes
sionnel. 

Chez les Tchouktches, comme dans toute l'Asie, la vocation chama
nique se maniCeste généralement par une crise spirituelle, provoquée 
so~t par une « maladie initiatique », soit par une apparition surnatu
relle (un loup, un morse, etc. apparaissant à un moment de grand 
danger et sauvant le futur chaman) . De toute façon, la crise déclen
chée par le , signe> (maladie, apparition, etc.) est radicalement réso
lue dans l'expérience chamanique elle-même: la période de prépa
ration est assimilée par les Tchouktches à une grave maladie, et 
l' « inspiration t (c'est-à-dire, l'accomplissement de l'initiation) est 
homologuée à la guérison (ibid., p. 421). ·La plupart des chamans 
rencontrés par Bogoras prétendaient n'avoir pas eu de maltres (ibid., 
p_ 425), mais ceci ne veut pas dire qu'ils n'aient pas eu d'instructeurs 
surhumains. La rencontre des « animaux chamaniques )) Cournit, à elle 
seule, une indicationsur le genre d'instl'uction que peut. recevoir un 
apprenti. Un chaman racontait à Bogol'as (ibid., p . 426) qu'étant encore 
adolescent, il entendit une voix lui ordonnant : « Va dans la solitude: 
tu trouveras un tambour. Mets-t.oi à le battre et tu verras le monde 
tout entierl > Il éoouta la voix et ill'éussit en erret à monter au ciel 
et même à fixer sa tente sur les nuages (1). Car, quelle que soit la 
tendance générale du chamanisme tchouktche dans sa phase actuelle 
(c'est-à-dire observée par les ethnographes au commencement de ce 
siècle), le chaman tchouktche est capable, lui aussi, de voler dans les 
airs et de traverser les cieux l'un après l'autre, en passant par l'ori
fice de l' Étoile Polaire (Bogoras, The Chukchee, p. 331). 

Mais, comme nous l'avons remarqué à propos d'autres populations 
sibériennes, les Tchouktches ont conscience d'une décadence de leurs 
chamans. Par exemple, leurs chamans font appel au tabac comme 
stimulant, coutume qu'ils ont prise aux Tongouses (ibid., p. 434). 
Et, alors que le lolklore est prolixe sur les transes et les voyages 

(1 ) La tradition des ascensions célestes est de même parliculièrement vivante dans 
les mythes tchouktcbes. Voir p. ex., J'histoire du jeune hom me qui, épousant une 
fée-céleste {I sky·girl.}, monte au Ciel en gravissant une Montagne verticale; W. Bo
GORAS, Chukchee Mythology (Memoin or the American Museum or Natural Hislory, 
XII, Jesup North Pacific Expedition, VIII, Leyde et New York, 1910-12), p. 107 sq. 
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extatiques des anciens chamans en quête des âmes des malades, 
actuellement le chaman t chouktche se contente d 'une pseudo-transe 
(ibid. , p. 441) . On a l'impression que la technique extatique est en 
décadence les séances chamaniques se réduisant la plupart du temps 
à l'évocation des esprits et à des prouesses fakiriques. 

Et pourtant le lexique chamanique lui-même traduit la val~ur 
extatique de la transe. Le tam~our est no~~é « barque 1 et d u~ 
chaman en transe on dit qu' • il plonge, (,bid., p. 438). Tout ceCI 
prouve que l'on considérait la g-éance ,comme un voyage ~an,s l'a~
delà sous-marin (comme chez les EsqUlmaux, p. ex·L ce qm n ~mp~
chait pas, d'ailleurs, que le chaman montât au plus ha~t Cl~l s? 
le désirait. Mais la recherche de l'âme perdue du malade unphqualt 
une descente aux Enfers, comme l'atteste aussi le folklore. De nos 
jours, la séance de guérison se passe de la .manière suivante: le chama? 
enlève sa chemise et , torse nu, fume la pIpe et commence à tambourI
ner et à chanter. C' est une mélodie simple, sans paroles ; chaque cha
man a ses propres chants et souvent il improvis~. Tout d' u~ coup, 
on entend les voix des « esprits» dans tous les coms ; ces VOIX sem
blent surgir de sous la terre, ou venir de trè~ loin. Le.ké'let entre d~ns 
le corps du chaman et celui-ci, tout en. agltan: raplde~ent ~a t ete, 
commence à crier et à parler d' une VOIX de tete, la VO IX meme de 
l'esprit (1). Pendant ce temps, dans l'obscurité de la tente, il se pro
duit toute sorte de phénomènes étranges : lévitation des objets, 
ébranlement de la tente, pluie de pierres et de mor?eaux de 
bois, etc. (Bogoras, TM ChukcMe, p. 438 sq.). A travers la VOIX du cha
man, les esprits des morts s'entretienn~nt av.e~ les aSSIstants 
(cf. ibid., p. 440 les révélations de l'âme d une VIeille fill e). 

Si les séances sont riches en phénomènes para psychologiques, la 
transe proprement chamanique est devenue de plus en plus rare. 
Parfois le chaman tombe à terre inconscient et son âme est censée 
quitter ' le corps pour aller demander co~seil aux esprits. Mais c.ette 
extase n'a lieu que si le patient est assez rIChe pour bIen la ré~un~re~. 
Et, même en ce cas, d'après les observations de Bogoras! 11 s agIt 
d'une simulation: interrompant brusquement ses tamboufmements, 
le chaman res te à terre, immobile ; sa femme lui couvre la figure 
avec une étoffe, rallume et se met à tambouriner. Au bout d'un quart 
d'heure, le chaman se réveille et donne des . conseils 1 au malade 

(1) BOGous, (ibid. , p. 435 sq.) , pense pouvoir expliquer les. voix ·sép.arées 1 des 
chamans tchouktches par la ventriloquie .. M~is son phonogra~he.a enregls~ré tou~es 
ces . voix. exactement comme elles se falS3Jent entendre de l'assis tance, c es t·à-due 
comme arrivant par les portes ou surgissant des coins de la chambre., et. non pas 
comme émises par le chaman. Les .enregistt?ment:> • montrèrent u!1e ddTérence. très 
nette entre la voix du chaman, qUI résonn8.lt à dlStance, et .Ies VOIX des « esprits . , 
qui semblaient parler directement dans le C?Ornet de l'app~re!l • (I? 436). On rappor
tera plus loin quelques autres démonstraltons des POUVOII'S magiques. ~es chamans 
tchouktches. Comme nous l'avons déjà dit, le problème de l' ~ authen ~ lclté • de tous 
ces phénomènes chamaniques dépasse le cadre du présent hvre. VOir une analyse 
et une audacieuse interprétation ~e tels phé~omènes d3:ns E. de MARTI}'( O, Il mon~ 
magico. Prolegomena a una Ito"a ckl magl8mo, (Turm, . 1948) . pa88 lm , (les fal!S 
tchouktches, p. 46 sq.). Sur les . shamanistic tricks l , VOir Ml'I.HAIL OWSl. I, op. Clt. 
p. 137 sq. 
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(ibid., p. 441). La véritable quête de l'âme du malade se réalisait 
jadis dans la transe; aujourd'hui, elle est remplacée par la pseudo
transe ou par le sommeil, car les Tchouktches voient dans les rêves 
une pri.se de contact avec .les esprits, et, après une nuit de profond 
somm611 le chaman se réveille avec l'âme du malade dans son poing 
et procède sur-le-champ à sa réintégration dans le corps (ibid., 
p. 463) (1). 

A ces quelques exemples, on mesure la décadence actuelle du cha
manisme tchouktche. Bien que les schémas du chamanisme classique 
survivent encore dans les traditions folkloriques et même dans les 
techniques de guérison (ascension j descente aux Enfers ; quête de 
l'âme, etc.), l'expérience chamanique proprement dite se ramène à 
une sorte d'incorporation 1 spirite, et à des performances d'ordre 
fakirique. Les chamans tchouktches connaissent également l'autre 
méthode classique de guérison : la succion. Ils montrent ensuite la 
cause de la maladie : un insecte, une petite pierre, une épine, etc. 
(Bogoras, The ChukcMe, p. 465). Souvent, ils procèdent même à une 
1 opération)) qui garde encore tout son caractère chamanique : avec 
un couteau rituel, bien « chauffé 1 par certains exercices magiques, le 
chaman prétend ouvrir le corps du malade afin d'examiner les organes 
internes et en extraire la cause du mal (ibid., p.475 sq.). Bogorasa même 
assisté à une, opération, de ce genre: un garçon de 14 ans s'éten
dit tout nu sur le sol, et sa mère, une chamane renommée, lui ouvrit 
l'abdomen; on pouvait voir le sang et la chair béante ; la chamane 
enfonça profondément sa main dans la blessure. Pendant tout ce 
temps la chamane se sentait comme en feu et ne cessait de boire de 
l'eau. Quelques instants après, la blessure avait disparu et Bogoras 
ne put en déceler la moindre trace (ibid., p. 445) . Un autre chaman, 
après avoir longtemps tambouriné afin de « chauffer , son corps et 
son couteau au point, disait-il, de rendre insensible le coup de cou
teau , s'ouvrit l'abdomen (ibid.). De telles prouesses sont fréquentes 
dans toute l'Asie septentrionale et eUes sont en liaison avec la 1 mal
trise du feu " car les mêmes chamans qui se tailladent le corps sont 
capables d'avaler des charbons ardents et de toucher au fer rougi à 
blanc. La majorité de ces « tours, sont exécutés à la lumière du jour. 
Bogoras a assisté, entre autres, au fait suivant: une chamane frottait 
une petite pierre et quantité de cailloux tombaient de ses doigts et 
allaient s'amasser dans le tambourin. A la fin de l'expérience, ces 
cailloux formaient un assez gros monceau, cependant que la pierre, 
que la femme avait frottée entre ses doigts restait intacte (ibid., 
p. 444). Tout ceci fait partie du concours de performances magiques 
auxquelles se livraient les chamans, à grand renfort d'émulation, 

(1) Le chaman passe pour ouvrir le crâne du malade et y repl acer l' âme qu'il vient 
de cap turer sous la f!,rme d'une ~ou~he; mais on peu~ ~ussi introduire l'âme par 
la bouc~e, par les dOigts ou par 1 orteil; cf. BOG ous, lb,d., p. 333. L'âme hu maine 
se manifeste généralement sous la forme d'une mouche ou d'une abeille. Mais 
comme chet les autres peuples sibériens, les Tchouktches connaissent plusieurs lmes ~ 
après la ~ort , l'~ne s'envole a?- Ciel avec la fumée du hOcher, l'autre descend aux 
Enfers, ou son eXistence se contlOue exactement comme sur la terre (ibid., p. 334 sq.). 

Le Chamanisme 14 
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à l'occasion des cérémonies religieuses périodiques. Le folklore (ait 
constamment allusion à de tels exploits (ibid., p. 443), ce qui semble 
indiquer des capacités magiques encore plus étonnantes chez les 
< anciens chamans, (1). 

Le chamanisme t chouktche est encore intéressant par un autre 
lait: il existe une classe spéciale de chamans < translormés en lem· 
mes •. Ce sont les « hommes mous 1 ou « semblables aux femmes I, 

qui, à la suite d'une injonction du ké'let, ont échangé leurs vê~ement~ 
et leurs manières d'hommes pour ceux des (emmes, et ont meme fim 
par épouser d'autres hommes. Général~ment,. l'?rdre ~u k,é'let n'e~t 
suivi qu'à moitié: le cham~ se travestit, mals,il contll~ue à co~abl
ter avec sa lemme et à aVOIr des enlants. Certams, plutot que d exé· 
cuter l'ordre, ont préféré se suicider, bien que l'homosexualité ne 
soit pas inconnue chez les Tchouktches (Bogoras, The Chukchee, 
p. 448 sq.). La translormation rituelle en lemme se rencontre encore 
chez les Kamchadales, les EsqUImaux aSiatiques et les Koryaks.; 
mais chez ces derniers Jochelson n'en a plus trouvé que le souvemr 
(cl. The Koryak, p. 52). Le phénomène, hien que rare, n'est pas 
limité au nord·est de l'Asie: par exemple, on rencontre le travestis· 
sement et le changement rituel de sexe en Indonésie (les manang 
bali des Dayaks maritimes), en Amérique du Sud (les Patagoniens 
et les Araucans) et chez certaines tribus nord·amérlcames (Arapaho, 
Cheynee, Ute, etc.). La translormation symb~lique et rituelle en 
lemme s'explique vraisemblablement par une Idéologie dérivée du 
matriarcat archaïque; mais, comme on aura l'occasion de le mont~er, 
elle ne semble pas indiquer la priorité de la lemme dans. le plus, anCien 
chamanisme. En tout cas, la présence de cet.te classe speCIale d • horo· 
mes semblables aux Cemmes * - qui joue, d'ailleurs, un rôle secon· 
daire dans le chamanisme tchouktche - n'est pas imputable à la 
• déchéance du chaman " phénomène qui déborde l'aire de l'Asie 
septentrionale. 

(1) Quant à la divination, elle est pratiquée aussi bien p~r les,cham~ns que par 
les profanes. La méthode la plus fréquente est la suspenSiOn d u.n . obJ~t au bout 
d'un fil, comme chez les Esquimaux. On pratique ,~galeme!'t la dlvmatlOn avec la 
tête ou le pied de J' homme; ce dernier syst.èm~ est utilisé 5pé~lalement par les rem,m,es, 
comme chez les Kamchadales et les EsqUimaux amérlcams; cf. BOCOR":S, Ibid., 
p. 484 sq. ; F, BoAS, TM Eskimo ,of Baffin Land and Hudson Bay (. Bullelill of the 
American Museum of Nalural Hlstory ., vol. XV, part. l , 1901), p, 135, 363. Sur 
la divination par l'os de l'épaule d'un renne, ?f" BOC,ORAS, The Chukchtt, p. 481 s9· 
On se souvient que cette dernière méthode dlvmalolre est commune à toute 1 Asie 
centrale et est énlement attestée dans la proto-histoire de la Chine (cf, pl~s haut, 
p. 141 sq.). On n'ia pas cru nécessaire de noter, à pr~pos de chaque popuJ ~t~on d~nt 
on exammait les traditions et les techniques chamaOlques, les méthodes dlvmatolres 
respectives. En gros, elles se ressemblent. Mais il est ':1lile de ra~peler que ,les fonde
ments idéologiques de la divination, dans ~oute l'ASie s~ptentrlOnal~, dOlve~t être 
cherchés dans la croyance d'une. incorporation . des esprits, comme c est aussI le cas 
pour une grande partie de l'Océanie. 

CHAPITRE VIlI 

CHAMANISME ET COSMOLQ,GIE 

LES TROIS ZONES COSMIQUES ET LE PILIER DU MONDE 

La technique chamanique par excellence consiste dans le passage 
d'un,e région cosmique à une autre: de la Terre au Ciel, ou de la Terre 
aux Enlers. Le chaman connalt le mystère de la rupture des niveaux. 
Cette communication entre les zones cosmiques est rendue possible 
par la structure même de l'Univers. Celui-ci en efTet, on va le voir 
dans un instant, est conçu, en gros, comme ayant trois étages - Ciel, 
Terre, Enfers - reliés entre eux par un axe central. Le symbolisme 
par lequel on exprime la solidarité et la communication entre les 
trois zones cosmiques est assez complexe et n'est pas toujours exempt 
de contradictions: c'est que ce symbolisme a eu une « histoire. et 
a été maintes fois contaminé et modifié, au cours du temps, par 
d'autres symholismes cosmologiques plus récents. Mais le schéma 
essentiel reste toujours transparent, même au terme des nombreuses 
influences subies : il existe trois grandes régions cosmiques, qu'on 
peut traverser successivement parce qu'elles sont reliées par un axe 
central. Cet axe passe, bien entendu, par une f ouverture &, par un 
• trou»; cfest par ce trou que les dieux descendent sur la terre et les 
morts dans les régions souterraines; c'est également par là que l'âme 
du chaman en extase peut s'envoler ou descendre lors de ses voyages 
célestes ou inCernaux. 

Avant de donner quelques exemples de cette topographie cosmi· 
que, faisons une remarque préliminaire. Le symbolisme du • Centre .. 
n'est pas nécessairement une idée cosmologique. A l'origine, est 
« centre *, siège possible d' une rupture des niveaux, tout espace 
sacré, c'est-à·dire tout espace soumis à une hiérophanie et mani· 
lestant des réalités (ou lorces, Figures, etc.) qui ne sont pas de notre 
monde, qui viennent d'autre part et en premier lieu du Ciel. On est 
arrivé à l'idée d'un. Centre .. parce qu'on avait l'expérience d'un 
espace sacré, imprégné d'une présence transhumaine : en ce point 
précis quelque chose d'en haut (ou d'en has) s'est manilesté. Plus 
tard, on a imaginé que la manifestation du sacré, en elle-même, impli
quait une rupture de niveaux (1). 

(11 Sur tout ce problème de l'espace sacré et du Centre, voir EOIADR, T,.aiti d'hi.
rOlre de. l'tUgion., p. S15 sq. ; id., lmagt. tt .ymboù., e.8ai su,. le ,ymbolisme magico* 
nligituz, (Paris, 1952), p. S3 sq. ; id" Cenf.1'e du momk. umple, maison {in • Le 
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Les Turco-Tatars, ainsi que nombre d'autres peuples, s'imaginent 
le ciel comme une tente ; la Voie Lactée est la « couture. ; les étoiles, 
les , trous. pour la lumière (1). Suivant les Yakoutes, les étoiles sont 
les « fenêtres du monde . : elles sont des ouvertures ménagées pour 
l'aération des différentes sphères du Ciel (généralement au nombre de 
neuf, mais parfois aussi de 12, 5 ou 7) (2). De temps en temps, les 
dieux ouvrent la tente pour regarder sur la terre, et ce sont les météo
res (3). Le Ciel est également conçu comme un couvercle; il arrive 
qu'il ne soit pas parfaitement fixé sur les rebords de la Terre, et alors 
les grands vents pénètrent par l'interstice . C'est de même à travers 
cet espace réduit que des héros et d 'autres êtres privilégiés peuvent 
se glisser et pénétrer dans le Ciel (4). 

Au milieu du Ciel brille l'Étoile Polaire, qui fixe la tente céleste 
comme un piquet. Les Samoyèdes l'appellent , Le Clou du Cielo, 
les Tchouktches, les Koryaks : « L'Étoile Clou •. Même image et même 
terminologie chez les Lapons, les Finnois, les Estoniens. Les Turco
Altaïques conçoivent l'Étoile Polaire comme un Pilier: elle est « Le 
Pilier d 'Or 0 des Mongols, des Kalmoucks, des Bouriates, , Le Pilier 
de Fer 1 des Kirghizes, des Bashkirs, des Tatars sibériens, t Le 
Pilier solaire. des Téléoutes, etc. (5). Une image mythique complé
mentaire est celle des étoiles reliées, d'une manière invisible, à l'~toile 
Polaire. Les Bouriates se figurent les étoiles comme un troupeau de 
chevaux et J'Étoile Polaire (, Le Pilier du Monde . ) est le piquet 
auquel on les attache (6). 

Comme on devait 8'y attendre, cette cosmologie a trouvé une 
réplique parfaite dans le microcosme habité par les humains. L'Axe 
du Monde a été représenté d'une façon concrète, soit par les piliers 
qui soutiennent l'habitation, soit sous la forme de pieux isolés, appe· 
lés « Piliers du Monde o. Pour les Esquimaux, par exemple, le Pilier 

symbolisme cosmique des monuments religieux I , Serie Orientale Roma, XIV, Rome, 
1957) , pas,im . 

1
'1 Uno HARVA., Dia religio,en VOfl~llungt!n, p. 1 78 sq., 189 sq. . 
2 S IER OSUWU,I, Du cMmanûme d'après les croyance, de, l'ahouû. , p. 2 1 5. 
3) Hu.vA. , op. cir., p. 84 sq. On trouve des idées similaires chel. les Hébreux (Isale, 

ch . 40). etc. ; ct. Hobert EI5LBR, lYeltt'nmanûl und Himme18:.elt (Munich, 1910), 
vol. 1(, p. 601 sq., 619 sq. 
(4) Uno HARVA. (H OLJfBE RC ), Du Baum de, Lebenll, p. 11 ; id. Die reliri6.tm Vo,.,ul
lungen, p. 35. P . EUJI.INRZICH (Die allgemeine M y!howgu und ihre ethnologuchen 
Gl'Ilndlagell, Mylhologische Bibliothek, IV, l , Leipzig 1910, p. 205), remarque 
que cette idée my thico·religieuse domine tout l'hémlSphère Nord . C'est encore une 
expression du symbolisme très répandu de l'accession au Ciel par une. porte étroite, : 
l'interstice entre les deux niveaux cosmiques ne s'élargit qu'un ins tant et le héros 
(ou l'initié, le chaman, etc.) doit pronter de cet ins tant paradoxal pour pénétrer 
dans l'. au·delà •. 
(5) Cf. HARVA. (H OUIBERG), Du Boum rhs Lebens, p. 12 sq. ; Die rdigiosen Vor,tel· 
lungen, p. 38 sq. L' jrminslll des Saxons est nommé par Rudolf von FULDA. (Trans· 
latio S. Alezarnùi) unÎper,alÎ. columna, quasi 81utinens omnia. Les Lapons de Scan· 
dinavie ont reçu cette notion des anciens Germains; ils appellent 1 '~ toi1e Polaire 
• Le Pilier du Ciel . ou • le Pilier du Monde •. On a pu comparer "lrrninsûl avec 
les colonnes de Jupiter. Des idées similaires survivent encore dans le folklore du 
Sud· Est de l' Eu rope; cC. par exemple Coloana Ceriului (la Colonne du Ciel) des 
Roumains (voir A. ROSETTI, Colindelt: Romdnilor, Bucarest, 1920, p. 70 sq.). 
(6) L'idée esl commune aux peuples ougriens e l turco·mongols; cf. HuvA (Hou"
BUG), Del' Baum de, .ùbens, p. 23 sq. ; Die religiüsen Vorstellu1I gen, p. ft O sq. cr. 
aussi J ob, 38, 31 ; le skambha indien (Athar"a V~da, X, 7, 35; etc.). 
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du Ciel est en tout point identique au pot eau qui se trouve au centre 
de leurs maisons (1). Le piquet de la tente est assimilé par les Tatars 
d'Altaï, par les Bouriates et les Soyotes au Pilier du Ciel. Chez les 
Soyotes, il dépasse le sommet de la yourte et son extrémité est ornée 
de chiffons bleus, blancs et jaunes, représentant les couleurs des 
régions célestes. Ce piquet est sacré; il est considéré presque comme 
un dieu. A son pied se trouve un petit autel de pierre sur lequel on 
dépose les offrandes (2). 

Le pilier central est un élément caractéristique de l'haIlitation des 
populations primitives (l' • Urkultur. de l'école de Graebner-Schmidt) 
arctiques et nord-américaines j il se rencontre chez les Samoyèdes 
et les Aïnous, chez les tribus californiennes du Nord et du Centre 
(les Maidus, les Porno orientaux, les Patwin) et chez les Algonkins. 
Au pied du pilier ont lieu des sacrifices et des prières, car c'est lui 
qui ouvre le chemin vers l' ll:tre suprême céleste (3). Le même symbo
lisme microcosmique s'est également conservé chez les pasteurs-éle
veurs de l'Asie Centrale, mais comme la forme de l'habitation s'est 
modifiée (de la hutte à toit conique avec un pilier central, on passe 
à la yourte), la fonction mythico-religieuse du pilier est dévolue à 
l'ouverture supérieure par où sort la fumée. Chez les Ost yaks, cette 
ouverture correspond à l'orifice similaire de la f Maison du Ciel . 
et les Tchouktches l'ont assimilée au , trou , que fait l'étoile polai r~ 
dans la voûte céleste. Les Ost yaks parlent aussi des « tuyaux d'or de 
la Maison du Ciel , ou des, Sept tuyaux du Dieu-Ciel . (4). Les Altaï
ques croient de même que c'est à travers ces« tuyaux . que le chaman 
pénètre d'une zone cosmique dans l'autre. Aussi la tente élevée pour 
la cérémonie de l'ascension du chaman altaïque est-elle assimilée 
à la voûte céleste et, comme cene-ci, elle a une ouverture pour la 
fumée (Harva, Die religiosen Vorstellungen, p. 53). Les Tchouktches 
savent que le , trou du Ciel, es t l'Étoile Polaire, que les trois mondes 
sont reliés entre eux par des trous semblables et que c'est par là 
que le chaman et les héros mythiques communiquent avec le ciel (5). 

(1.1 T H.lL8ITUR, Cultic Caille. and Festivals in Greenland (Congrès des América
n18te8 • Compte rendu de la XXle session, 2e partie " Gôteborg, 192ft , p. 236.55) , 
p. 239 sq. 
(2) J:I.u.v ... , ibi~ . , p. 46. Cr. les chiffons de diverses couleurs utilisés dans les céré. 
mOnles chamantques ou dans les sacrifices, et qui indiquent toujours la traversée 
symbolique des régions célestes. 

la) Cf. les matériaux groupés par W. SCHMIDT, Del' U"'pr/lnt rhr GoueBitke VI 
M':ünster, 1935), p. 67 sq., et les remarques du même auteur, Del' Milite Milte/p(ahl 

tk. Hatue. (dans. Anthropos " 19ftO·'-1, vol. 35·36, p. 966·969), p. 966; id. , Del' 
Ur.prunt, XII, p. ft7 1 sq. 
(ft ) Cf., par ex., ,K. F. KAIUALAHfBN, Die Reli,ion tkr Jugra· Vôlker, II, p. ft8 sq. 
Rappelons que 1 entrée dans le monde souterrain se trouve exactemen t au.dessus 
du . Cen tre d!! Monde. (Cf. HARVA (HOL MBERG) , Del' Baum tk. kbel18. p. 30.3t, 
et fig. 13, le disque ya koute avec un trou cen tral). Le même srmbolisme se retrouve 
d~ns l'~r!en t a!'l tiQ,ue, l' Inde, Je monde ~co·latin, etc. ; c . ELIADE, Co.molotie 
l' ~h,mu: bab~lon,and, p. 35 sq. ; A. K. COOMARASWAMY, Spayamdtrnnd: Janua 
Cath (1 ZalmoxlS " Il, 1939 , p. 3·51 ). 
(5) BOGO RAt, TM Chukc~e, p. 331 ; JOCHU SON, The Koryak , p. 301. L;,. même idée 
se rencontre chez les Indiens Blackfoot; cf. ALEXA NDER, North American [Mylho. 
lorY) II Mythotogy ~f Ali. Races., ~,Boston et. Londres, 1916), p. 95 sq. Voir aussi 
le tab eau comparahf ASie septentrlonale·Amérlq ue du Nord dans J OCHELSON The 
Koryak, p. 371. 1 
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Et chez les Altaïques - comme chez les Tchouktches - le chemin 
du Ciel passe par l':etoile Polaire (1). Les ude!i·burkhan des Bouriates 
ouvrent le chemin au chaman comme on ouvre des portes (Harv8, 
Die religiosen Vorstellungen, p. 54). 

Ce symbolisme, bien entendu, n'est pas limité aux régions arctiques 
et nord-asiatiques. Le pilier sacré s'élevant au milieu de la maison 
se rencontre aussi chez les pasteurs hamïtes Galla et Hadiya, les 
hamitoides Nandi et chez les Khasi (2). Partout, on apporte des 
offrandes sacrificielles au pied de ce pilier; ce sont parfois des obla
tions de lait au Dieu céleste (comme chez les tribus africaines citées 
ci-dessus) ; dans certains cas même, on offre des sacrifices sanglants 
(p. ex., chez les Galla) (3). Le « Pilier du Monde, ' est parfois repré
senté indépendamment de la maison: c'est le cas chez les anciens 
Germains (Irminsûl, dont Charlemagne détruisit une image en 772), 
chez les Lapons, chez les populations ougriennes. Les Ost yaks appel
lent ces poteaux rituels « les pieux puissants du Centre de la Ville , ; 
les Ost yaks de Tsingala les connaissent sous le nom de « Homme
Pilier de Fer J, les invoquent, dans leurs prières, comme t Homme» 
et « Père », et leur offrent des sacrifices sanglants (4). 

Le symbolisme du Pilier du Monde est familier également aux cul
tures plus évoluées: :egypte, Inde (p. ex. Rig Véda, X, 89, 4 ; etc.), 

~
I ! A. V. Al'fOCRIN', },faut'ialy_po .hamalUtp" , p. 9. 
2 W . SCHMIDT, Der heilige MitUlp(ahl, p. 967, ci tan t Der Ursprung, VII, p. 53, 
5, 165, 449, 590 sq. 

(3) La ques tion de l' c: origine . empirique de tell es conceptions (la structure du 
Cosmos, par ex., conçue d'après certains éléments matériels de l'habitation , ex~li
tables, eux, par les nécessités de }'adal?tatioo au milieu, e tc.), est une question 
mal posée et, par conséquent, stérile. Car il o'y a pas, pour les • primitifs. en général, 
une différence bien nette entre. naLurel. et • surnaturel I , enlre objet empirique et 
symbole. Un objet devient. lui-même. (c'est-tl-d ire porteur d'une valeur) dans la 
mesure où il par ticipe à un • symbole 1; un acte gagne de la signification dans la 
mesure où il répèta un archétype, etc. En tout cas, cc problème de l' , origine » 
des valeurs appartient piutOt à la philosophie qu'à l'histoire. Car, pour ne citer 
qu'uo seul exemple, on ne voit pas trop bien en quoi le tait que la découverte des 
premières lois géométriques ait été due aux nécessités empiriques de l'irrigation 
du delta nilotique peut avoir une importance quelconque dans la validation ou 
l'invalidation de ces lois. . 
(4 ) K UJALAIlUN (Di" Relirion d"" J urra- Volker, vol. II, f.' 42 sq.) estime, il tort, 
que le rOle de ces pieux serai t de fixe r la victime s3crHlciei e. En réalité, comme l'a 
montré R .... ,v!. (HOLY:BBRG), ce pilier est appelé c: sept-tois Homme-Père divisé " 
tout comme Sanke, le dieu céleste, est invoqué comme « Grand Homme sept-fois 
divisé, S!\nke, mon Père, mon Homme-Père qui regarde dans trois directions, etc .• 
(HUVA (HOLMBERG), Finno-Urric [and] siberian [MythologyJ, p. 338). Le pilier 
était parfois marqué de sept entailles; les Ost yaks de Salym, quand ils ofTrent des 
sacrifices sanglants, tont sept incisions dans un pieu (ibid., p. 339). Ce pieu rituel 
correspond au • Sain t Pieu d'Argent pur divisé en sept parts 1 des contes vogoules, 
auquel les fils du Dieu attachent leurs chevaux quand ils renden t visite a leur Pére 
(ibid., p. 339-40) . Les Yurak! aussi ofTrent des sacri fices sanglants aux idoles en 
boÎS (sjaadai) à sept races ou sept entailles; ces idoles, d'après LBIlTISALO (Entwur{ 
einer Mythologie ck,. Jurak-Samojeden, p. 67, 102, etc.), sont en relation avec les 
• arbres sacrés. (c'est-a-dire avec une dégradation de l'Arbre Cosmique à seft bran
ches). Nous assistons ici à un processus de substitution, bien connu dans 1 histoire 
des religions, et qui se vérifie aussi en d'autres cas dans l'ensemble religieux sibérien. 
Ainsi, par exemple, le pilier qui, à l'origine, servait de place d'orrrande au dieu 
céleste Num, devient, chez les Yurak-Samoyèdes, un objet sacré auquel on ofTre 
des sacrifices sanglants; cr. A. GAIl: s, Kop{-, SChiifÙl- und Langknochenop{er bei 
Rentierv6lkern, p. 240. Sur la signification cosmologique du nombre 7 et son rôle 
dans les rituels chamaniques voir plus loin, p. 222 sq. 
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Chine, Grèce, Mésopotamie. Chez les Babyloniens, par exemple le 
lien entre le Ciel et la Terre - lien symbolisé par une Montagne èos
mique ou ses répliques: ziqqurat, temple, ville royale, palais - était 
parfois imaginé comme une Colonne céleste. On verra tout de suite 
que la même idée est exprimée aussi pa r d'autres images: Arbre, 
Pont, Escalier, etc. Tout cet ensemble fait partie de ce que nous avons 
appelé le symbolisme du • Centre. qui semble assez archaïque, car 
on le retrouve dans les cultures les plus « primitives 1). 

Nous voulons souligner tout de suite le fait suivant : bien que l' expé
rience cbamanique proprement dite ait pu être valorisée en expé
rience mystique grâce à la conception cosmologique des ' trois zones 
communicantes, cette conception cosmologique n'appartient pas 
exclusivement à l'jdéologie du chamanisme sibérien et central-asia
tique, ni d'ailleurs d'aucun autre chamanisme. Elle est une idée uni
versellement répandue qui se rattache à la croyance en la possibilité 
d'une communication directe avec le Ciel. Sur le plan macrocosmique, 
cette communication est figurée par un Axe (Arbre, Montagne, 
Pilier, etc.) ~ sur le plan microcosmique elle est signifiée par le pilier 
central de l'habitation ou l'ouvert ure supérieure de la tente ; ce qui 
veut dire que toute habitation humaine est projetée dans le , Centre du 
Monde» (1), ou que tout autel , tente ou maison rend possible la 
rupture de niveau et partant l'ascension au Ciel. 

Dans les cultures archaïques, la communication entre Ciel et Terre 
est utilisée pour envoyer les olTrandes aux dieux célestes, et non pas 
pour entreprendre une ascension concrète et personnelle : celle-ci 
reste l'apanage des chamans. Eux seuls saVent pratiquer l'ascension 
par l' « ouverture centrale 1 ; eux seuls traMtorment une conception 
cosmo-théologique en une expérience mystique concrète. Ce point est 
important: il rend compte de la différence qui existe entre, par exem
ple, la vie religieuse d'un peuple nord-asiatique et l'expérience reli
gieuse de ses chamans ; cett e dernière est une expérience personnelle 
et extatique. En d'autres termes, ce qui, pour le reste de la communauté, 
demeure un idéogramme cosmologique, devient un itinéraire mysti
que pour les chamans (et les héros, etc.). Aux premiers, le « Centre 
du Monde. permet d'acheminer leurs prières et leurs offrandes vers 
les dieux célestes, tandis que pour les second s, il est le lieu d'un envol 
au sens strict du mot. La communication réelle entre les trois zones 
cosmiques n'est possible qu'aux derniers. 

A ce propos, on se rappellera le mythe, plusieurs fois invoqué, 
d' un âge paradisiaque où les humains pouvaient monter aisément 
au Ciel et entretenaient des rapports familiers avec les dieux. Le sym
bolisme cosmologique de l'habitation et l'expérience de l'ascension 
chamanique confirment, bien que sous un autre aspect, ce mythe 
archaïque. Voici comment : après l'interruption des communications 
faciles qui, à l'aube des temps, existaient entre le Ciel et la Terre, 
entre les bumains et les dieux, certains êtres privilégiés (et en premier 

(1) Voir EL IA.DE, Traité d'hiltoire cU& rtligiolt&, p. 924 sq .. U Mythe cU l'él(!rnel 
retour. Archétype8 et répétilion (Paris, 194.9), p. 119 sq. ' 
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lieu lcs chamans) continuèrent à pouvoir réaliser, pour leur compte 
personnel, la liaison avec les régions supérieures; de même, les cha~ 
mans ont le pouvoir de s'envoler et d'accéder au Ciel par P « ouverture 
centrale ., alors que pour le l'este des humains cette ouverture sert 
uniquement à transmettre des offrandes. Dans un cas comme dans 
l'autre, le régime privilégié du chaman est dû à sa faculté d'expé
riences extatiques. 

Il nous a fallu insister à plusieurs reprises sur ce point, capitQ.l 
d'après nous, pour mettre en lumière le caractère universel de l'idéo
logie qui se trouve impliquée dans le chamanisme. Ce ne sont pas les 
chamans qui ont créé, tout seuls, la co.mologie, la mythologie et la 
théologie de leurs tribus respectives; ils n'ont fait que l'intérioriser, 
l' « expérimenter * et l'utiliser comme itinéraire de leurs voyages 
extatiques. 

LA MONTAGNE COSMIQUE 

Une autre image mythique de ce • Centre du Monde " qui rend 
possible la liai.on entre la Terre et le Ciel, est celle de la Montagne 
Cosmique. Le. Tatars d'Altaï s'imaginent Bai Ülglin au milieu du 
Ciel, assis sur une Montagne d'or (Radlov, AIlS Sibirien, Il, p. 6). 
Les Tatar. Abakan l'appellent. La Montagne de Fer, ; les Mongols, 
les Bouriates, les Kalmoucks la connaissent sous les noms de Sumbur, 
Sumur ou Sumer, qui trahissent nettement l'influence indienne 
(= Meru). Les Mongols et les Kalmouck •• e la repré.entent avec trois 
ou quatre étages; pour les Tatars sibériens, la Montagne Cosmique 
a sept étages; dans son voyage mystique, le chaman yakoute esca
lade, lui aussi, une montagne à sept étages. Son sommet se trouve 
dans l' Ihoile Polaire, au • nombril du Ciel •. Les Bouriate. disent 
que l't;toile Polaire est accrochée à .on .ommet (1). 

L'idée d'une Montagne Cosmique = Centre du Monde n'est pas 
nécessairement d'origine orientale car, nous l'avons vu, le symbolisme 
du • Centre t .emble avoir précédé l'essor des civilisation. paléo
orientales. Mais les anciennes traditions des peuples de l'Asie cen
trale et septentrionale - qui, sans doute, connaissaient l'image d'un 
• Centre du Monde , et de l'Axe co.mique - ont été modifiée. par. 
l'affiux continu de. idée. religieu.e. orientale., que celles-ci aient été 
d'origine mésopotamienne (et diffusées à travers l'Iran) ou indienne 
à travers le lamaïsme). Dans la cosmologie indienne, le Mont Meru 

s'élève au centre du monde et au-dessus de lui scintille l'Étoile 
Polaire (2). Tout comme les dieux indiens ont empoigné cette Montagne 

o.mique (= Axe du Monde) et ont agité avec elle l'Océan primor
ial, donnant ainsi naissance à l'Univers, de même, un mythe kal
ouck raconte que les dieux ont utilisé Sumer en guise de bâton 

/
1) Uno. H~II.VA. ( H OUfBZII.G), De, Baum de. Ldelu, p. ·U, 57; id., Finno-Ug,ic 
an~ S,berlan [MytholoIYJ. p. 3U ; id., Die religi6.en Yor.teUungen, p. 58 sq. 

(2) V. KII\FBL, Die Ko.mograpltie de, l1UÙr, nach den Quelkn dar-ge,tellt (Bonn_ 
Léi ig, 1920), p. -1 5. 
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pour remuer l'Océan, créant ainsi le Soleil, la lune et les étoiles (Harv8, 
Die religiosen Vors/elLungen, p. 63). Un autre mythe central-a.iatique 
montre la pénétration des éléments indiens : sous la forme de 
l'aigle Garide (= Garuda), le dieu Otchirvani (= Indra) attaqua le 
serpent Losun dans l'Océan primordial, l'enroula trois fois autour du 
Mont Sumeru et finalement lui écra.a la tête (1). 

Inutile de rappeler tous le. autre. Monts Cosmiques des mytholo
gies orientales ou européennes: Haraberezaiti des Iraniens, par exem
ple, Himingbjorg des anciens Germains, etc. Dans les croyances 
mésopotamiennes une montagne centrale réunit le Ciel et la Terre: 
c'est le « Mont des Pays ., qui relie entre eux les territoires (2). Mais 
le nom même des temples et de. tours sacrées babyloniens témoigne 
de leur assimilation à la Montagne Co.mique : , Mont de la Maison t, 

« Maison du Mont de toutes les terres " « Mont des tempêtes ., « Lien 
entre le Ciel et la Terre t, etc. (3). La ziqqurat était à proprement par
ler une Montagne Cosmique, une image symbolique du Cosmos; 
.cs sept étages représentaient les sept cieux planétaires (comme à 
Borsippa) ou avaient les couleurs du monde (comme à Ur) (4). Le 
temple Barabudur, véritable imago mundi, était construit en lorme 
de montagne (5). Les montagnes artificielles .ont attestées en Inde, 
et se retrouvent chez les Mongols et dans l'Asie du Sud-E.t (6). Il 
est vraisemblable que les influences mésopotamiennes ont atteint 
l'Inde et l'Océan indien, bien que le symbolisme du . Centre t (Monta
gne, Pilier, Arbre, Géant) appartienne organiquement à la spiritualité 
indienne la plus ancienne (7). 

Le mont Thabor, en Palestine, pourrait signifier labbûr, c'est-à·dire 
« nombril ., omphalos. Le mont Gerizim, au centre de la Palestine, 
était sans doute investi du prestige du Centre car il est nommé« nom
bril de la terre ' (/abbûr ere$; cl. Juge. IX, 37 : •... C'est l'armée, qui 
descend du nombril du monde .). Une tradition recueillie par Petrus 
Corne.tor dit que, lors du .olstice d'été, le .oleil ne porte pas d'ombre 

(i) POTANIN OtcM,1ci IV, p. 228; HuYA, Die ,eli{iosen Vor.tellungen, p. 62. 
Sur les mon~aies grecQues, un serpent est enroulé troiS fois autour de l'ompltalo. 
(ibid., p. G3). 
(2) A . JERUIIAS, Handbuch, p. 130 : cr. ELIADE, Le MytM th l'éternel ,etou" p. 31 8.q. 
?our les fai~ i~aniens , A .. CURISTE NS~N , Le. Type, du pr~miu homm~ el du p,emlu 
,oi dan. l"",wlre Ugenda"e des banle1l8, Il (Uppsala-Leyde, 1934), p. 42 . (3i Th. DOJlBAI\T, De, Sa1c,abu!"m, 1 : Ziqqu,a~ (~unich, 1920), p. 34. 
(4 Th. DOJlBAI\T, De, babylonucM Tu,m (LeipZig, 1930), p. 5 sq.; M. ELI;tDB, 
COI,"ologie fi alchimie babiloniand (Bucarest., 193'), p. 31 sq. Sur le symbolIsme 
de la :isru,at ct. A. PARROT, Zig~u,au et Tou, rù Babel (Paris, 1949). 
(5) P. Mus, llarabudu,. Esquisse dune hisloi,e du Bouddhisme fondie . Ur la c,itique 
ar-chiofo#ique du texle. (Hanoï, 2 vol., 1935 sq.) , l , p. 356. 
(6) Cr. W. Foy, Indi.che Kultbaukn ah Symbole de. Cotte,buges (1. F~stschrirt 
Ernst. Windisch zum siebzigsten Geburtstag am 4. Septem ber 1914 " LeipZig, 1914), 
p. 213·216; HUVA, D.ie religi6se ,! Vorskllu.ngen, p: 68 ; R. von HBI NE-GELDUI'f, 
W ebbild und Bauform ln Sudo,tlUlt1l8 (1 Wiener Belt.rAge zur Kunst.- und Kultur· 
geschichte Asiens " vol. IV, 1930), p. 48 sq.; cf. aussi H. G. Quaritch W.UIS, The 
Mountain. of Cod: a Study in EaI'ly Religion and King.hip, (Lon dres, 1953), passim. 
(7) Cf. P. Mus, Bar-abudu" l, p. t17 Bq.; 292 Bq., 351 Bq ., 385 sq., etc.; J. PUy· 
LUSKI, Le, . ept k"lU,e. rù Bar-abudlU (1 Harvard Journal of As~atic Studies " 
juillet, 1936, p. 251·56) ; A. ~OOJlUASW.JlY, Eurrunu .of !1uddJ:u~ le0n.0l,<!phy 
(Cambridge, Mass., 1935), plU.lm; M. ELlAD., Co.mologlt l' alchimie babilonland, 
p_ 43 sq. 
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à la , Fontaine de Jacob , (près de Gerizim). En effet, précise Come.tor, 
sunt qui dicunt locum ilIum esse umbilicum terrae nostrae habitabilis (1). 
La Palestine, étant le pays le plus élevé - puisque voisine du sommet 
de la Montagne Cosmique - ne lut pas submergée par le Déluge. 
Un texte rabbinique dit: , La terre d' Israël n'a pas été noyée par le 
déluge, (2). Pour les chrétiens, le Golgotha se trouvait au centre du 
monde car il était le sommet de la Montagne Cosmique et tout à la 
fois le lieu où Adam avait été créé et enterré. C'est ainsi que le sang 
du Sauveur tombe sur le crâne d'Adam, inhumé au pied même de la 
Croix, et le rachète (3). 

Nous avons montré ailleurs combien ce symbolisme du « Centre» 
est fréquent et essentiel aussi bien dans les cultures archaïques (. pri
mitives .) que dans toutes les grandes civilisations orientales (4). 
En effet, pour nous résumer très brièvement, les palais, les villes 
royales (5) et même les simples habitations étaient censés se trouver 
au Centre du Monde, sur le sommet de la Montagne Cosmique. Nous 
avons vu plus haut le sens profond de ce symbolisme: dans le , Cen
tre • est possible la rupture des niveaux, c'est-à-dire la communica
tion avec le Ciel. 

C'est une telle Montagne Cosmique que le lutur chaman escalade 
en rêve pendant sa maladie initiatique at qu'il visite, plus tard, dans 
ses voyages extatiques. L'ascension d'une montagne signifie touj ours 
un voyage au c Centre du Monde t . Comme nous l'avons vu, ce c Cen
tre • est rendu présent de multiples façon" même dans la structure 
de l'habitation humaine - mais ce sont uniquement les chamans 
et les héros qui escaladent effecti.ement la Montagne Cosmique, tout 
comme c'est en premier lieu le chaman qui, en grimpant à son arbre 
rituel, grimpe en réalité à l'Arbre du Monde et, de la sorte, parvient 
au sommet de l' Univers, dans le Ciel suprême. 

L'ARBRE DU MONDE 

En effet, le symbolisme de l'Arbre du Monde est complémentaire 
de celui de la Montagne Centrale. Parlois, les deux symboles se recou
vrent ; généralement ils se complètent. Mais l'un comme l'autre ne 

11 ) E~lc BU~ROWS, Some C06mological PAtterM in Babylonian Religion (dans TM 
iAbyrrnth, édité par S. H . Hooke, Londres, 1935 , p. '7-70), p. 51 , 62 n. 1. 
(2) Cité par A. WINSIlf C"K., TM ldecu of tM We6tern Semites concerning lM Na~d 
OftM Earth (Amsterdam, 1916) , p. 15 ; B URROWS (op. cit., p. Ml mentionne d'autres 
textes. 

13) W ElfSINCr., op. ci'., p. 22; ELIADE, CNmologie, p. 34 sq. La croyance suivant 
aquelle le Golgotha se trouve au Centre du Monde s'est conservée dans le folklore 

des chrétiens d'Orient (par ex. chez les Petits Russiens; cl. Hun (HOLll8B11.C), 
D e,. Baum lU6 LdeM, p. 72). 
(4 ) M. ELIADE, C06molocie, p. 31 sq.; Traiti d'hi6toire de. religiolU, p. 315 sq. ; 
Le M ythe de l'éternd rewur , p. 30 sq. 
(5) Cf. P. Mus, Barab udUJ', J, p. 354 sq., et passim ; A. JEREMI AS, /landbuch, p. 113, 
142, etc.; M. GUNBT, La Pensü chinoise (Paris, 193ft), p. 923 sq. ; A. J. W.tNSINC"K., 
Tree and Bird cu COImological Symbols in We.~rn A.ia (Amsterd am, 1921), p. 25 Bq. ; 
Birger PUING, Die geflUgelte Scheibe (dans. Archiv für Orientrorschung " vol. VIII, 
1935, p. 281-96) ; Eric DURROWS, SOTM C06mological Pat.~rn., p. 48 sq. 
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sont que des lormules mythiques plus élaborées de l'Axe Cosmique 
(Pilier du Monde, etc.). 

Il n'est pas question de reprendre ici le dossier considérable de 
l'Arbre du Monde (1). Il nous suffira de rappeler les thèmes les plus 
fréquents en Asie centrale et septentrionale en indiquant leur rôle 
dans l'idéologie et l'expérience chamaniques. L'arbre cosmique est 
essentiel au chaman. De son bois il façonne son' tambour (voir plus 
haut, p. 144 sq.) , en escaladant le bouleau ri tuel il monte effective- _ 
ment au sommet de l'Arbre Cosmique, devant sa yourte et à l 'inté~ 
rieur de celle-ci se trouvent des répliques de cet Arbre et il le dessine 
aussi sur son tambour (2). Cosmologiquement, l'Arbre du Monde 
s'élève au centre de la Terre, l'endroit de son ~ ombilic lt , et ses bran
ches supérieures touchent le palais de Bai Ülg~n (Radlov, Aus S ibi
rien, JI , p. 7). Dans les légendes des Tatars Abakan, un bouleau blanc 
à sept rameaux pousse au sommet d'une Montagne de Fer. Les Mon~ 
gols se figurent la Montagne Cosmique comme une pyramide à quatre 
faces, ayant au milieu un Arbre: les dieux s'en servent, de même que 
du Pilier du Monde, comme d'un piquet pour attacher leurs chevaux (3). 

L'Arbre relie les trois régions cosmiques (4). Les Vasyugan-Ostyaks 
croIent que ses branches touchent le Ciel et que ses 'racines plongent 
dans l'Enler. D'après les Tatars sibériens, une réplique de l'Arbre 
céleste se trouve en Enfer : un sapin à neuf racines (ou, dans 
d'autres variantes, neuf sapins) s'élève devant le palais d'Irle Khan i 
le roi des mort' et ,es fils attachent leurs chevaux à son tronc. Les 
Goldes com ptent trois Arbres Cosmiques: le premier dans le Ciel 
(et les êunes des humains sont posées sur les branches comme des 
oiseaux, attendant d'être descendues sur terre pour donner nais
sance à des enfants), un autre Arbre sur terre et le troisième en En
fer (5). Les Mongols connaissent l'Arbre zambu dont les racines s'en
foncent à la base du mont Sumer et dont la couronne s'épanouit 
à son sommet; les dieux (Tengeri) se nourrissent des fruits de l'Ar-

(1) On trouvera les éléments et les bibliographie sessentiels dans notre Traiti d'hi.
~oire cU6 religioTU, p. 239 sq. , 281 8q . 
(2) Voir, par ex., le dessin sur le tambour d'un. ~haman al~tque, HARVA , Die reli
gilisen Vorsullungen, figu re 15. Les chamans utlhsent parfOiS un 1 arb~c renversé " 
qu'ils installent près de leur habitation et qui es t censé protéger celles·Ci ; cr. E. KA
cuov Der Umgekehr~ Schamanenbaum (1 Archiv IOr Religionswissenschaft J, 

27, 1929, p. 183-85) . L' 1 arbre renversé 1 est, bien entendu, une image mythique 
du Cosmos; cf. A. COOHAI\ ASWAMY, TM Jn~erud Tue (1 The Quarter!)' Journal 
of the Mythic Society _, Bangalore, vol. 29, nO 2. 1938, p. 1-38) avec une riche docu
mentation indienne; ELIADE, Traiti d'hi~w.ire cU. rel~gioru , p. ~ftO sq., 281. Le ~ê~e 
symbolisme s'est conservé dans les traditIOns chréllennes et tslamlques : .cf. ,but, 
p. 2ftO; A. JA COBY, Der Baum mit tkn WurU!l~ .nach .oben und den Zwe'Ien nach 
unt.en (1 Zeischrirt rUr Missionskunde u~d RehglOnsw~.enschart I! vol. fta , 1928, 

f. 78·85); Carl-Martin EDSHAN, A rbor ,"~er8a (e RehglOn och Blbel l , Uppsala, 
Il , 19". p. 5·33). 

(3) cr. HARvA (Ho.u8nc), De: Bau.m cU6 LebeM, p. 52: i~., Die reli,i6.e!, VOTltel
lungen, p. 70. Odlun attache, lUi aUSSI, son cheval à Y$'gdrasll ; cf. notre Tralti, p. 242. 
Sur l'ensemble mythique cheva l-arbre (poteau) en Chme, v. H ENTU, FrCihchine.i6Che 
Bronu n und Kulldar6!ellun gen (Anvers, 1937), p. 123-30. 
(ft) CI. H. BERGE MA, D e Boom des Le~erl$ in Schrift. en Hi. 'orie (Hilversum, 1938), 
p. 539 sq. 
(5) HU VA, D ie religiosen VOfstellungen, p. 71. 
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hre et les démons (asuras), cachés dans les crevasses de la Montagne, 
les regardent pleins d'envie. Un mythe analogue se rencontre aussi 
chez les Kalmoucks et les Bouriates (1). 

Plusieurs idées religieuses sont impliquées dans le symbolisme de 
l'Arbre du Monde. D'une part, il représente l'Univers en continuelle 
régénération (cf. Eliade, T,aité, p. 239 sq.), la source intarissable 
de la vie cosmique, le réservoir par excellence du sacré (parce que 
c Centre. de réception du sacré céleste, etc.) ; d'autre part, l'Arbre 
symbolise le Ciel ou les Cieux planétaires (2). On reviendra tout à 
l'heure sur l'Arbre en tant que symbole des cieux planétaires ce 
symbolisme jouant un rôle essentiel dans le chamanisme central
asiatique et sibérien. Mais il importe de rappeler dès maintenant 
que dans nombre de traditions archaïques, l'Arbre Cosmique, expri
mant la sacralité même du monde, sa fécondité et sa pérennité se 
trouve en relation avec les idées de création, de fertilité et d'initiation 
en dernière instance avec ridée de la réalité absolue et de l 'immorta~ 
lité. L'Arbre du Monde devient ainsi un Arbre de Vie et de l'Immor
talité. Enrichi d'innombrables doublets mythiques et symboles 
complémentaires (la Femme, la Source, le Lait, les Animaux, les 
Fruits, etc.), l'Arbre Cosmique se présente toujours à nous comme le 
réservoir même de la vie et le maltre des destins. 

Ces idées sont assez anciennes car on les retrouve intégrées dans 
un sy,;"bolisme luna ire et initiatique chez de nombreux peuples 
« pflmltlfs • (cl. Ehade, T,aùé, p. 241). Mais elles ont été maintes 
fois modifiées et développées, le symbolisme de l'Arbre Cosmique 
étant presque mépUisable. Il est hors de doute que des influences 
sud-orientales ont fortement contribué à donner aux mythologies 
des populations de l'Asie centrale et septentrionale leur aspect actuel. 
C'est surtout l'idée de l'Arbre Cosmique réservoir des âmes et t Livre 
des destins , qui semble avoir été importée des civilisations plus évo
luées. L'Arbre du Monde est en effet conçu comme un Arbre pipant 
et faisant "i"re. Pour les Yakoutes, au « nombril d'or de la Terre. 
s'élève un arbre à huit rameaux: c'est une sorte de Paradis primor
dial car c'est là que le premier bomme est né, et il est nourri par le 
lait d'une Femme à demi sortie du tronc de l'Arbre (3). Comme le 

(1). ~ARVA (HOU:B ERC), Finno, U f "Ü: [and] Sib~,.ian. [MytholofY), p. 356 sq.; Die 
NlI",6.en Yo,.,tellungen, p. '2 sq . Nous avons déj à fait allusion à un modèle Iranien 
possible: l'Arbre Gaokêrêna situé dans une lIe du lac Vourukasha et près duquel 
se trouve le lézard mons~rueux ~é par Ahrima~ .lvoir J?lus haut, p. 111, n. t ). 
Quant a.u mythe mon~ol, li est , bien entendu, d'ongme indienne: Zambu """ Jambû . 

~ c r. aussI l'Arbre de Vie (= Arbre Cosmique) de la tradition chinoise ctOÎssant sur 
une montagne et dont les racines pJon~nt dans l'Enfer : ' .c~NT~d.Le clI. lte th 
l'our. ou du ti,,.e et le ,'M·t'Uf (e ZalmoXlS., l , 1938, p. 50-68/'p. 57; iii;' Die SaJu'al· 
b,.onun und I~ Bethwunf in thn f,.ahchine.ilchen KlI. ltu.ren p. 24 sq. 
(2) Ou, parrois, la Voie Laclée; cr., par ex., Y . H . TOIVON~N, lA G,.o. Chtne th. 
chanu populai,.e. finnois (1 J ournal de la Société Finno-Ougrienne ., LIli, 1946-
1947. p. 37-771. 
(3) H.uvÂ (HOLIIUERG), Die ,.eligio.en Yorstellll.nfen, p. 75 sq. ; id., De,. Baum. th. 
LebelU, p. 5? sq. Pour les rrototypes paléo-orientaux de ce motif mythique, cf. 
ELIADIt, TI'I1Ité, p. 24 7 sq.; c . aussI G. R . Lsvy, The Gate of lIorn , p. j56, n. 3. Sur 
le thèm~ Arbre.Déesse (= Première Femme) dans les mythologies de l'Amérique 
de la Chme et du Japon, cl. C. Harnu, F,.uMhim.i.cM B,.OlUefI., p. 129. ' 

CHAMANISME ET COSMOLOGIE 221 

remarque Harva (Die ,eligiosen Vorstellungen, p. 77), il est difficile 
de croire qu' une telle image ait pu être inventée par les Yakoutes 
dans l'âpre climat de la Sibérie septentrionale. Les prototypes se 
rencontrent dans l'Orient antique et aussi dans l' Inde (où Yama le 
premier homme, boit avec les dieux près d' un arbre miracule~x , 
Rig Véda X, 135, 1) et l'Iran (Yima sur la Montagne Cosmique com
munique l'immortalité aux hommes et aux animaux Yasna 9 4 . ' , 
sq. ; Vidépdat, 2, 5). 

Les Goldes, les Dolganes et les Tongouses disent que les àmes des 
enfants, avant la naissance, reposent comme de petits oiseaux sur les 
brancbes de l'Arbre Cosmique et que c'est là que les chamans vont les 
chercher (Harva, Die religiosen Vorstellungen, p. 84, 166 sq.). Ce 
motif mythique, déjà rencontré dans les rêves initiatiques des futurs 
cbamans (voir p. 49), n'est pas limité à l'Asie centrale et septentrio
nale ; on le trouve, par exemple, en Afrique et en Indonésie (1). Le 
schéma cosmologique Arbre-Oiseau (= Aigle), ou Arbre avec l'Oi
seau au sommet et le Serpent à sa racine, bien que spéci fique des 
peuples de l'Asie centrale et des Germains, est vraisemblablement 
d'origine orientale (2) mais le même symbolisme es t déjà formulé 
sur les monuments préhistoriques (3) . 

Un autre thème, d'origine nettement exotique celui-ci, est celui 
de l'Arbre - Livre des destins. Chez les Turcs Osmans l'Arbre de Vie 
a un million de feuilles, sur chacune desquelles est i~scrit le destin 
d'un humain ; chaque fois qu' un homme meurt, il tombe une feuille 
(Harva, Die religwsen Vorstellungen, p. 72). Les Ost yak croient 
qu' une Déesse, assise sur une Montagne céleste à sept échelons, inscrit 
le sort de l'homme, immédiatement après sa naissance, sur un arbre à 
sept branches (ibid., p. 172). On retrouve la même croyance chez les 
Batak (4), mais comme les Turcs aussi bien que les Batak n'ont reçu 
l'écriture qu'assez tardivement, l'origine orientale du mythe est 
évidente (5). Les Ost yak pensent aussi que les dieux cherchent l'avenir 
de l'enfant dans un livre de la Destinée; d'après les légendes des Tatars 
sibériens, sept dieux écrivent le sort des nouveau-nés dans un 1{ livre 
de la Vie. (Harva, Die religiosen Vorstellungen, p. 160 sq.) . Mais 

(t ) D~ns le Ciel il y a un arbre sur leq uel se trouvenlles enfants ; Dieu les cueille 
et l~ Jette sur terre (H. BAUMAriN, Lunda. Bei Baue,.,., und J agern in /nne,.·Angola, 
Berl~n, 1935. p. 95); sur le mY,the africain de l'o:igine de l'homme à.par~ir des arbres, 
cr. I~., SeMprunf und Uru lt de. MenAchen lm MythtU de,. af,. ,lcanllchen YÔllcc,. 
(Berh,n, 1936), p. 224 i matériaux comparatifs dans ELIAOE, T,.aité, p. 259 sq. L e 
p~emlCr couple des A~ncêtre~~é! sel0.!0~s CJ'9t!.ances d~ Da)~..d.eJ!Arbl!.. il, 
yl~ (H .. SCIlUlER, Dr.e-Gotu!~ 'i!« lU,. !,~aà)""ilD!AJafin SiiiJ.-]Jo,.neo, 1946), p. Si; 
vOir aussI plus bas, p. 279. MalS tI raut remarquer que l'image Ame (enrant) - oiseau 
Arbre du MOI~de e~t. spécifique de l'Asie centrale et. septentrionale. 
(2) HARVA, Du: f"Chgl6.en Yo,.stellungen, p. 85. Sur le sellS de ce symbolisme voir 
ELIA DB, ~,.aité, p. 252 sq. Matériau:,: A. J. WSNSINCK:, T,.ee and Bil'd as Co.mol~gical 
Symbo~ ln W c.tem A , ta. Cf. aussI H EriTZE. f ,.ühc;hine.uche. B,.onun, p. 129. 
(3) V:0lr .G. WILK.E, Du JYcltenba.u~ und dIe belden ko.mllchen Y6gel in du Clor-

~
UCh'Ch'lr.Chen Kun~t f. ~l~nnus-Blbhothe k " ~lV, Leipzig, 1922, p. 73-99). 
4) J. WAR~ItC K. , Du R ch glo,!- de,. .BtUalc (ÇlOUlOgen, 1909), p. 4.9 sq. Sur le sym· 
ohsme de 1 arbre en Indonéile, VOlr plus 1011\, p. 229, 283, 

~
5 ) c r. G, WI~.t:N.CRBN~ TIte. A.ce,lSio'! of the Aposde of God and tlu HeaClenly Boole, 
Up,p~ala et LeipZig, 19,,0) ; Id ., The King and the T"ee of Life in Ancient Nea,. Eastern 
elltlOn (Uppsala, 1951). 
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toutes ces images dérivent de la concepti?D mésopotam~enne des sept 
cieux planétaires considérés comme un Llvre de la Destmée. Nous les 
avons rappelées dans ce contexte parce ~ue l~ ch~an, en ac~édan~ au 
sommet de l'Arbre Cosmique, au dermer CIel, mterroge lm aussI en 
quelque sorte r Cl avenir» de la communauté et la (1. destinée» de 
l' « âme Jo 

LES NO MBR ES ?llYSTIQU ES 7 ET 9 

L'identification de l'Arbre Cosmique à 7 rameaux avec les sept 
cieux planétaires est certainement due à des influences d'origine 
mésopotamienne. Mais, pour le répéter, ceci ne veut pas dire que la 
notion de l'Arbre Cosmique = Axe du Monde ait été apportée aux 
Turco-Tatars et aux autres populations sibériennes par les influences 
orientales. La montée au Ciel le long de l'Axe <lu Monde eJlt une idée 
universelle et archa!que, antérieure à l' idée de la traversée des sept 
régions célestes (= sept cieux planétaires), laquelle n'a pu se répand~ 
dans l'Asie centrale que longtemps après les spéculations mésopota
miennes sur les sept planètes. C'est un fait connu que la valeur reli
gieuse du nombre 3 - symbolisant les trois régions cosmiques (1) - a 
précédé la valeur du nombre 7. On pa~le aussi de9 cieux (et de neul dieux, 
neul branches de l'Arbre Cosmique, etc.), nombre mystlque à exph
quer vraisemblablement comme 3 X 3 et à considérer, par conséquent, 
comme- faisant partie d'un symbolisme plus archaïque quo celUi que 
révèle le nombre 7, d'origine mésopotamienne (2) . 

Le chaman escalade un arbre ou un poteau entaillé de sept.ou 
neul tapty, représentant les sept ou neul niveaux célestes. Les, obsta
cles » (pudak) qu'il doit vaincre sont en réalité, comme l'a remarqué 
Anochin (Materialy, p. 9), les cieux que le chaman doit pénétrer. 
Q~and les Yakoutes lont des sacrifices sanglants, leurs chamans 
dressent en plein air un arbre à neul échelons (tapty) et l'escaladent, 
pour porter l'offrande jusqu'à Ai-tojon. L'initiation des chamans Sibo 
(apparentés aux Tongouses) comporte, nous l'avons vu, la présence 
d'un arbre à échelons; le chaman en garde un autre, plus petit, incisé 
de neul tapty dans sa yourte (Harva, Die religiosen VorsteUlLngen . 

(t) Sur l'ancienneté, la cohérence et l'importance des conceptions cosmologiques 
basées sur un schéma tripartite, voir A. K. COOM ARASWAMY, Svayamdlrnnd: Janua 
Cotli, peu,im. 
(2) Sur les implications religieuses et cosmologiques des nombres 7 et 9, ct. 
W. SC HMIDT, Du U"'P,.unt, IX, p. 9t sq., 423, etc. HARVA. (Du ,.eli,io'tn vo,.,tel
lungen p. 51 aq., etc.), au contraire, considère le nombre 9 comme plus récent. II 
croit a'ussi que les neuf cieux sont une conception tardive s'ex'pliqual~l.par l'idée 
des neuf planètes, attestée aussi dans l'Inde, mais d'origine ira81en!le (Ibid., p. 56). 
Il s'agi t, en tout cas, de deux complexes religieux dillérents. ~vldemmcnt, da!U 
les contextes 00. le nombre 9 trahit nellement une multiplication du n0!l1bre troIS, 
on est fondé il le considérer comme antérieur au nombre 7. Voir aussI F. R OC K:, 
Neunmalneun und Siebenmaùieben (in . Mitteilungen der anthropo logischen Gesell
sehaft in Wien ., LX, Vienne, 19aO, p. 320-30), pcuIJùn; H. J-IoPPMAl'fN, Quelùn 
.lUI' Ge8chichte iù,. 'ibe'uchen Bon-ReUçion, p. 150, 153, 245 ; A. FR IBDRICH et O. BUD
Dauss, SchamaMA,e8chichten aU6 Sibl,.ien, p. 21 sq., 96 sq.,101 sq., etc. ; W. SC HMIDT, 
De,. Ur.p,.un" XI, p. 713-16. 
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p. 50). Un signe de plus qui montre sa capacité de voyage extatique 
dans les régions célestes. 

Nous avons vu que les Piliers Cosmiques des Ost yaks portaient 
sept incisions (voir plus baut, p. 214, n. 4). Les Vogoules s'ima
ginent qu'on atteint le Ciel en montant un escalier à sept échelons. 
Dans toute la Sibérie de Sud-Est, la conception des sept cieux est 
générale. Mais elle n'est pas la seule attestée: l'image de neul niveaux 
célestes, ou encore de 16, 17 et même 33 cieux n'est pas moins répan
due. Comme nous le verrons bientôt, le nombre des cieux n'est pas en 
rapport avec le nombre des dieux; les corrélations entre le panthéon et 
le nombre des cieux semblent parfois assez forcées. 

Ainsi, les AltaIques parlent aussi bien de sept cieux, que de 12, 16 
ou 17 cieux (RadJov, Aas Sibirien, JI p. 6 sq.) ; ohez les Téléoutes, 
l'arbre chamanique n seize incisions, représentant autant de ni veaux cé
lestes( Harva, ibid.,p. 52) . Danslecielle plus élevé habite Tengere Kaira 
Kân, 0: L'Empereur miséricordieux Ciel»; dans le~ trois étages infé
rieurS" se trouvent l es trois principaux dieux produits par Tengere 
Kaira Kân grâce à une sorte d'émanation : Bai Ülgan siège dans le 
seizième, sur un trône d'or au sommet d'une montagne d'or ; Kysûgan 
Tengere, «.Le Très Fort », dans le neuvième (on ne donne aucun ren
seignement sur les habitants du 15e au 10e ciel) ; Mergen Tengere, 
Il L'Omniscient », dans le septième ciel, là où se trouve aussi le Soleil. 
Dans les autres étages inférieurs habitent le reste des dieux et nombre 
d'autres figures semi-divines (Radlov, ibid., p. 7 sq.). 

Anochin a trouvé, chez les mêmes Tatars d'AltaI, une t radition 
toute différente (Mat.rialy, p. 9 sq.) : Bai Ulgan, le dieu suprême, 
habite le ciel suprême - le septième ; Tengere Kaira Kân ne joue plus 
aucun rôle (nous avons déjà remarqué qu'il est en train de disparaitre 
de l'actualité religieuse) ; les 7 Fils et les 9 Filles d'Ülgiin habitent 
dans les Cieux, mais on ne précise pas dans lesquels (1). 

Le groupe de 7 ou 9 Fils (ou « Serviteurs , ) du dieu célest e se ren
contre fréquemment dans l'Asie centrale et septentrionale, aussi bien 
chez Jes Ougriens !lue chez les Turco-Tatars. Les Vogoules connaissent 
Sept Fils du DlOU, ' es Vasyugan-Ostyaks parlent de Sept DIeux répartis 
dans Sept Cieux : dans le plus élevé se tient Num-tôrem, les six 
autres dieux sont appelés « Les Gardiens du Ciel , (Tôrem-karevel) ou 
« Les Dolmetchers du Ciel » (2). Un groupe de Sept Dieux suprêmes se 
rencontre aussi chez les Yakoutes (3). Dan, la mythologie mongole on 
parle, au contraire, de « Neuf Fils du Dieu » ou t( Serviteurs du Dieu 11, 

qui sont à la lois des dieux protecteurs (sulde-tengri) et des dieux 
guerriers. Les Bouriates connaissent même les noms de ces neuf Fils 

(1 ) Voir l'analyse de ces deux conceptions cosmologiques dans W. SCHMIDT, De,. 
V,,/! ,.u.nC, IX, p. 84 sq., 135 sq., 172 sq., 449 sq., 480 sq., etc. 
(2) Il est probable, comme l'a montré KARJALAIl'f&l'f (Die Relilion de,. Jug,.a
V611ce,., II , p. 305 sq.), que ces noms ont été empruntés aux Tatars conjointement 
avec la conception des sep t cieux. ' 
(3) HARVA, Die ,.eli,i",en Vo,.,ttllungen, p. 162, d'après PIUI.LONS.l.U et. PR IP UZOY . 
SIBROSZB.WSI.I alllrme que Baï BalnaÎ, dieu yakoute de la chassa, a sept. compagnon. , 
don t troIS sont favorablea et deux défavorables aux chasseurs (Du chamanj.me 
p. 30a). ' 
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du Dieu suprême, mais ils varient d'une région à l'autre. Le nombre 9 
revient aussi dans les rituels des Tchouvach-es de la Volga et des Tché
rémisses (Harva, ibid_, p. 162 sq.). 

En plu. de ce. groupes de 7 ou 9 dieux, et des images respective. de 
7 ou 9 cieux, on rencontre dans l'Asie centrale des groupes encore 
plus nombreux, comme les 33 dieux (tengeri) qui habitent Sumeru, et 
dont le nombre pourrait être d'origine indienne (ibid., p. 164) . Ver
bitzki a trouvé l'idée de 33 cieux chez les Alta!ques, et Katanov l'a 
rencontrée également chez le. Soyote. (ibid., p. 52) ; néanmoins la 
fréquence de ce nombre est extrêmement limitée, et on peut supposer 
qu'il est une importation récente, vraisemblablement d'origine in
dienne. Chez les Bouriates, le nombre de dieux est trois (ois plus grand: 
99 dieux , divisés en bons et en mauvais et distribués par régions : 
55 dieux bons dans les régions sud-ouest, et 44 mauvais dans les nord
est. Ces deux groupes de dieux luttent depuis très longtemps entre 
eux (1). Les Mongols aussi connaissaient 99 tengri autrefois (Harva, 
p_ 165). Mais ni les Bouriates, ni les Mongols ne peuvent ~ien dire de 
précis sur ces dieux, dont les noms sont obscurs et artIfiCiels. 

Il faut se rappeler toutefois que la croyance en un Dieu céleste 
suprême est originaire et très ancienne en Asie c~trale et dans l.es 
régions arctiques (Eliade, Traité, p. 63 sq.) ; la croyance dans les « FIl. 
de Dieu D est tout aussi ancienne, bien que le nombre sept représente 
une influence orientale et, partant, récente. Il est probable que l'idéo
logie chamanique a joué un rôle dan. la dilTusion du nombre 7. 
Gah. pense que le complexe mythico-culturel de l'Ancêtre lunaire est 
en relation avec les idoles à sept entailles et l' Arbre- Humanité à 
sept rameaux, et aussi avec les sacrifices sanglants périodiques et 
1: chamanistes . , d'origine méridionale, qui se sont substitués aux 
sacrifices non-sanglants (offrandes de la tête et des os aux dieux céles
tes suprêmes) (2). Quoi qu'il en soit, chez les Yurak-Samoyède., 
l'Esprit de la Terre a sept fils et les idoles (sjaadai) ont sept visages, ou 
un visage à sept entailles, ou seulement sept incisions; et ces sJaada" 
sont en relation avec les arbres sacrés (3). On a vu que le chaman a, 
sur son costume, sept clochettes représentant les voix des Sept Filles 
célestes (cf. Mikhailov.ki, Shamanism, p. 84). Chez les Ost yaks de 

.1 l'Iénisséi, le futur chaman se retire dans la solitude, y fait cuire un 
écureuil volant, en fait huit parts, en mange sept et jett e la huitième. 
Au bout de sept jours il revient au même endroit et reçoit un signe qui 
décide de sa vocation (4) . Le nombre mystique 7 joue vrai.emblable
ment un rôle important dans la technique et Jlextase du chaman car, 
chez les Yurak-Samoyèdes, le futur chaman git .ept jours et sept nuits 
inconscient, pendant que les esprits le dépècent et procèdent à l'ini-

Il ) G. SANDSC H J:.n:W, Welta mchauung und Schamanümu., p. 939 sq. . 
2) A. OARS, K opf· , Schàdel- und LangknocMnOpftr, p. 237 ; id., Diuljgt und unblu~t,e 

Opfer bei den allaucMn H irttn(161kern (Semaine d'Ethnologie Religieuse, IV· seSSion 

~
1925J, Paris, 1926, p. 217-32), p. 220 sq. 
3) LEHTISALO, Entwurf einu Mytholog~ du Jurah-Samojeden, p. 67, 77 sq., 102 . 
ur ces idoles à sept visages, voir aussi Kai DONNP.I\, La Sibérie, p. 222 sq. 

(4 ) Kai DONNER, La. S ibérit, p. 223 . 
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tiation (Lehtisalo, Entwur!, p. 147) ; le. chaman. o.tyak. et lapon. 
mangent des cha~pignons à 7 taches pour entrer en transe (1) ; le 
chaman lapon reçOIt de son maltre un champignon à 7taches (Itkonen 
p. 159) ; le chaman yurak-.amoyède possède un gant à sept doigt~ 
(LehtlSalo, p. 147) ; le chaman ougrIen a .ept esprits auxiliaires (Kar
Jalamen, II r, ,p. 311), etc. On a pu montrer que, chez les Ost yaks et 
les Vogo~ls ,. llmpor.tance du nombre 7 e.t due à des influences pré
CIse. de 1 OrIent anCIen (2) - et il est hors de doute que le même phé
nomène s'est également produit dan. le reste de l'Asie centrale et 
septentrionale. 

C~ qui importe pour notre recherche, .c'est que le chaman semble 
aVOir une. connaissan?e plus directe de tous ces cieux et, partant , de 
tous les dwux et deml-dleu~ qui les habitent. En elTet, s'il peut péné
t~er succeSSivement les réglOns célestes, c'est aussi parce qu'il y est 
aIdé par leurs habitant. et, avant de pouvoir parler à Bai Ülgan il 
8'entre~ient avec les autres figures célestes et leur demande appui' et 
protectIOn. Le cha~an fait preuve d'une connaissance expérimentale 
semblable en ce qUI concerne les régions du monde souterrain L'entrée 
dans l'?nfer est conçue par les Altalques comme une 1( Ouverture pour 
la fumee» de.la Terre, et elle'se trouve, bien entendu, dans le II: Centre» 
(au Nord, SUivant les mythes de l'Asie Centrale, ce qui correspond au 
C~ntre du Ciel; Har.va! Die religiOsen Vorstellungen, p. 54 i on le 
8,alt , le ,« No~d » ~st aSSImIlé au cc Centre J dans toute l'aire as iatique, de 
1 Inde a la SIbérIe). Par une sorte de symétrie, on a imaginé, pour l'En
fer, le même nombre d'étages que pour le Ciel: trois, chez les Kara
gasses. et. les Soyotes, qui connaissent trois cieux ; sept ou neuf pour 
la majorIté des population. de l'Asio centrale et .eptentrionale (3). 
Nous avons vu que le chaman altalque franchit successivement les 
sept « obstacles » (~udak) de PEnfer. En elTet, c'est toujours lui, et lui 
seul,' qUI dispose.cl une connaIssance expénmentale des Enfers car il y 
pénetre de son VIvant, tout comme il escalade et descend les sept ou 
neuf cieux. 

CHAMANISME ET COS MOLOGIE DANS L'AIRE OCÉAN I ENNE 

Sans prétendre cdroparer deux phénomène. aussi complexes que le 
c~amanIs~e du C?~tre et du ,Nord ~e l'Asie, d'une part, et le cham a
marne de 1 Indonesle et de 1 Océame, de l'autre, on passera rapide
ment en revue certains faits de l'aire sud·est asiatique afin de mettre en 
lumière deux points: 1) la présence, dans ce. régions , du symbolisme 

(1) KAR~AL~IN' .EN, D,ie. Religion der Jugra-Y6lku, vol. II , p. 278, III , p. 306; In o. 
IUN', Ht ldnucM llehguJ.n und ,pdterer Abergla.ube bei ckn fin ni,chen Lappen, p. H.9. 
Chez I~s Ost yaks de Tsmgala, le malade pose un pain à sept incisions sur une table 
et sacrifie à S~nke (K ARJA LAI Nt:N', III , p. 307). 
(2) J ~se.f HU CK:RL, . Idolhul' und DuCJ.Ûy'tem bei den U,r it,.n . Zum Probüm de. 
eura.ua.tucMn TotemumlU (. Archiv für VOlkerkunde. J Vienne 194" P 95-1 &3 ) 
p. 136. ' , ",. , 

(~ ) Çhez les Ougriens, l'Enfer a toujours sept étages mais l'idée ne semble pas ori
gmalre; ct. KARJALAINEN', Il , p. 318. 

Le Chamanisme 
15 
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archaIque de trois zones cosmiques ~ _d~.J'Axe du Monde i 2) les in
fl uences indiennes (décelables surto_ut grâce au rôle cosmologique et à 
la fonction religieuse du nombre 7) qui sont venues s'ajouter au Cond 
de la religion autochtone. Il nous semble, en 'elTet , que les deux blocs 
culturels, l'Asie centrale et septentrionale d'une part, l'Indonésie et 
l'Océanie de l'autre, présentent à cet égard des traits communs dus 
au fait que l' un comme l'autre ont v u leurs traditions religieuses 
archaIques sen~ment modifiées à la suite d~ r~onnement des 
cultures superie~res. Il ne s'agit pas de faire, ici, l'analyse historico
culturelle de l'aire indonésienne et océanienne, travail qui sortirait par 
trop de notre sujet (1). Il nous importe seulement de fixer quelques 
jalons pour montrer à partir de quelles idéologies et grâce à quelles 
techniques le chamanisme a pu se développer. 

Parmi les populations les plus archalques de la péninsule de Malacca, 
chez les Pygmées Semang, nous trouvons le symbole de l'Axe du 
Monde: un énorme rocher, Batu-Ribn, se dresse au centre du monde; 
au-dessous se trouve l'Enfer. Autrefois, sur Batu-Ribn, un tronc d'arbre 
s'élevait vers le Ciel (Schebesta, L es Pygmées , p. 156 sq.). D'après 
les informations recueillies par Evans, une colonne de pierre, Batu 
Herem, supporte le Ciel; son sommet traverse la voûte et ressort 
au-dessus du ciel de Taperu, dans une région nomm ée Ligoi, où 
babitent et s'amusent les Chino! (2). L'Enler, le centre de la Terre et 
la « porte JI du Ciel se trouvent sur le même axe, et c'est par cet axe 
que se faisait autrefois le passage d' une région cosmique à une autre. 
On hésiterait à croire à l'authenticité de ce schéma cosmologique chez 
les Pygmées Semang si l'on n'avait des raisons de croire qu'une 
théorie semblable était déjà esquissée aux temps préhistoriques (3). 

Quand nous examinerons les croyances relatives aux guérisseurs 
semang et leurs t echniques magiques, nous aurons l'occasion de noter 
certaines influences malaises (p. ex., le pouvoir de se transformer en 
tigre). On peut encore déceler quelques traces du même genre dans 
leurs idées concernant le sort de l'âme dans l'au-delà. A la mort, l'âme 

!1) L'csscntiel a été dit, dans une synthèse rapide et audacieuse, par P. LA VIOS A
Zn.BoTTI, LeI Origines et la diDurion de la ci"ilisation {trad. fr. PariS, Payot, 19/19), 
p. 337 sq. Sur l' histoire la plus ancienne de l' Indonésie, voir G. COÈDES, ùs Êtata 
hindouués d'Indochine et d'/ndOMsie (Paris, 1 9~8). p. 67 sq. i cr. aussi H . G. Qua
ritch WALES, Prehistory and Religion in South-Ea8t A sia, en particulicr p. ~8 sq., 
109 sq. 
(2 ) Ivor H . N. EVAN S, Studiel in R eligion , Folk-Lore, and Custom in British North 
)Jorneo and the Mala!! Peninsula, p. 156. Les Chinol jSchebesta : cenoi) sont à la tois 
des âmes et des esprits de la Nature, qui servent d'mtermédiaires entre Dieu (Tata 
Ta P EI,dn) et les humains (Schebesta, p. 152 sq. i EVANS, Studies, p. 148 sq.). Sur leur 
rOle dans les guérisons, v. plus bas, p. 268 sq. 
(3) Cf. par ex., W. Gu RTE, Kosmische Vorsûllungen itn Bilde priihistorischer Zeit : 
Èrdberg, Himmelsberg, Erd"abel und WeÙStrome 1_ Anthropos l, lX,191~, p. 956-79). 
Quant au problème de l'authenticité et de l'archaIsme de la culture des p~fmées 
thèse vaillamment souLenue par W. SCHVIDT et O. MI!:NGH IN, on sait qu i n'est 
E.8.8 enCOre résolu i J.>our une vue contraire, ct. LAVI08A-ZAIIBOTTI , op. cil., p. 192 sq. 
Quoi qu'il en soit, li est hors de doute que les Pygmées actuels, bien que marq ués 
par la culture supérieure de leurs voisins, conservent encore bien des traits archaTq ues- ' 
ce conservatisme se vériOe surtout dans leurs croyances religieuses, si d ifTércn tes de 
celles de leurs voisins plus évolués. Par conséquent, nous nous croyons rondés à 
classer le schéma cosmolo~ique et le mythe de l'Axe du Mondo parmiles restesautben _ 
tiques de la tradition rehgieuse des Pygmées. 
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quitte le corps par le, talon et se dirige vers l'Orient, jusqu'à la mer. 
Pendant sept jours, les trépassés peuvent revenir A leur village i passé 
ce t erme, ceux d'entre eux qui ont mené une vie honnête sont escortés 
par Mampes vers une Ue miraculeuse, Belet ; pour y arriver, ils tra· 
versent un pont en forme de montagne russe jeté au-dessus de la mer. 
Le pont s'appelle Balan Bacham ; Bacham est une sorte de fougère qui 
pousse à l'autre bout du pont; là, se trouve une femme-chinaI, Chinol .. 
Sagar ; elle s'orne la t ête avec des lougèresBacham, et les morts doivent 
faire la même chose avant de poser le pied dans l'ile Belet. Mampes 
est le gardien du pont et il est imaginé comme un négrito géant; c'est 
lui qui consomme les offrandes faites A l'intention des morts. En arri
vant dans l'ile, les trépassés se dirigent vers l'Arbre Mapic (vraisem
blablement, l'Arbre se dresse au milieu de l'ile), où se trouvent tous les 
autres défunts. Mais les nouveaux venus ne peuvent pas porter les 
fleurs de l'Arbre ni goûter de ses lruits avant que les morts qui les ont 
précédés n'aient brisé tous leurs os et ne leur aient retourné les yeux 
dans les orbites, de laçon à les laire regarder à l' intérieur. Ces condi
tions dûment remplies, ils deviennent de véritables esprits (kemoit) et 
peuvent manger des lruits de l'Arbre (1). Celui-ci est , bien entendu, un 
Arbre miraculeux et la Source de la Vie car des seins gonflés de lait 
poussent à sa racine et c'est là que se trouvent aussi les esprits des 
petits enlants (2) - v raisemblablement les âmes de ceux qui ne sont 
pas encore nés. Bien que le mythe recueilli par Evans soit muet sur ce 
point, il est probable que les trépassés redeviennent de petits enlants, 
se préparant ainsi A une nouvelle existence sur t erre. 

Nous retrouvons ici l'idée de l'Arbre de Vie, dans les branches 
duquel reposent les âmes des petits enfants, et qui semble être un 
très vieux mythe, bien qu'appartenant à un autre complexe religieux 
que celui centré sur le Dieu Ta Pedn et le symbolisme de l'Axe du 
Monde. On déchilTre, en elTet, dans ce mythe, d'une part, la solidarité 
mystique homme-plante et , d'autre part, des traces d'une idéologie 
mat riarcale, qui sont étrangères au complexe archaïque : Dieu 
suprême du Ciel, symbolisme des t rois zones cosmiques, mythe d'un 
t emps primordiaJ où existaient des communications directes et faciles 
entre la Terre et le Ciel (mythe du • Paradis perdu . ). En outre, le 
dét ail que les trépassés peuvent, pendant sept jours, revenir à leur 
village, dé~ntreJussi une influence indo-malaise encore plus récente. 

Chez les akai de telles influences s'accentuent : ils croient que 
l'âme quitte le corps par la partie postérieure de la t ête et se dirige 
vers l'Occident. Le mort essaie de pénétrer au Ciel par la porte même 
par laquelle entrent I;js âmes des Malais, mais, n'y réussissant pas, il 
s'engage sur un pont, Menteg, jet é au-dessus d' un chaudron d'eau 

(1) Le broyage des os et la rétroversion des yeux nous rappellent les rites initiatiques 
destinés il transrormer le candidat en un - esprit •. Sur 1 - Ile des Fruits. paradi
siaque des Semang, Sakai et J akun, cf. W. W. SI:BAT et C. O. BLAGDZN, Pagan 
R ace, of lM Malay Pen in.ula (Lond res, 1906), vol. II,·p. 207, 209, 321. V. aussi plus 
bas, p. 228, n . 2. 
(2) EVANS, Studiel, p. 157; SCHEBZSTA, ùs Pugmées, p. 157-1 58; id., Jel1leitaglaube 
der Semang au! Malakka (in _ FestschriCt. Pub1ication d'hommage ofterte au P[ère]. 
W. SClf'UDT', éd. W. Koppers, Vienne, 1928, p. 695-'4). 
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bouillante (cette idée est d'origine malaise, Evans, Stlldies, p. 209,n. 1). 
Le pont est en réalité un tronc d'arbre décortiqué. Les âmes des mé· 
chants tombent dans la chaudière. Yenang s'en saisit, les brûle jus
qu'à ce quelles soient devenues poussière; alors il les pèse: si les âmes 
sont devenues légères, il les envoie au Ciel, sinon il continue de les 
brûler pour lçs purifier par le feu (1). 

LeslSesisi '\lu district Kuala Langat de Selangan, comme ceux de 
Bebrang;pâr"lent d'une Ile des Fruits où se dirigent les âmes des morts. 
L'lle est comparable à l'Arbre Mapik des Semang. Là·bas, quand les 
hommes vieillissent , ils peuvent redevenir des en fants et recommencer 
à grandir (2) . D' après les Besisi, l' Univers est divisé en six régions 
supérieures, la Terre et six régions souterraines (Evans, Studies, 
p. 209·210), ce qui trahit le mélange de l'ancienne conception tripar· 
tite aveo les idées cosmologiques iodo-malaises. 

Chez les J akun (3), on dépose sur la tombe un poteau de cinq pieds 
de longueur et ayant 14 incisions : 7 sur une face, en montant, et 7 sur 
l'autre face, en descendant; le poteau porte le nom d' « escalier de 
l'âme» (ibid., p. 266-67). On aura l'occasion de revenir sur le symbo
lisme de l'escalier (cf. plus has, p. 378 sq.) ; pour l'instant, remar· 
quons la présence des sept incisions qui représentent, que les J akun 
s'en rendent compte ou non , les sept niveaux célestes que l'âme doit 
traverser, ce qui prouve la pénétration des idées d'origine orientale 
même chez les populations aussi « primitives" que les J akun. 

Les pusun (~) du Nord·Bornéo se rep" éscntent le chemin des morts 
comme--escatrd'ant une montagne et traversant une rivière (ibid., p. 33 
sq.). Le rôle de la montagne dans les mythologies funéraires s'explique 
t oujours par le symbolisme de l'ascension et implique la croyance à 
une demeure céleste des trépassés. Nous verrons à un autre endroit que 
les morts « s'accrochent aux montagnes », exact ement comme le Cont 
les chamans ou les héros dans leurs ascensions initiatiques. Ce qu'il 
importe de préciser dès maintenant c'est que, chez toutes les popula· 
tions que nous passons en revue, le chamanisme dépend étroitement des 
croyances Cunéraires (Montagne, Ile paradisiaque, Arbre de Vie) et d s 
conceptions cosmologiques (Axe du Monde = Arbre Cosmique, kQis 
régions cosmiques, sept cieux, etc.) . En exerçant son métier de guéris· 

(t ) EUN!, Studies, p. 208. La pesée de l'âme et sa purification par le feu son t des 
idées orientaJe!. L'Enfer des Sakai trahit de lortes influences, probablement récentes, 
qui se sont substituées aux conceptions autochtones de l'au·delà. 
(2) C'est le mythe très répandu du • paradis, où la vie s'écoule indéfinim ent, dans 
un éternel recom mencement. Cf. Tuma, l'Ue des esprits (= mortsl des Mélanésiens 
de Trobriand : • lorsqu'Us (les esprits] se trouvent vieillis, ils rejettent leur peau 
flasque, ridée et émergent avec un corps couvert d'une peau tendre, avec des boucles 
noires, des dents saines et pleines de vigueur. C'est ainsi que leur vie constitue un 
recommencement, un rajeunissement perpéluel, avec Lo ut ce que la jeunesse comporte 
d'amours et de plaisirs. 'lB. MALtl'lOWSllI, La vie se%lUlle des ,auvages du Nord· 
OlUst de la Mélanésie (trad. r . Paris, 1930), p. 409 ; id., M y th in Primitive Psychology 
(Londres et New York, 1926), p. 80 sq. (MyLh o( Dt;alh and the rtcUf'rent cycle o( 
Li'_). 
(3) D'après EVANS (Studies, p. 26", ), ceux·ci seraien t de race maJaise mais représen· 
teraient une vague plus ancienne (arrivée de Sumatra ) que les Malais proprement 
dits. 
"(fI ) De race proto-malaise ct les habitants aborigènes de l'Ile; EVA NS , Studies , p. 3. 
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seur ou de psychopompe, le chaman utilise les données traditionnell es 
sur la topographie inCernale (qy'elle soit célest e, maritime ou souter· 
raine), données Condées en derniere instance sur un~ cosmologie a~chai
que, bien que mainte Cois enrichie ou a ltérée pardeS lDflue?ceSexotlque~. 

Les Ngadju Dayak du Sud·Bornéo ont une conceptIOn plus part.· 
culière de l'Univers i en effet, bien qu'il existe un monde supérieur 
et un autre inCérieur, notre monde ne doit pas être considéré comme 
un troisième terme, mais comme la totalité des deux autres, car il 
les refl ète et les représente à la lois (1). Tout ceci lait d'ailleurs partie 
de l'idéologie archaïque, d'après laquelle les choses de la Terre ne 
sont qu'une réplique des modèles exemplaires existant au Ciel ou 
dans l' « au-delà •. Ajoutons que la conception des trois zones cosmi
ques ne contredit pas l'idée de l'unité du monde. Les nombreux 
symbolismes qui expriment la similitude entre les trois mondes et 
les moyens de communication entre eux, expriment en même temps 
leur unité, leur intégration dans un seul Cosmos. La tripartition_ 
des zones cosmiques - motiC que, pour les raisons exposées plus 
haut, il nous importe de mettre en reliel - n 'exclut nullement l'Unité 
pro Conde de l'Univers ni son apparent « dualisme... . 

La mythologie des Ngad ju Dayak est assez comphquée ma.s on 
peut en dégager une dominante, et c'est justement celle d'u.n « dua
lisme cosmologique •. L'Arbre du Monde précède ce duahsme ca.' 
il représente le Cosmos dans sa totalité (SchArer, Die Gottesidee, 
p. 35 sq.) ; il symbolise même l'unification des deux divinités suprê· 
mes (ibid. , p. 37 sq.). La création du monde est le résultat du confl.t 
entre les deux dieux représentant les deux principes polaires : fémi· 
nin (cosmologique ment inférieur, représenté par les Eaux et le Ser
pent) et masculin (la région supérieure, l'Oiseau). Durant la lutte 
entre ces dieux antagonistes, l'Arbre du Monde (= la totalité primor
diale) est détruit (ScbArer, ibid., p. 34), mais cette destruction n'est 
que provisoire: archétype de toute activité humaine créatrice, l' Arbr~ 
du Monde n'est détruit que pour pouvoir renaUre. Nous inclinons 
à voir dans ces mythes aussi bien l'ancien schéma cosmogonique de 
la hiérogamie Ciel·Terre, schéma exprimé également, sur un autre 
plan, par le symbolisme des opposés complémentaires Oiseau-Serpent, 
que la structure t dualiste. des anciennes mythologies lunaires 
(l'opposition entrel es contraires, l'alternance des destructions et des 
créations, l'é ternel retour). Il est par ailleurs incontestable que des 
influences indien nes se sont ajoutées postérieurement à l'ancien Cond 
autochtone, bien que mainte rois ces influ ences se soient limitées à la 
nomenclature des dieux. 

Ce qu'il nous importe surtout de remarquer, c'est que l'Arbre du 

(t) Cf. H. ScaARER, Die Vorsttl~ungen der Oher· und Unltr,pelt hei dm Ngadj~ Daja~ 
l'on Sad·Bonuo (. Cultureel Ind ic" IV, Leyde, 1942, p. 73-8t), spéc. p. 78; id., DI~ 
Gotfe,ilke der Ngadju Dajak in SQ~.Bornto, p. 31 sq. Cf. aussi .W. 1t~(}NSTERBERGER, 
EthnologiscM Studlen an Indon's"chtn SchOpfungsmythen. Eln Belvag .;ur Ku/tur
analyse Südoslasien.r (La Haye, 1939) , spéc. p. H 3 sq. (Born éo); J . G. R Ouit, 
Alahatala. Die Religion dt,. Inland. tàmme ftfiuelctram6 (Bamberg, t 9",8), p. 33 sq. , 
63 sq., 75 sq., 96 sq. (Céram). 
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Monde est présent dans tout village et même dans toute maison 
dayak (cf. Schlirer, ibid., p. 76 sq. et que planches 1·11), et que cet Arbre 
est figuré avec sept branches. La preuve qu'il symbolise l'Axe du Monde 
et, partant, le chemin vers le Ciel se trouve daus le fait qu'un .. Arbre 
du Monde . pareil se trouve toujours dans les, ba.teaux des trépassés. 
indonésiens, qui sont censés transporter les morts dans J'au-delà 
céleste (1). Cet Arbre, dessiné avec six branches (sept avec la touffe 
du sommet) et ayant le soleil et la lune à.·ses côtés, présente parfois 
la forme d'une lance ornée des mêmes symboles qui servent à désigner 
l' • échelle du chaman " sur laquelle celui-ci grimpe aux Cieux pour 
en rapporter l'âme fugitive du malade (2). L'Arbre-Lance-Échelle, 
figuré dans les, barques des trépassés. n'est que la réplique de l'Arbre 
miraculeux qui se trouve dans l'au-delà et que les âmes rencontrent 
dans leur voyage vers le dieu Devata Sangiang. Les chamans indo
nésiens (par exemp}e, chez les Sakai, les Kubu et les Dayak) possèdenf 
également un arbre dont ils se servent comme échelle pour parvenir 
dans le monde des esprits et chercher les âmes des malades (3). On 
se rendra compte du rôle joué par l'Arbre-Lance quand on examinera 
les techniques du chamanisme indonésien. Notons au passage que 
l'arbre chamanique des Dusundayak, qui Bert aux cérémonies 
de guérison, a sept branches (Steinmann, Das kultische Schiff, 
p. 189). 

Les Batak, dont la plupart des idées religieuses dérivent de l' Ind e, 
conçoivent l'Univers comme divis~@.-.!tO!f régions: le Ciel à sept 
étages où- habitent les dieux, la Terre occupée par les humains, et 
l'Enler, demeure des démons et des trépassés (4). On rencontre ici 
aussi le mythe d'un temps paradisiaque où le Ciel était plus rapprQ:: 
ché de la Terre et où des communications continues existaient entre 
les dieux et les humains; mais, à cause de l'orgueil de l'homme, le 
chemin vers le monde céleste a été interrompu. Le dieu suprême, 
Mula djadi na bolon (, Celui quia son commencement en lui-m ême »), ~le 
créateur de l'Univers et des autres dieux, habite le dernier ciel et 
semble être devenu - comme tous les dieux suprêmes des t pdmi
tirs. - un deus otiosus ; on ne lui offre pas de sacri nces. Un Serpent 
cosmique vit dans les régions souterraines et, à la fin, il détruira le 
monde (5). 

Les Minangkabau de Sumatra ont une religion hybride, à base 
d'animisme, mais fortement influencée par l'hindouisme et l'isla-

(1 ) Atrred SUINIIANN, Das kuhi8che SchifJ in IndoF1e8ien (in. Jahrbuch für prAhis
~risch~ ethno.graphi~he KU,!-st _, XIII-XIV, Berlin, 1939-40, p. tfi9-205), p. 163; 
id., Elne Gel8tuschlfJmakrel alU Südborneo (extr . 1 Jahrbuch des Bernischen 
Hislorischen Museums in Bern ., XXII, 1942, p. 107-12 ; publié aussi séparémen t) 
p. 6 (de J'extrait). ' 
(21 A. STEUCIIANN, DiU kultuche SchiO, p. 163. 
(8. SUtNII.ANN, ibid., p. 163. Au J apon aussi,le mAt et l'arbre son t encore considérés 
aUJourd'huI comme le 1 chemin des dieux.; cf. A. SLAVIK, Kult ische Geheimbunck fÙr 
Japane~ und Germ.aMn, p. 727-28, n. 10. 
(fi) Mw, comme Jl fallut s'y attendre, quantité de morts accèdent au ciel; L. LOBR 
Sumatra, p. :75. [Sur la pluralité des itinéraires funéraires, voir plus bas, p. 281: 
(5) J. LOBR, Sumatra, p. 7lt.-78. 
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misme (1). L'Univers a sept étages. Après la mort, l'âme doit pa •• er 
sur le fil d'un rasoir tendu au-dessus d'un Enfer brûlant; les pécheurs 
tombent dans le feu, les bons montent au Ciel où se trouve un grand 
Arbre. C'est là que les âmes restent jusqu'à la résurrection finale (2). 
On reconnalt facilement ici le mélange des thèmes archaïques (le 
pont, l'Arbre de Vie réceptacle et nourricier des âmes) avec des 
influences exotiques (le leu de l'Enler, l' idée de la résurrection finale). 

Les Nias connaissent l'Arbre. Cosmique qui a donné naissance à 
toute chose. Les morts, pour monter au Ciel, prennent un pont; sous 
le pont, c'est le go uffre de l'Enler. Un gardien est posté à l'entrée 
du Ciel avec un bouclier et une lance i un chat lui sert à jeter les âmes 
coupables dans les eaux inlernales (3). 

Arrêtons ici les exemples ' indonésiens. Nous reviendrons sur tous 
ces motifs mythiques (Pont fun éraire, ascension, etc.) et sur les 
techniques chamaniques qui leur sont en quelque sorte liées. ~s 
a suffi de montrer, au moins dans une partie de l'aire océanienne, la 
présence d'un complexe cosmologique et religieux d'une très haute 
antiquité diversement modifié par des influences successives des 
idées indiennes et asiatiques. 

(1) Comme nous l'avons remarq ué à plusieurs reprises, et comme nous aurons 
J'occasion de le préciser par la suite, le phénoméne est général pou'r tout le monde 
malais. cr., par exemple, les influences mahométanes en Toradja, Lou, Shaman and 
Seu, p. 61; influences indil!nnes· complexes sur les Malais, J . Cu ISI lU !R, Danses 
magiques de Kelantan, p. 16, 90, 108, etc. ; R. O. WINSTEOT, Sharnan, Sai"a and 
Sufi. A Study of the E"olution of Malay Magic (Londres, 1925), spéc. p. 8 sq., 55 sq., 
et passim (influences islamiques p. 28 sq., et passim) ; id., lndian Influenc~ in the 
Malay World (1 Journal of the Royal Asiatic Society _, III -IV, 194.'1, p. 186-96) ; 
MONSTP.R8.8RGBR, Ethnologiaclu Studicn, p. 83 sq., influences indiennes en Indonésie; 
influences hindouistes en Polynésie, E. S. C. HA NDY, Polynesian R~ligion (. Berenice 
P. Bishop Museum Bulletin _, 4., Honolulu , 1927), passim; CIIADWICK, Th~ Growth 
of Literature, III, ,P. 303 sq ; W. E. MOHLMANN, AriQi und Mamaia. Eine ethnolo
gische, religiOllssozlologisclu und historische Studie über Kullbünde jWieSbaden, 1955) , 
p. 177 sq. (influences hindoues et bouddhiques en Polynésie). JI, ais il ne faut pas 
perdre de vile quo ces influences n'ont généralement modifié que l'expression de la vie 
mngico-religieuse, qu'elles n'ont pas créé, en tout cas, leSjrandS schémas mythico
cosmologiques qui nous intéressent dans le présent trava' . 
(2 ) J . LOBS, Sumatra, p. 12'1. 
(3) J. LOEB, Sumatra, p. 150 sq. L'auteur remarque (p. 154) la simil arité entre ce 
complexe de la mythologie infernale Nias et les idées des populations indiennes 
Nagas. La comparaison pourrait s'étendre aussi à d'autres-peup'lerabol'igêne!<Jè 
l'Inde; il s'agit de restes de ce qu'on a appelé la ~ivilisat ion a.qstro~aLiq.ue .. à.1.i..q.Y.rlle 
participent les peuples pré-aryens et pré:dra.vidiens_de rIn4.e:, et la plus grande partie 
des populations aborigènes de l'Indochine et de l' Insulinde. Sur certains de ses 
caractères, cr. EL IADB, U Yoga, p. 340 sq.; Cotou, ùs Etats hinCÛluisés, p. 23 sq. 



CHAPITRE IX 

LE CHAMANISME NORD ET SUD-AIIÉRICAIN 

LE CHAMANISME CHEZ LES ESQUIMAUX 

Quoi qu'il en soit des relations historiques entre l'Asie septentrio
nale et l'Amérique du Nord, la continuité culturelle entre Esqui· 
maux et peuples arctiques actuels de l'Asie et même de l'Europe 
(les Tchouktches, les Yakoutes, les Samoyèdes et les Lapons), ne 
lait pas l'ombre d'un doute (1). L'un des principaux éléments de 
cette continuité culturelle est constitué par le chamanisme: les ch~
mans jouent dans la vie religieuse et sociale des Esquimaux le même 
rôle capital que chez leurs voisins asiatiques. On a vu que leur iïil
tiation presente partout les mêmes grandes lignes des initiations à la 
vie mystique: vocation, retraite dans la solitude, apprentissage auprès 
d' un mattre, acquisition d'un ou plusieurs esprits familiers, rituels 
symbolique de la mort et de la résurrection, langage secret. Comme 
nous le verrons tout à l'heure, les expériences extatiques de l'anga
kok esquimau lont état du vol mystique et du voyage dans les prolon
deurs de la mer, deux exploits qui caractérisent le chamanisme nord
asiatique. On remarque aussi des rapports plus poussés entre le 
chaman esquimau et la divinité céleste ou le dieu cosmocl'ate qui lui 
lût substitué dans la suite (2). Il existe pourtant certaines différences 
mineures par rapport à l'Asie du Nord-Est: l'absence, chez le chaman 
esquimau , d'un costume rituel proprement dit et du tambour. -

Les principales prérogatives du chaman esquimau sont la guérison, 
le voyage sous-marin jusqu'à la Mère des Animaux afin d'assurer 

(1) cr. w. TULBIUU, Paralleù within the Culture o( t~ Arclic People. {. Annaes 
do XX Congresso Internacional de Americanistas ., vol. l , Hio de J aneiro, 1925, 
~. 283-287) ; Fr. BIRUT-S MITH, Uebel' die Hel'lr.un(t der E,lrimo, und ilve Stellun6 
ln du :r.il'lr.umpolaun Kultul'entwicklunc (. Anlhropos ., vol. 25, 1930, p. 1-23); 
Paul RIVET, Lo. origine, dei Mmbl'e amel'icano (MeXICO, 1943), p. 105 sq. On a même 
essayé de trouver une parenté linguistique en tre l'esquimau et les parlers de l'Asie 
Centrale; cC. p. ex., Aurélien SAVVAGEOT, Eskimo et Ouralien, « Journal de la Société 
des Américanistes., Nil. Série, t. XVI, Paris, 1924, p. 279-316. Mais l'hypothèse n'a 
pas encore obtenu l'adhésion des spécialistes. 
(2) Cf. K. HAsMUSSEN, Die Thuk(ahl't (Francfort-su r-le-Main, 1926), p. 145 sq.; 
les chamans, étan t les intermédiaires entre les hommes et Sila (le Cosmocra tor, le 
Maitre de l'Univers), vouent une vénération touto spéciale à ce Grand Dieu, en 
s'e fforçant d'enlrer en contact avec lui par la co ncentration et la méditation. 
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l'abondance du gibier, le beau temps, par ses contacts avec Sila et 
aussi l'aide qu'il apporte aux lemmes stériles (1). La maladie est 
provoquée par la violation des tabous, c'est-à-dire par un désordre 
dans le sacré - ou provient du rapt de l'âme par un mort. Dans le 
premier cas, le chaman s'efforce d'effacer la souillure par des con· 
lessions collectives (2) ; dans le deuxième cas, il entreprend le voyage 
extatique au Ciel ou dans les prolondeurs de la mer pour y retrouver 
l'âme du malade et la ramener à son corps (3). C'est toujours par des 
voyages extatiques que l'angakoWa pproche TakAnakapsàluk au lond 
de l'océan ou Sila dans les Cieux. Il est d'ailleurs un spécialiste du 
vol magique. Certains chamans ont visité la Lune, d'autres ont fait 
le tour de la Terre en volant (4). D'après les traditions, les chamans 
volent comme des oiseaux, en écartant les bras comme l'oiseau ses 
ailes. Les angakut connaissent également l'avenir, lont des prophé
ties, annoncent les changements atmosphériques, excellent en proues
ses magiques. 

Pourtant, les Esquimaux se souviennent d'un temps où les angak~t 
étaient beaucoup plus puissants qu'aujourd'hui (Rasmussen, Iglultk 
Eskimos, p. 131 sq. ; id., Netsilik Eskimos, p. 295) . • Je suis chaman 
moi-même, disait quelqu'un à Rasmussen , mais je ne suis rien com
paré à mon grand-père Titqatsaq. Lui, il vivait dans les temps où 
un chaman pouvait descendre jusqu'à la Mère des animaux de la 
mer, voler jusqu'à la Lune ou faire des voyages à travers les airs ... t 

(Rasmussen, The Netsilik Eskimos, p. 299). Il est remarquable de 
constater ici aussi cette conception de la décadence actuelle des 
chamans, déjà rencontrée dans d'autres cultures. 

Le chaman esquimau ne sait pas seulement prier Sila pour obtenir 
le beau temps (cl. Rasmussen, Die Thulefahrt , p. 168 sq.) ; il est capa
ble aussi d'arrêter la tempête par un rituel assez compliqué, compor
tant à la fois l'assistance des esprits auxiliaires, l'évocation des 
morts et un duel avec un autre chaman, au cours duquel celui-ci 
est plusieurs lois « tué. et « ressuscité. (5). Quel que soit leur objet, 
les séances ont lieu le soir, en présence du village tout entier. Les 
spectateurs encouragent de temps en temps l'angakok par des chan-

(1) W. THAUITUR, The Heathen Pl'ies.LI o( l?ast Creenland .. p. 457; Knud RAS
MU SSEN, lntellectual Cul/ure o( lM 19lullk E,k&mo&, p. 1~9; Id., lnteilectual Culture 
of tM Coppel' Eskimo., p. 28 sq. E. M. WEYER, The E.klmOl, p. 422, 437 sq. 
121 cr. p. ex. HUMU ISE N, lntellectual Culture of the 1 glulik E.Jci'!'o., p. 133 sq.,.144 sq. 
(3 L'âme du malade est réputée se diriger vers les régions riches en sacrahlé: les 
grandes régions cosmiques (. Lune ., • Ciel.), les lieux han.tés par les morts, les 
sources de la vie (e le pays des ours ., co mme chez les EsqUIm aux du Groenland; 
ct. THALDITUR, Le. MaflcielU e'quimau:t:, p. 80 sq.). . . . . 
(41 K. RASitl USSBI'I, The Netlililr. Eskimos. Social LI(e and Spll'1tual Culture (In 
« A-eport or the Firth Thule Expedition l, VIn, 1-2, Cope~hague, 1 93~) , J>.. 299 sq. ; 
G. HOLM (dans 'fIIALBITUR éd., The Amma$lalik E,k&mo: ContrlbtJ.tlon, to the 
Ethnolocy o( the E48t Grunland Nati"e,. l, Copenhague,1~14, p.1-1.47), p. 96 sq. S~r 
le voyage des Esquimaux Centraux dans I~ lune, vOir plus lOIR p. 235. Trait 
surprenant: ces traditions de voyages extatiques des chamans tont totalement. 
défaut chez les Copper Esquimaux ; cf. RASYU SSBN, lntellettual Culture o( the Coppe,. 
E,himos, p. 33. 
(5) Voir la longue description d'une séance de cette est;'èce dans RAS~uSSf,N, Intelkc~ 
tuai Culture of the Copper E.kimos, p. 34 sq. ; cf. aUSSI le com mentaire pénétrant de 
Ernesto de MARTINO, Il Mondo Macico, p. 148·49. 
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SODS stridentes et par des cris. Le chaman prolonge longuement ses 
chants en « langage secret J, pour évoquer les esprits. Tombe en t ranse, 
il parle d'une voix haute, étrange, qui semble ne pas lui appartenir (1). 
Les chants improvisés pendant la transe laissent percer parfois cer
taines des expériences mystiques du chaman. 

t Tout mon corps n'est que des yeux. 
Regardez-lei N'ayez pas peurl 
Je regarde de tous les côtés 1 > 

chante un chaman (Thalbitzer, Les magiCiens esquimaux, p. 102), 
faisant allusion sans doute à l'expérience mystique de la lumière 
intérieure qu'il éprouve avant d'entrer en transe. 

Mais, en plus de ces séances imposées par des problèmes coll ectifs 
(tempêtes, disette de gibier, renseignements sur le temps, etc.) ou 
par la maladie (qui, elle aussi, menace d'une manière ou d'une autre 
l'équilibre de la société) le chaman entreprend des voyages extatiques 
au Ciel, dans le Pays des Morts, pour le plaisir (. for joy alone .). Il 
S8 laisse a~tacher, comme c'est l'habitude lorsqu'il se prépare pour 
une ascenSIOn, et s'envole dans les airs j là il s'entretient longuement 
avec les morts et, de retour sur la terre, il raconte la vie des trépassés 
dans ledel (Rasmussen, 19lulik Eskimos, p. 129-31). Ce trait prouve 
le besom q~e ressent le. chaman esquimau de l'expérience extatique 
pour elle-meme, et exphque également son penchant pour la solitude 
et la méditation, ses longues conversations avec ses esprits auxiliaires 
et son besoin de quiétude. 

On distingue généralement trois régions pour le séjour des morts 
(cf. p. ex., Rasmussen, The Netsilik Eskimos, p.315 sq.): le Ciel un 
Enfer situé immédiatement sous l'écorce terrestre et un deuxième 
Enfer situé très profondément sous Terre. Dans les Cieux comme 
dans l'Enfer véritable et profond, les morts mènent une existence 
heureuse jouissant d:une vie de joie et de prospérité. La seule grande 
dlfférence avec la VIe terrestre est que là-bas les saisons sont tou
jours le contraire de la saison de la terre: quand c'est l'hiver ici-bas 
c'est l'été dans le Ciel et aux Enfers, et vice versa. C'est seulement 
dans l'Enfer souterrain placé immédiatement sous l'écorce terrestre 
et réservé à :ceux qui se sont rendus coupables de diverses violation~ 
de tabou, ainsi qu'aux cbasseurs médiocres, que règnent la famine 
et le désespoir (RasmuBBen, ibid.). Les chamans connaiBBent parfai
tement toutes ces réglOns et lorsqu'un mort, craignant d'afTronter 
t,out seul le chemin de l'au-delà, s'empare de l'âme d'un vivant, 
1 angakok sait où la chercher. 

Parfois, le voyage outre-tombe du chaman se déroule durant une 
transe ~ta1eptiq.ue présentant tous les caractères d'une mort appa
rente. C est le fait d un chaman d'Alaska qui déclare avoir été mort 
et aVOir ,Pendant deux jours suivi le chemin des trépassés: c'était 
un che~m bIen battu par tous ceux qui l'avaient précédé. En mar
chant, il entendait continuellement des pleurs et des lamentations; 

(t) Ct. p. ex., RUIIIU8Ulf, TM Neuililt Edimo., p. 294 : WSYS1t. p. 437 sq. 
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il apprit que c'étaient les vivants qui pleuraient leurs morts. Il arriva 
dans un grand village, tout pareil aux villages des vivants; là deux 
ombres le conduisirent dans une maison. Un feu brûlait au milieu 
de la maison et quelques morceaux de viande grillaient sur la braise
mais ils avaient des yeux vivants qui suivaient les mouvements du 
chaman. Les compagnons lui enjoignirent de ne pas toucher à la 
viande (le chaman ayant goûté une fois aux mets du pays des morts 
aurait eu des difficultés à revenir sur la terre). Après être resté quel
que t emps dans le village, il continua son chemin, arriva dans la Voie 
Lactée, la parcourut longuement et descendit finalement sur sa 
tombe. Dès qu'il eut réintégré la tombe, son corps revint à la vie et, 
quittant le cimetière, le chaman entra au village et raconta ses aven· 
tures (1)_ 

Nous avons affaire ici à une expérience extatique dont le contenu 
déborde la sphère du chamanisme proprement dit, mais qui, tout en 
étant accessible à d'autres êtres humains privilégiés, est pourtant 
très fréquente dans les milieux chamaniques. Les descentes aux Enfers 
ou les ascensions au Paradis céleste dont font état les exploits des 
héros polynésiens, turco-tatars, nord-américains et autres, s'intègrent 
dans cetLe classe de voyages extatiques dans les zones interdites, et 
les mythologies funéraires respectives y sont alimentées par des proues
ses de ce genre. 

Pour revenir aux chamans esquimaux, leurs capacités extatiques 
leur permettent d'entreprendre n'importe quel voyage. en esprit _, 
dans n'importe quelle région cosmique. Ils prennent toujours la 
précaution de se faire lier avec des cordes, de manière à ne pouvoir 
voyager qu' t en esprit . ; autrement, ils seraient emportés dans les 
airs et disparaltraient pour de bon. Dûment liés, et parfois séparés 
des autres assistants par un rideau, ils commencent par invoquer leurs 
esprits familiers et, avec leur aide, ils quittent la terre et atteignent la 
Lune ou pénètrent dans les entrailles de l'océan ou de la terre. C'est 
ainsi qu'un chaman des Esquimaux Baffin fut porté dans la Lune 
par son esprit auxiliaire (en l'occurrence, un ours) ; là, il rencontra 
une maison dont la porte, constituée par la gueule d'un morse, mena
çait de déchirer l' intrus (motif bien connu de l' • entrée difficile >, 
sur lequel nous reviendrons plus loin). Ayant réussi à pénétrer dans 
la maison, il y rencontra l'Homme-de-Ia Lune et sa femme, le Soleil. 
Après maintes aventures, il revint sur terre, et son corps, qui , pendant 
l'extase, était resté inanimé, donna signe de vie. Finalement, le cha
man se délivra de toutes les cordes qui le tenaient prisonnier, et 
raconta à l'assistance les péripéties de son voyage (2). 

(1) E. W. NBLSON. Tlu EBkimo about BeTint Strait (. 18th Annual Report ot the 
Bureau or American Elhnology _, 1896-97, l , Washinglon,1899, p. 19-518), p. 433 sq. 
(2 ) Fram~ BOA S, The Central EBltimo, p. 598 sq. La délivrance du chaman des cordes 
qui le liennent forlem ent lié constitue, entre tanl d'aulres, un problème de parapsy
chologie que nous ne pourrons pas aborder ici. Du point de vue où nous nous sommes 
placés - et qui est ce lui de l'illstoire des religions -la délivrance des cord es comme 
nombre d'autres « miracles. chamaniques, signifie la condition d' • esprit. que le 
chaman esl censé avoir obtenue par 80n initiation. 
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De tels exploits, entrepris sans motir apparent, répètent dans une 
certaine mesure Je voyage initiatique semé de dangers et spécialement 
le passage par une , porte étroite, qui ne reste ouverte que l'espace 
d'un instant. Le chaman esquimau ressent le besoin de ces voyages 
extatiques car c'est surtout pendant la transe qu'il devient vérita
blement lui-même: l'expérience mystique lui est nécessaire en tant 
qu'elle est constitutive de sa propre personnalité. 

Mais ce ne sont pas seulement les voyages c en esprit. qui le met
tent devant de telles épreuves initiatiques. Les Esquimaux sont 
périodiquement terrorisés par les mauvais .esprits, et les chamans 
sont appelés à les éloigner. La séance, dans les cas de ce genre, im
plique une lutte aiguë entre les esprits lamiliers du chaman et les 
mauvais esprits (ceux-ci étant soit des esprits de la Nature, exaspérés 
par la violation des tabous, soit les âmes de certains morts). Parfois, 
le chaman quitte la cabane et revient les mains ensanglantées (Ras
mussen, 19l1llik Eskimos, p. 144 sq.). 

Lorsqu'il est sur le point d'entrer en transe, le chaman fait des 
mouvements comme s'il plongeait. Même quand il est censé pénétrer 
dans les régions souterraines, il donne l'impression de plonger et de 
revenir à la surface de l'océan. On racontait à Thalbitzer qu'un cha
man fi revint de nouveau pour la troisième fois , avant de plonger pour 
de bon. (The Hea/hen Pries/s, p. 459). L'expression utilisée le plus 
communément pour parler d'un chaman est « celui qui descend au 
lond de la mer, (Rasmussen, 19l1llik Eskimos, p. 124). Les descentes 
sous-marines sont, nous l'avons vu , figurées symboliquement sur le 
costume de nombreux chamans sibériens (pattes de canards, dessins 
d'oiseaux plongeurs, etc.). En effet, au fond de l'océan se trouve la 
Mère des animaux marins, lormule mythique de la Grande Déesse des 
Fauves, source et matrice de la vie universelle, de la bonne volonté 
de laquelle dépend l'existence de la tribu. C'est pourquoi le cbaman 
doit descendre périodiquement pour rétablir le contact spirituel avec 
la Mère des Animaux. Mais, comme nous ravons déjà remarqué, la 
grande importance que celle-ci tient dans la vie religieuse de la col
lectivité et dans l'expérience mystique du chaman n'exclut nullement 
la vénération de Sila, l');;tre Suprême de structure céleste, qui , lui 
aussi, règne sur le temps en envoyant les ouragans ou les tempêtes de 
neige. C'est pour cela que les chamans esquimaux ne semblent point 
être spécialisés en descentes sous-marines ou en ascensions célestes: 
leur métier implique aussi bien l'une que l'autre. 

La descente auprès de Takanakapsâluk, la Mère du Phoque, est 
entreprise à la demande d'un individu soit pour cause de maladie . , 
SOlt pour malchance à la chasse, et dans ce cas le chaman est rétribué. 
Mais il arrive parlois que le gibier manque totalement et que le vil
lage entier soit menacé de famine: alors tous les habitants se réunis
sent dans la maison où a lieu la séance, et le voyage extatique du 
chaman se fait au nom de la communauté tout entière. Les assistants 
doivent délier leurs ceintures et leurs lacets, et rester silencieux, les 
yeux fermés. Le chaman respire quelque temps profondément, en 
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silence, avant d'évoquer ses esprits auxiliaires. Lorsqu'ils arrivent, 
le chaman commence à murmurer: «le chemin est ouvert devant moi 1 
Je chemin est ouvert! » - et l'assistance répète en chœur: « Ainsi 
soit-il J • Et en effet la terre s'ouvre, mais elle se referme un instant 
après, et le chaman lutte encore longtemps avec des forces inconnues 
avant de s'écrier finalement:« Maintenant le chemin est bien ouvert!. 
Et les spectateurs de s'exclamer en chœur: « Que le chemin reste 
ouvert devant lui , qu'il ait un chemin devant lui! • On entend, tout 
d'abord sous le lit, puis plus loin, sur le passage, le cri de : balala-be
he-he, balala-he-be-he l ; c'est le signe que le chaman est déjà parti. 
Le cri se fait de plus en plus lointain, jusqu'à ce qu'il disparaisse 
complètement. 

Pendant ce temps, les invités chantent en chœur, Jes yeux fermés, 
et il arrive que les vêtements du chaman - dépouillés par lui avant la 
séance - s'animent et se mettent A voler à travers la maison, au-dessus 
des têtes. On entend aussi des soupirs et la respiration profonde des 
personnes mortes depuis longtemps ; ce sont les chamans défunts, 
arrivés pour aider leur conlrère dans son périlleux voyage. Et leurs 
soupirs et leurs respirations semblent venir de très loin sous l'eau, 
comme s'ils étaient des animaux marins. A' 

Parvenu au fond de l'océan, le chaman se trouve devant trois 
grandes pierres, en continuel mouvement, qui lui barrent le chemin: 
il doit passer entre elles, au risque d'être écrasé. (Encore une image du 
« passage étroit Il qui interdit l'accès du plan d'être supérieur à qui
conque n'est pas c initié _, c'est-A-dire capable de se comporter en 
« esprit Il.) Passé cet obstacle, le chaman suit un sentier et arrive à 
une sorte de baie j sur une colline se dresse, en pierre et munie d'une 
entrée étroite, la maison de T akànakapsâluk. Il entend les animaux 
marins soumer et haleter, mais il ne les voit pas. Un chien qui montre 
les dents délend l'entrée : il est dangereux pour tous ceux qui ont 
peur de lui, mais le chaman passe au-dessus de lui et le chien comprend 
qu'il a afTaire à un très puissant magicien. (Tous ces obstacles attendent 
le chaman ordinaire j mais ceux qui sont vraiment très forts, arrivent 
au lond de la mer et auprès de Takânakapsâluk direct ement, en plon
geant au-dessous de leur tente ou de leur cabane de neige, comme en 
glissant dans un tube ... ) 

Si la déesse est irritée contre les humains, un grand mur s'élève 
devant sa maison. Et le chaman doit l'enfoncer d'un coup d'épaule. 
D'autres disent que la maison de Takânakapsâluk n' a pas de toit, 
pour que la déesse puisse mieux voir - de sa place près du leu - les 
actes des hommes. Toutes sortes d'animaux marins sont rassemblés 
dans un ét ang situé à la droite du loyer et on entend leurs cris et leurs 
respirations. Le visage de la déesse est couvert de ses cheveux et elle 
est sale et négligée: ce sont les péchés des hommes qui la rendent 
presque malade. Le cbaman doit s'approcher d'elle, la prendre par 
l'épaule et lui peigner les cheveux (car la déesse n'a pas de doigts pour 
se peigner elle~même). Avant d'y arriver, il a encore un obstacle A 
lranchir : le père de Takanakapsâluk, le prenant pour un mort qui se 
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dirige vers le Pays des Ombres, veut mettre la main sur lui, mais le 
chaman s'écrie : « Je suis de chair et de sang! D et réussit à passer. 

Tout en peignant Takânakapsâluk, le chaman lui dit: «Les hommes 
n'ont plus de phoques ... 1 • Et la déesse lui répond dans le langage des 
esprIts: « Les secrètes fausses couches des femm es et les violations des 
tabous en mangeant la viande bouillie ont barré la route des ani
maux 1 » Le chama!l d~it mettre e~ ~uvre tous 8es moyens pour apaiser 
la déesse et celle-Cl fimt par OUVrIr 1 étang et laisser libres les animaux. 
On perçoit leurs ,:"ouvements au fond de la mer, et peu de temps après 
on entend la reSpiratIOn entrecoupée du chaman, comme s'il émergeait 
à la surface de l'eau. Un long silence suit. A la fin le chaman annonce: 
« J 'ai quelque chose à dire l . Tous lui répondent: « Dites-leI dites-leI» 
Et le chaman, dans le langage des esprits, réclame la confession des 
péchés. L' une après l'autre, les femmes avouent leurs fausses couches 
ou les violations des tabous, et se repentent (1). 

Comme on le voit cette descente extatique au fond de la mer com
porte une série ininterrompue d'obstacles qui ressemblent, à s'y 
méprendre, aux épreuves d'une initiation. Le motif du passage à 
trav.ers un espace sans cesse en train de se referm er et sur un pont 
étrOit comme un cheveu, le chien infernal, J'apaisement de la divinité 
irritée, reviennent comme des leitmotifs aussi bien dans les récits 
initiatiques que dans ceux des voyages mystiques dans l' CI: au-delà :b. 

Dans un cas comme dans l'autre, la même rupture de niveau onto
logi~ue intervient: il s'agit des épreuves destinées à confirmer que 
celUI qw entreprend un tel exploit a dépassé la condition humaine 
c'est-à-dir~ qu'il est assimilé aux c esprits» (image qui rend sensibl~ 
une mutatlO~.d'0,rdr~ ontologique : a:voir accès au monde des «esprits »); 
autrement, s Il n étaIt pas un « esprit », le chaman ne pourrait jamais 
passer par un passage si étroit... 

En [dehors des chamans, tout Esquimau peut également consulter 
les esprits, par la méthode appelée qilaneg. Il suffit d'asseoir le malade 
à te:re et de lui tenir la t ête levée avec la ceinture. On invoque les 
esprIts et, quand la t ête devient lourde, c'est le signe que les esprits 
sont présents. On leur pose alors des questions ; si la tête devient 
encore plus lourde, la réponse est positive; si, au contraire, elle semble 
légère, la réponse est négative. Les femmes utilisent fréquemment ce 
moyen commode de divination par les esprits. Les chamans y recou
rent parfOIS en se servant de leur propre pied (Hasrnussen, I glulik 
Esk,mos, p. 141 sq.). 
T~ut ceci est rendu possible par la croyance générale aux esprits et 

spéCialement par la communication ressentie avec les âmes des morts. 
Une. sorte de spiritisme élémentaire fait, d'une manière quelconque 
partie de l'expérience mystique des Esquimaux. Ne sont craint s qu~ 
les morts qui, à la suite de diverses violations de tabous, deviennent 
cruels et méchants. Avec les autres, les Esquimaux entrent volontiers 
en rapport. Aux morts vient s'ajouter le nombre infini des esprits de 

(1 ) R.uMUSSBN, Intelkctual Cuùure of the Iglulik Eskimos, p. 124 sq. Cf. aussi 
~rland EUKMARI:, Anthropomorphum and Mi,.acù (Uppsala-Lelpdg, 19S9), p. 151 Bq. 
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la nature qui, chacun à sa manière, leur rendent service. Tout Esqui
Dlau peut obtenir l'aide ou la protection d'un esprit ou d'un mort, 
mais de t els rapports ne suffisent pas à conférer les pouvoirs chama
niques. Ici comme dans tant d'autres cultures, n'est chaman que celui 
qui , par vocation mystique ou par quête volontaire, se sou~.et. ~ l' ~n
seignement d'un maitre, passe avec succès les épreuves de IlmtlatlOn 
et devient capable d'expériences extatiques inaccessibles au reste des 
mortels. 

CHAMANISME NORD-AMÉRICAIN 

Chez beaucoup de tribus nord-américaines, le chamanisme domine 
la vie religieuse ou, du moins, en constitue l'aspect le plus important. 
Mais nulle part le chaman ne monopolise l'expérience religieuse tout 
entière. Il existe, en dehors de lui, d'autres t echniciens du sacré: le 
prêtre, le sorcier (magicien noir) ; d'autre part, tout individu, nous 
l'avons vu (ci-dessus, p. 93 sq.), s'efforce d'obtenir, pour son profit 
personnel, un certain nombre de « pouvo.ir » magico-religieux, id~~t~fiés 
la plupart du temps avec certains «esprIts» protecteurs ou auxihrures. 
Le chaman se distingue néanmoins des uns et des autres - de ses 
collègues et des profanes - par l'intensité de ses propres expériences 
magico-religieuses. Tout Indien peut obtenir un « esprit protecteur » 
ou un CI: pouvoir » quelconque qui le rend capable de « visions» et accroit 
ses réserves de sacré, mais seul le chaman, grâce à ses relations avec les 
esprits, parvient à pénétrer assez profondément dans le monde sur
naturel; en d'autres termes, lui seul arrive à s'approprier une tech
nique lui permettant des voyages extatiques à volonté. 

Quant aux difTérences qui distinguent le chaman des autres spécia
listes du sacré (les prêtres et les magiciens noirs), e1les sont moins 
nettes. Swanton a proposé la bipartition suivante : les prêtres tra
vailleraient pour la tribu ou la nation entière, ou en tout cas pour une 
société quelconque, tandis que l' autorité des chamans dépendrait 
uniquement de leur habileté personnelle (1). Mais Park observe juste
ment que, dans plusieurs cultures (p. ex . celles de la côte Nord-Ouest), 
les chamans remplissent certaines fon ctions sacerdotales (2). Wlssler 
opte pour la distinction traditionnelle entre la connaissance et la 
pratique des rituels, qui définiraient le sacerdoce, et l'expérience 
directe des forces surnaturelles, caractéristique de la fonction du cha
man (3) . En gros, cette difTérence s' impose; mais il ne faut pas oublier 
que le chaman, pour le répéter, est lui aussi tenu d'acquérir un corpus 
de doctrines et de traditions, et se soumet parfois à un apprentissage 
auprès d' un vieux maUre, ou subit une initiat.ion par le truohement 
d' un (( esprit ", qui lui communique la tradition chamanique de la tribu. 

(1 ) John SWANTON, Shamana and Priests, in J . H. STEWARD , é?, Handbook of 
American Indian, No,.'h of Mexico (1 Bulletin of the Bureau or AmeMcan Ethnology., 
30, 1. Il, 2 vol., Washington, 1907, 1910), II , p. 522·2" .. 

1
21 Willa rd Z. PARK., Shamanism in Western North America, p. 9. 
3 Clark WI!!LBR, TM American I ndiana (New York, 2- éd., 1922), p. 200 Bq. 
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A son tour, Park (Shamanism, p. 10) définit le chamanisme nord· 
américain par le pouvoir surnaturel que le chaman acquiert à la suite 
d'une expérience personnelle directe. ft: Ce pouvoir cst généralement 
utilisé de t elle façon qu'il intéresse la société entière. Par suite, la 
pratique de la sorcellerie peut être une partie aussi importante du 
chamanisme que le traitement de la maladie ou le charme du gibier 
dans la chasse commune. Nous désignerons par le t erme de chama
nisme toutes les pratiques au moyen desquelles le pouvoir surnaturel 
peut être obtenu par les mortels, l'utilisation de ce pouvoir pour le 
bien ou pour le mal, ainsi que tous les concepts et les croyances asso
ciés avec de t els pouvoirs. »La définition est commode et permet d'in
t égrer nombre de phénomènes assez disparates. En ce qui nous concerne, 
nous préférerions mettre en évidence la capacité extat ique du chaman 
vis-A-vis du prêtre, et sa fonction positi"e en comparaison des activités 
anti-sociales du sorcier, du magicien noir (bien que dans nombre de 
cas, le chaman nord-américain, comme ses pareils de partout ailleurs, 
cumule ces deux attitudes). 

La fonction principale du chaman est la guérison, mais il joue aussi 
un rôle important dans d'autres rites magico-religieux, comme, p. ex. 
la chasse commune (1) et, là où elles existent, dans les sociétés secrètes 
(type Midë'wiwin) ou les sectes mystiques (type « Ghost·Dance Reli· 
gion »). Comme tous leurs semblables, les chamans nord-américains 
prétendent détenir un pouvoir sur l'atmosphère (ils attirent ou arrêtent 
la pluie, et c.), connaissent des événements luturs, découvrent les 
auteurs des vols, etc. Ils défendent les hommes contre les charmes des 
sorciers et, dans des temps plus anciens, il suffisait qu 'un chaman 
paviot so accusât un sorcier de crime pour que celui-ci fût mis à mort 
et sa maison brûlée (ibid., p. 44). 11 semble que dans le passé, au moins 
chez certaines tribus, la lorce magique des chamans ait été plus grande 
et plus spectaculaire. Les Paviot so parlent encore des vieux chamans 
qui mettaient des charbons brûlants dans leur bouche et touchaient 
impunément au 1er rouge (ibid., p. 57 ; mais voir aussi plus bas, p. 253, 
n. 1). De nos jours, les chamans sont devenus plutôt des guérisseurs, 
bien que leurs chants rituels et même leurs propres déclarations 
fassent état d'une toute-puissance presque divine. « Mon frère blanc, 
affirmait un chaman apache à Reagan, vous ne me croirez probable
ment pas, mais je suis tout-puissant. Je ne mourrai jamais. Si vous 
me visez avec un fu sil, la balle ne pénétrera pas dans ma chair, ou si 
elle y pénètre, elle ne me fera pas de mal... Si vous m'enloncez dans 
la gorge un couteau, en le poussant vers le haut, il sortira du sommet 
de mon crâne, sans me faire de mal... J e suis tout-puissant. Si je veux 
tuer quelqu'un, je n'ai qu'à étendre la main et le toucher, et il meurt. 
Mon pouvoir est comme celui d'un Dieu (2) .• 

III Sur ce rite, voir PAR K, ibid., p. 62 sq., 139 sq. 
2 Albert B . RUGAN, Note. on the IndiaM of th~ Fort Apa.eh~ R~,ion (Amcrican 
fuseum or Na tural .Hîstory, Anthropological Papers, XXXI, 5, New York, 1930, 

p. 2~1· 34.5), p. 319, Cité et traduit par Marcelle BOUTEILLER, Chamani8m~ ~'fuéruon 
maglqu~, p. 160. 

( 
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Il S8 peut que cette conscience euphorique de toute-puissance soit 
en relation aV8C la mort et la résurrection initiatiques. En tout cas, les 
pouvoirs magico-médicaux dont jouissent les chamans nord-améri
cains n'épuisent pas plus leurs oapacités extatiques que leurs capacités 
magiques. Il y a tout lieu de supposer que les sociétés secrètes et les 
sectes mystiques modernes ont confisqué en grande partie l'activité 
extatique qui caractérisait auparavant le chamanisme. Qu'on se 
rappelle, par exemple, les voyages ext atiques au Ciel des fondateurs 
et des prophètes des mouvements mystiques récents, auxquels nous 
avons déjà lait allusion, et qui, morphologiquement, appartiennent à 
la sphère du chamanisme. Quant à l' idéologie chamanique, elle a 
fortement imprégné certains secteurs de la mythologie (1) et du fol
klore nord-américain, spécialement ceux ayant trait à la vie d'outre
tombe et aux voyages aux Enfers. 

LA SÉANC E ClI AMANIQUE 

Appelé auprès d'un malade, le chaman s'efforce t out d'abord de 
découvrir la cause de la maladie. On distingue deux principaux types 
de maladies: celles qui résultent de l'introduction d'un objet patho
gène et celles qui résultent de la « perte de l' âme» (2). Le traitement 
diffère essentiellement d' une hypothèse à l'autre: dans le premier cas 
il s'agit d'expulser l'agent du mal, dans le second, de trouver et de 
réintégrer l'âme fugitive du malade. Dans ce dernier cas le chaman 
s'impose saus conteste car lui seul peut voir et capturer les âmes. 
Dans les sociétés qui comptent, en dehors des chamans, des medicine
men et des guérisseurs, ces derniers peuvent bien traiter certaines 
maladies, mais la « perte de l'âme 1 est toujours réservée aux chamans. 
Dans le cas d' une maladie provoquée par l'introduction d'un objet 
magique perturbateur, c'est toujours grâce à ses capacités ext atiques, 
et non pas par un raisonnement ressort issant à la science profane, que 
le chaman arrive à diagnostiquer la cause; il dispose en effet de nom
breux esprits auxiliaires qui cherchent pour lui la cause de la maladie, 
et la séance implique nécessairement l'évocation de ces esprits. 

Les causes du vol de l'âme peuvent être multiples: rêves qui pro
voquent la fuite de l'âme; morts qui ne se décident pas à se diriger vers 
le pays des ombres et rôdent autour des camps, cherchant à emmener 
avec eux une autre âme ; ou, enfin, l'âme même du malade s'égare 
loin de son corps. Un informateur Paviotso disait à Park: « Quand 
quelqu'un meurt subitement, il faut appeler le chaman. Si l'âme ne 

(1) c r. par exemple, M. E. QpLER, TM CI'~ati(l~ Role of Shamanum in M escaluo 
A,pache Mythology (. J ournal of American Folklore ., vol. 59, 1946, p. 268·8t ). 
(2) cr. F. E. CLEMENTS, Primiti(l~ Conupt8 of Di8~tU~ (University or California, 
Publications in American archaeology and an thropology, vol. 32 1932, No. 2, 
p. 185-252), J.l. 193 sq . Cf. aussi William W. ELIIIB NDORf , Soul Los, lUn~Bs in W~,tel'n 
North America (in. lndian Tribes or Aboriginal America: Selected Papers or the 
29th Inlernational Congress of Americanists ., éd . Sol Tax, Ill, Chicago, 1952, 
p. 104-14. ) ; Â. HULTI.RANTZ, Conception, orthe Soul amonl North American IndiaM : 
a Study in R~li,io lU E'hnowty (Stockholm, 1953), p. 44.9 sq. 
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s'est pas trop éloignée, le chaman peut la ramener. Il tombe en transe 
pour ramener l'âme. Quand l'âme s'est avancée profondément vers 
l'autre monde, le chaman ne peut rien faire: il y a trop de distance 
entre l'âme et lui » (Park, Shamanism, p. 41) . L'âme quitte le corps 
pendant le sommeil et, en réveillant quelqu'un brusquement, on peut 
le fai re mourir. Il ne faut jamais réveiller un chaman en su rsaut. 

Les objets malfaisants sont généralement projetés par les sorciers. 
Ce sont de petites pierres, de menus animaux, des insectes; ils ne sont 
pas introduits in concreto par le magicien, mais créés par la puissance 
de sa pensée (ibid., p. 43). Ils peuvent être envoyés également par les 
esprits qui, parfois, s'installent eux-mêmes dans le corps du malade 
(Bouteiller, p. 106) . Une fois découverte la cause de la maladie, les 
chamans extraient les objets magiques par succion. 

Les séances ont lieu pendant la nuit et presque t oujours à la maison 
du malade. Le caractère rituel de la cure est nettement précisé: le 
chaman et le malade sont tenus de respecter un certain nombre d'inter
dictions (ils évit ent les femmes enceintes ou en période de menstrua
tion, et en général toute source d'impureté; ils ne touchent pas aux ali
ments carnés ou salés j le chaman procède à des purifications radicales 
en utilisant des vomitifs, etc.). Parfois, la famill e du patient observe, 
elle aussi, le jeûne et la continence. Quant au chaman, il se baigne à 
l'aurore et au crépuscule et s'adonne à des méditations et à des prières. 
Comme les séances sont publiques, elles provoquent une certaine ten
sion religieuse dans la communauté tout entière et, en l'absence 
d'autres cérémonies religieuses, les guérison.s chamaniques constituent 
le rituel par excellence. L' invitation qu' un membre de la famille fait 
au chaman et la fixation de l'honoraire ont elles-mèmes un caractère 
rituel (Park, p. 46 ; Bouteiller, p. 111 sq.). Si le cbaman demande un 
prix trop élevé, ou s' il ne demande rien - il tombe malade. D'ailleurs, 
ce n'est pas lui, mais son « pouvoir li qui fixe les honoraires de la cure 
(Park, p. 48 sq.). Seule sa famille a droit à un traitement gratuit. 

Un grand nombre de séances ont été décrites dans la littérature 
ethnologique nord-américaine (1). Dans leurs grandes lignes, elles se 
ressemblent. Partant, il y aura intérêt à présenter plus en détail une 
ou deux séances choisies parmi les mieux observées. 

CURE CHAMANIQUE CHEZ LES PAVIOTSO (2) 

Après avoir accepté d'entreprendre la cure, le chaman s'enquiert 
des actions du patient avant sa maladie pour deviner la cause de 
celle-ci. Il donne ensuite des instructions pour la co nfection du bâton 

(1) Ct. p . ex. les indications groupées par Marcelle BOUTBIl.LE R, op. cil., p. 13(" 
n . l. Voir aussi ibid., p. 128 sq. Cf. Rola nd DIXO N, Some Aspec!s of the American 
Shaman (1 J.ourn al oC America n Folklore ., 1908, vol. 21, p.1-12 ) ; Frederick JOIINSON, 
Noû. on Mu:"!ac Shamani8f11 (1 Primitive Man ., XV I, 19'13, p. 53-80) ; M. E. OPLER, 
No~, on Chlrlcahua Apache Culture : 1. Supernalura[ J'oU'er and the Shama n (. Pri
mitive Man . , XX, 19(17, p. 1- 11. ). 
(2) D'apres Willard Z. PAR.K, Pa"iouo Shamanism (. Awerican Anthropologist ., 
19a4, vol. 36, p. 98-113) j id., ShamanÎsm in Westerrl North America, p. 50 sq, 
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qu'on placera auprès de la t ête du malade : c'est un bâton de 3 à 
4 pieds, à fabriquer en bois de saule, et qui portera à son sommet une 
plume d'aigle procurée par le chaman. Cette plume rest e près du 
malade la première nuit et le bâton est soigneusement gardé des 
contacts impurs. (11 suffit qu'un chien ou un coyote le touchent pour 
que le cbaman t ombe malade ou perde son pouvoir.) Notons en passant 
l' importance de la plume d'aigle dans la guérison chamanique nord
américaine. Ce symbole du vol magique est très probablement en rela
tion avec les expériences extatiques du chaman. 

Celui-ci arrive à la maison du patient vers neuf heures du soir 
accompagné de son interprète, le « parleur " dont la fonction est de 
répét er à haute voix toutes les paroles murmurées par le chaman. 
(L'interprète reçoit lui aussi des honoraires, s'élevant généralement à 
la moitié de ceux du chaman.) Parfois, l'interprète prononce une 
prière avant la séance et s'adresse directement à la maladie pour l'in
former que le chaman est arrivé. Il intervient de nouveau au milieu 
de la séance pour implorer rituellement le chaman de guérir le malade. 
Certains chamans utilisent, en outre, une danseuse, qui doit être 
belle et vertueuse; celle-ci danse avec le chaman ou seule, lorsque ce 
dernier procède à la succion. Mais la participation des danseuses aux 
guérisons magiques semble une innovation assez récente, au moins 
chez les Paviotso (Park, Shamanism, p. 50). 

Le chaman s'approche du malade, torse et pieds nus, et commence à 
chanter en sourdine. Les assistants, qui se tiennent le long des murs, 
reprennent ensemble, avec l'interprète, les chants l'un après l'autre. 
Ces chants sont improvisés par le chaman et il les oublie, la séance 
terminée; leur rôle est d'appeler les esprits auxiliaires. Mais l'inspira
tion en est purement extatique: certains chamans affirment que c'est 
leur 0: pouvoir» qui les inspire pendant la concentration préliminaire 
à la séance ; d'autres prétendent que les chants leur viennent par le 
truchement du bâton à plume d'aigle (ibid., p. 52) . 

Après un certain temps, le chaman se lève et se promène en cercle 
autour du feu central de la maison. S'il y a une danseuse, elle le suit. 
Il revient ensuite à sa place, allume sa pipe, en tire quelques bouffées 
puis la passe aux assistants qui , sur sa recommandation, fument 
à la ronde une ou deux boufTées. Pendant tout ce temps, les chants 
continuent. C'est la nature de la maladie qui décide de J'étape sui
vante. L'e patient est-il inconscient, il est évident qu'il souffre de la 
• perte de l'âme,.; le chaman doit alors immédiatement entrer en 
transe (yaika) . Si la maladie est provoquée par une autre cause, le 
chaman peut entrer en transe pour pouvoir établir le diagnostic, 
ou pour discuter avec ses (l pouvoirs * du traitement à pratiquer. Mais, 
en ce qui concerne ce dernier type de diagnostic, on ne recourt à la 
transe que si le chaman est assez fort. 

Quand l'esprit du chaman revient victorieux de son voyage exta
tique à la poursuite de l'âme du malade, l'assistance est informée 
par le chaman , qui raconLe longuement }'avenLure. Lorsque la transe 
a pour objet de déco uvrir la cause de la maladie, les images 
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rencontrées par le chaman durant son extase lui révèlent le secret: 
s'il rencontre l'image d'un tourbillon, c'est le signe que la maladie 
a été causée par un tourbillon; s'il voit le patient se prome
nant parmi les fleurs, la guérison est certaine j si, au contraire, les 
fleurs sont fanées, la mort est inévitable, etc. Les chamans reviennent 
de leur transe en chantant jusqu'à ce qu'ils aient pleinement repris 
conscience. Us s'empressent de communiquer leur expérience exta
tique et, s'ils ont reconnu la cause de la maladie dans un objet intro
duit dans le corps du patient, ils procèdent alors à l'extraction. Ils 
sucent la partie du corps qu'ils ont vue en transe comme étant le 
siège de la maladie. Généralement, le chaman suce directement la 
peau; certains, pourtant, la sucent au moyen d'un os Ou d'un tuyau 
en bois de saule. Tout le temps que dure cette opération, l'interprète 
et les assistants chantent en chœur jusqu'à ce que le chaman ]es arrête 
en secouant vigoureusement la sonnaille. Après avoir sucé le sang, 
le chaman le crache dans un petit trou et répète la cérémonie, c'est
à-dire tire quelques bouffées de sa pipe, danse autour du feu et se remet 
à sucer jusqu'à ce qu'il ait réussi à extraire l'objet magique : une 
petite pierre, un lézard, un insecte ou un ver. Ille montre à la ronde, 
et le jette ensuite dans le petit trou en le recouvrant aveo de la pous
sière. Les ohants et le • fumage. rituel de la pipe se poursuivent jus
qu'à minuit; on observe alors une pause d'une demi-heure j on sert 
de la nourriture aux assistants, d'après les directives du chaman, 
mais celui-ci n'y touche pas, et on a soin qu'aucune miette ne tombe 
à terre; on enterre soigneusement la nourriture qui reste. 

La cérémonie s'achève peu avant l'aurore. Juste avant la fin, le 
chaman invite les assistants à danser avec lui autour du feu pendant 
cinq à quinze minutes. Il conduit la danse en chantant. Ensuite, il 
donne des instructions à la famille concernant la nourriture du patient 
et il décide quels dessins doivent être peints sur son corps (Park, 
Shamanism, p. 55 sq.). 

Le chaman paviotso extrait de la même manière les balles et les 
pointes de fl èches (ibid. , p. 59). Les cérémonies chamaniques de clair
voyance et de régulation du temps sont beaucoup moins fréquentes que 
les séances de guérison. Mais on sait que le chaman peut procurer la pluie, 
arrêter les nuages, fondre la glace des fleuves, simplement en chantant 
ou en agitant une plume (ibid., p. 60 sq.). Comme nous l'avons dit, ses 
vertus magiques semblent avoir été beaucoup plus grandes jadis, et il 
se plaisait autrefois à en faire étalage. Certains chamans paviotso 
font des prophéties ou interprètent les rêves. Mais ils n'ont aucun 
rôle dans la guerre, où ils sont subordonnés aux chefs militaires (ibid., 
p. 61 sq.). 

StANCE CHAMAN IQUE CHEZ LES ACHUMAWI 

Jaime de Angulo a donné une description très complète de la Cure 
chamanique chez les Achuma\vi (1). Comme on le verra tout à l'heure, 

1
1) Jaime de ANGULO, La PBycholosie relisieusB!ka Achumawi: 1 V. ù Chamanisme 
• Anthrop08 _, 23, 1928, p. 561 . 82) . 
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la séance n'a rien de mystérieux ni de so~r.e . Le chaman se perd 
arfois en méditations et parle soUo fJoce : il dIalogue a~ec ses dama

Pomi ses t pouvoirs , (esprits auxiliaires), pour découvrIr la cause de 
ra n:aladie, car ce sont les damagomi qui établissent en réalité le 
d·agnostic (ibid. p. 570). On distingue en gros SIX catégOries de mala-
l, . d' b 3) l' . dies: 1) les accidents visibles; 2) la transgressIOn un ta ou;. epou-

vante causée par l'apparition des monstres j 4) le t mauvQls, sang . ; 
5) l'empoisonnement par un autre chaman; 6) la perte de 1 Ame. 

La séance a lieu le soir, dans la mQlson du patlent. Le ch~man se 
et à genoux à côté du malade qui est couché par terre, la tete vers 

:::'st • JI se balance en cbanto~nant, les yeux à demi clos. D'abord 
'est un bourdonnement sur un ton plaintif, comme si le chaman 

~oulait chanter malgré une souffrance intérieure. Le bourdonnement 
devient plus fort, prend la forme. d'une vraie mélodi~, mais eo?ore en 
sourdine. On commence à se taire, ~ écouter, à faIre attentlOfl'

A 

Le 
chaman n'a pas encore son damag.om,. Il est, lIuelque part, peut-etre 
très loin dans la montagne, peut-etre dans 1 ru~. dola n.Ult tout près 
d'ici. La chanson c'est pour le charmer, pour 1 mVlter a ventr, pour 
l'y forcer même [ ... J. Ces cbansons, comme toutes l es chansons des 
Acbumawi, se composent d'une ligne ou deux, faIsant de~x, ~rOls, 
ou tout au plus quatre phrases de musique. On la répète dIX, vmgt, 
trente fois de suite, sans aucune interruptIOn, la dermère note étant 
suivie immédiatement par la première note du commencement, sans 
aucun reste musical. On chante à l'unisson. Quant à la mesure, on la 
bat avec les mains. EUe n'a rien à voir avec le rythme de la mélodIO. 
Elle est sur un rythme différent, un rythme d'ailleurs quelconque, 
mais uniforme et sans accent. En général , au commencement d'une 
chanson chacun bat une mesure un peu différente. Mais au bout de 
quelque~ répétitions, elles s'unifient. Le chaman ne chante guère 
que quelques mesures lui-même. D'abord il est seul, P':lls quelques VOI~, 
enfin tout le monde. Alors il se tait, laissant à l'assistance le travail 
d'attirer le damagomi. Naturellement, plus fort on chan.te, et mIeuX 
à l'unisson mieux cela vaut. On a plus de chance de réveiller le dama
gomi s'il d'ort quelque part au loin. Ce n'est pas seulement le bruit 
physique qui le réveille. C'est tout. autant, et. encore plus, l'ardeur 
émotionnelle. (Ceci n'est pas mon mterprétatlOn. Je répète ~e que 
m'ont dit beaucoup d' Indiens.) Quant au chaman, il se. rec~eille: Il 
ferme les yeux, il écoute. Bientôt il sent so~ damagomt qUi arrIve, 
qui s'approche, qui voltige dans l'air de la nUIt, dans la brousse, SO.U8 

la terre, partout, même dans son propre ventre. [ ... J. Alors soudam, 
le chaman frappe des mains, à n'importe q~el lD 8ta~t du c~ant, et 
tout le monde se tait. Silence profond (et c est très ImpreSSIOnnant 
au milieu de la brousse, sous les étoiles, à la lueur vacillante du foyer, 
que ce silence soudain après le rythme rapide et tant soit peu hypno . 
tisant de la chanson). Alors le chaman s'adresse à son damagomi. Sa 
voix est haute, comme s'il parlait à un sourd. Il. p~rle d'une voix 
rapid e saccadée monotone, mais en langage ordmalre que tout le 
mond~ comprend. Les phrases sont courteo. Et tout ce qu'il dit 
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1' « interprète» le répète exactement, mot pour mot [ .. . ]. Le chaman est 
teUement surexcité qu'il s'embrouille dans ce qu'il dit. Son interprète, 
si c'est son interprète ordinaire, connait depuis longtemps les embrouil
lements qui lui sont habituels [ ... ). Lui, le chaman, il est en état 
d'extase, de plus en plus, il parle à son damagomi, et son damagomi 
répond à ses questions. Il s'unit tellement à son damagomi , il se pro
jette tellement en lui , que lui-même, le chaman, répète exactement 
t outes les pa roles du damagomi [ ... ). » (J aime de Angulo, op. cil. , 
p. 567-68.) 

Le dialogue entre le chaman et ses« pouvoirs * est parfois d'une éton
nante monotonie; le maUre se plaint que le damagomi se soit fait 
attendre, et celui-ci se justifie: il était endormi près d'une rivière, etc. 
Le maître le renvoie et en appelle un autre. ~ Le chaman s'arrête. 
11 ouvre les yeux. On dirait quelqu'un qui se réveille d'une méditation 
profonde. II a l'air un peu hébété. Il demande sa pipe. Son interprète 
la bourre, l'allume, la lui passe. Tout le monde s'étire on allume des 
cigarettes, on fume, on cause, on dit des plaisanterie's, on garnit le 
foy~r. Le ch.aman lui-même prend part aux plaisanteries, mais de 
mOInS en moms, à mesure qu'une demi-heure, une heure, deux heures 
pa~sent. Il devient de plus en plus distrait, farouche. Il recommence, 
et il recommence [ ... l. Cela dure quelquefois des heures et des heures. 
Quelquefois cela ne dure guère plus d' une heure. Quelquefois le 
chaman abandonne la guérison, découragé. Ses damagomi ne trouvent 
rien. Ou bien ils ont peur. Le ' poison, est un damagomi très puissant 
plus fort qu'eux [ ... ]. Ce n'est pas la peibe de l'attaquer , (ibid.: 
p. 569). 

Après avoir trouvé la cause de la maladie, le chaman procède à la 
guérISon. Sauf dans le cas de la perte de l'âme le traitement consiste 
dans l'extr~ction du ~ mal» ou la succion du ~ang. Par la succion, le 
chaman retIre avec les dents un petit obj et « comme un petit bout de 
m blanc ou noir, quelquefois comme une rognure d'ongles * (ibid. 
p. 563). Un Achumawi disait à l'auteur: « Je ne crois pas que ce~ 
choses-là sortent du corps du malade. Le chaman les a toujours dans 
sa bouche avant de commencer la cure. Seulement il y a ttire la mala
dIe, ça lUI sert à attraper le poison . Autrement comment ferait-il 
pour l'attraper 1 • (ibid.). 

C~rt~in~ chamans .su~ent dir~cteme,nt Je sang. Un chaman expli
quaIt aInSI comment Il s y prenait: « C est du sang noir c'est du mau
vais sang. D'abord je le crache dans mes mains pour 'bien voir si la 
maladie est là-dedans. Et alors j'entends mes damagomi qui se dispu
t ent. Ils veulent tous que Je leur donne à boire. Ils ont bien travaillé 
pour moi. Ils m'ont aidé. Maintenant ils sont tous échaufTés. fi s ont 
soif. Ils veulent boire. Ils veulent boire du sang ... • (ibid.). S'il ne leur 
donne pas du sang, les damagomi s'agitent comme des fous et protes
tent bruyamment. , Alors je bois du sang. J e l'avale. J e leur donne. 
Et cela les apaise. Cela les calme. Cela les rafralchit ...• (ibid.) . 

, D'après les observations de Jaime de Angulo, le « mauvais sang» 
n est pas sucé du corps du malade; ce serait * le produit d'une extra-
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vasion hémorragique d'origine hystérique, dans l'estomac du chaman) 
(ibid. , p. 57!.). En efTet, le chaman est très fatigué à la fin de la séance 
et, après avoir bu deux à trois litres d'eau, « il s'endort d'un lourd 
sommeil » (ibid.). 

Quoi qu'il en soit, la succion du sang semble être plutôt une forme 
aberrante de la guérison chamanique. On se rappelle que certains 
chamans sibériens boivent aussi le sang des animaux sacrifiés et 
prétendent que ce sont en réali té leurs esprits auxiliaires qui le deman
dent et le boivent. Ce rite, extrêmement complexe, fondé sur la 
valeur sacrée du sang chaud , n'est « chamaniqu&. que subsidiairement 
et par coalescence avec d'autres rites appartenant à des complexes 
magico-religieux difTérents. 

S'il s'agit d'un empoisonnement par un autre chaman, le guéris
seUf, après avoir longuement sucé la peau, saisit l'obj et magique avec 
les dents et le montre. Parfois, l'empoisonneur se trouve parmi l'assis
tance, et le chaman lui rend l' «objet . : .. Tiens Ile voilà ton damagoni, 
je ne veux pas le gard er pour moi! » (ibid.). Dans le cas de la perte de 
l'âme, le chaman , toujours informé par ses damagomi, se met à sa 
recherche et la retrouve égarée dans des lieux sauvages, sur un 
roc, etc. (ibid., p. 575-77). 

LA DE SCEN TE AUX ENFERS 

La séance des chamans achumawi se distingue par sa modération. 
Mais celle-ci n'est pas touj ours la règle. La transe qui , chez les Achu
mawi, semble plutôt faible, est accompagnée ailleurs de mouvements 
extatiques assez prononcés. Le chaman shushwap (tribu de l'intérieur 
de la Colombie britannique) « agit comme s' il était fou. dès qu'il 
a mis sa coifTure rituelle (faite d' une natte de deux mètres de long et 
d'un de large). Il se met à chanter les chants que son esprit protec
teur lui a appris au moment de l'initiation. 11 danse jusqu'à ce qu'il 
transpire abondamment et que l'esprit vienne et lui parle. Alors il 

• s'allonge à côté du malade et lui suée la partie douloureuse. Il finit 
par extraire une lanière ou une plume, cause de la maladie, et les 
fait disparaltre en soufflant sur elles (1). 

Quant à la recherche de l'âme égarée ou ravie par les esprits, elle 
prend parfois un aspect dramatique. Chez les Indiens Thompson, 
le chaman met son masque et commence par prendre l'ancien sentier 
que suivaient autrefois les ancêtres pour se rendre au pays des morts; 
s'il ne rencontre pas l'âme du malade, il !ouille les cimetières où sont 
enterrés ceux d'entre les Indiens qui ont été christianisés. Mais, de 
toute façon, il lui faut lutter avec les fantômes avant de pouvoir leur 
arracher l'âme du malade et, quand il revient sur terre, le chaman 

ff) Franz Bou, TM Shushwap, dans son The lndiana of British Columb ia: Lku't'1.,en, 
Noolka , Kwakiutl, Shushwap (in British Association for the Advancement of Science, 
• Sixth Report on the North -Western Tribes of Canada " 1890, publié en f89f, 
p. 553-7 f 5 ; publié aussi dans le tiré à part du • Six th Heport " p. 93 sq.), p. 95 sq. 
du tiré à part. 
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montre aux assistants sa massue ensanglantée. Chez les IndiEfDs 
Tuanas du territoire de Washington, la descente aux Enfers est p~us 
réaliste encore: souvent on ouvre la surface du sol j on imite le pas,age 
d'un cours d'eau j on mime vigoureusement la lutte avec les es
prits, etc. (1). Chez les Nootka, qui attribuent le <vol de l'âme, aux es
prits maritimes, le chaman plonge, en extase, au fond de l'océan et 
revient mouillé, • perdant parlois son sang en abondance par le nez et 
les tempes et portant l'âme volée dans une petite houppe de plumes 
d'aigle, (P. Drucker, The Northern and Central Nootkan Tribes, 
p. 210 sq.) . 

Comme partout ailleurs, la descente du chaman aux Enlers en 
vue de ramener l'âme du malade emprunte l'itinéraire souterrain des 
trépassés, et s'intègre, par conséquent, dans les mythologies luné
raires de chacune des tribus. Pendant une cérémonie lunéraire, une 
Yuma perdit connaissance. Quand, après quelques heures, eUe lut 
ranimée, eUe raconta ce qui lui était arrivé. Elle s'était soudain 
trouvée à cheval derrière un de ses parents, décédé depuis des années. 
EUe était entourée d'un grand nombre de cavaliers. Se dirigeant vers 
le Sud, ils étaient arrivés à un village dont les babitants étaient 
des Yuma. Elle avait reconnu bien des gens qu'elle avait connus 
de leur vivant. Tous étaient venus à sa rencontre en manifestant 
une grande joie. Cependant, peu de temps après, elle avait vu un gros 
nuage de lumée, comme si tout le village éLait en leu. Tous avaient 
pris la luite. EUe s'était mise à courir mais, ayant buLé contre un 
morceau de bois, elle était tombée à terre.>C'eBt à ce moment qu'eUe 
avait repris connaissance et vu un chaman, penché sur elle, en train 
de la soigner (C. D. Forde, Ethnography of the Yuma Indians, 
p. 193 sq.). Plus rarement, le chaman d'Amérique du Nord est 
appelé à ramener l'esprit gardien d'une personne, esprit emporté 
par des trépassés dans la région des morts (2). 

Mais c'est surtout pour la rechercbe de l'âme du malade qu'il met 
en œuvre ses connaissances de topographie infernale et ses capacités 
de clairvoyance extatique. Il est inutile de grouper ici toutes les 
données relatives à la perte de l'âme et à sa recherche par le chaman 
nord-américain (3). Il nous suffira de noter que cette croyance est 
assez lréquente en Amérique du Nord, spécialement dans la zone 

(1) J. TaiT, TM Tlwm'l,on IndiUM of Brituh Columbia, p. 363 89,. iRév. M. EELLII. 
A Few Facl$ in Rega,. to the Twana, Clallam and Chemakum IndIana of Washington 
Te,.,.itory (Chicago, 1880), p. 677 sq., cité par FRAZER, Tabou et le. pùil8 de l'dme 
(trad. françaiso, Paris, 1927), p. 48 sq. Dans J'Ile Vea du Pacifique,le mediciru.man 
~e ~nd également au cimetière, en procession. Même rituel à Madagascar; ct. FRAZRR, 
lb1d., p. 45. 
(2) CI., p. ex., Hermann HUBERL1N, Sbddda'q, A Shamanutic Performance of the 
C0a8t $alish (. American Anthropologist l , 1918, n. 8., 20, p. 249-57). Au moins huit 
chamans à la fois exécutent cette cérémonie. qui comporte un voyage extatique aux 
Enfers dans une barque imaginaire. 
(3) Cf. Robert H. Lown, Notes on ShoshoMan Ethnography (1 American Museum 
of Natural His~ory, Anthropological Papers, XX, 3, 1924, p. 183-314), p. 294 sq. · 
PARK, Shamantsm, p •. 137 j CLBMBNTS, Pl'imitille ~Ollcepts of Disease, p. 195 59>; 
HULT&RANTZ.ponceprions of tlu Soul, p. 4.49 sq. ; Id., The North Amerlcan Indlan 
Ol'PMUS T,.adltlon, p. 24.2 sq. 

LE CHAMANISME NORD ET SU D-AMKRICAI N 249 

oècidentale, et que sa présence en Amérique du Sud également exclut 
l'hypothèse d'un emprunt assez récent lait à la Sibérie (1). Comme on 
aura l'occasion de le montrer par la suite, la théorie de la perte de 
l'âme comme cause de la maladie, bien que probablement plus 
récente que l'explication par un agent pert.urbateur, semble néanmoins 
assez archaïque, et sa présence dans le continent am~rjca~ ne ~e laisse 
pas justifier par une influence tardive du chamamsme sibérien. 

l ei comme partout ailleurs, l'idéologie chamaniste (ou, plus exac
tement, cette partie de l' idéologie traditionnelle qui avait été assimi: 
lée et abondamment développée par les chamans) se rencontre aussI 
dans des mythes eL des légendes qui ne font pas intervenir des cha
mans proprement dits. Tel est le cas, pal' exemple, de ce qu'on a 
appelé le « mythe nord-américain d'Orphée " qu'on rencontre dans la 
majorité des tribus, spécialement dans les régions de l'Ouest et de 
l'Est du continent (2). Voici la version des Telumni Yokuts: Un bomme 
perd sa lemme. Il décide de la suivre et veille le tombeau. La deuxième 
nuit, la femme se lève et, comme endormie, se met à marcher vers 
Tipikinits, le pays des morts, qui se trouve vers l'Ouest (ou le Nord
Ouest). Son mari la suit jusqu'à ce qu'elle arrive à une flvl ère sur 
laqueUe s'étendait un pont qui tremblaiL et s~ mouvait conti,:,u~lle
ment. La lemme se retourne et lUi dit: , Qu est-ce que tu lalS ICI? 
tu es vivant) et ne pourras pas traverser le pont. Tu tombe~as .dans 
l'eau et tu deviendras un poisson. ,. Au milieu du pont veillait un 
oiseau; par ses cris, il effrayait les passants et certains tomhaie.nt dans 
le gouffre. Mais l'homme avait un talisman, une corde magique; à 
l'aide de celle-ci il réussit à traverser la rivière. Sur l'autre rive, il , . . 
rencontre sa femme au milieu d'une foule de trépassés qUi danSaIent 
en rond (la lorme classique de la , Ghost Dance .). L'bomme s'appro
che et tous commencent à se plaindre de Ba mauvaise odeur. Le mes
sager de Tipikinits, le Seigneur de l'Enler, l'invite à table. La lemme 
du messager eUe-même lui sert d'innombrables plats dont il mange 
sans arriver à les laire diminuer. Le Seigneur de l'Enler lui demande 
le motif de sa visite. L'apprenant, il lui promet qu'il pourra ramener 
sa lemme sur la terre s'il est capable de veiller toute la nuit. La ronde 
recommence, mais l'homme, pour ne pas se fatiguer, reste à l'écart 
à regarder. Tipikinits lui enjoint de Be baigner. Ensuite, il appelle sa 
femme, pour vérifier si elle est bien son épouse. Le couple passe toute 
la nuit dans un lit à converser. Avant l'aurore, l'homme s'endort et, 

(il C'est l'h;pothèse de R. L . L~WIB (p,.imitille R:'igi,!n, New Yo~k, 1924, p. 1765<1,.) 
il aquelle il a renoncé par la sUite: cf. On tM Hlsto1'lcal Connectlon between Cutatn 
Otd Wo,.ld and New Wo,.ld Beliefs (Congrès International des Américanistes tenu ~ 
Gôteborg en 1924, XXI- Session, 2- p:u-Lie, Gôteborg, 1925, p. 546-549). Cf. aussI 
CLEMENTS, p. 196 sq.; PARK. Shamanf.Bm, p. 137. 
(2) Cf. A. H. GAYTON, Tiu O,.pMU' My th in North Ame,.ica Il J ournal of the Ame
riean Folklore l, XLVII1, 189, 1935, p. 263-293). Voir, p. 265, a distribution géogra
p'hique du mythe; cr. HULTItRANTZ, TM No,.th Ame,.ican l ndian O,.pMUS Tr.adition 
(la carte, p. 7, et la. liste des tribus, p. 313-14. ).kmy..the...9.i! inconnu des Ea.a.wmaux. 
ce qui nous malLexchlre l·h~poll1è~~l.lfi6-.in.Ouence-5ibéto=-aàiaIliîii.e. Cf) aussi 

-A-: L . l<iônu, A Ka,.ok lJi'ïiM~fyth (in 1 Journal of American F"olklore, LIX. 
194.6, p. 13-19): les héroïnes sont deux femmes qui poursuivent un jeune homme a.u.x 
Enters mais échouent complètement dana leur entreprise. 
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en se réveillant il trouve une bûche pourrie dans ses bras. Tipikinits 
envoie son messager Pinviter à déjeuner. Il lui donne encore une 
chance, et l'homme dort toute la journée pour n'être pas fatigué 
la nuit suivante. Le soir, tout recommence comme la veille. Le couple 
rit et s'amuse jusqu'à l'aube, lorsque l'homme s'endort. de nouveau 
pour se réveiller avec la bûche pourrie dans ses bras. Tipikinit.s le 
mande de nouveau, lui donne quelques grains qui lui permet.tront de 
traverser le fleuve et lui enjoint de quitter l'enfer. Rentré chez lui, 
il finit par raconter son aventure, mais prie ses parents de la taire 
car, s' il ne réussit pas à rester caché six jours, il mourra. Néanmoins, 
les voisins apprennent sa disparition et son retour, et l'homme décide 
de tout avouer, a fin de pouvoir rejoindre sa femme. Il invite le vil
lage il un grand banq uet et il raconte ce qù 'i l a vu et entendu dans 
le royaume des morts. Le lendemain il meurt mordu par un serpent. 

Ce mythe présente une étonnante unifoT'mi té dans toutes Jes 
variantes enregistrées. Le pont, la corde sur laq uelle le héros traverse 
le fl euve infernal, Je personnage bienveillant (une vieille ou un vieux, 
Seigneur de l'Enfer), l'animal gardien du pont, etc., tous ces motifs 
class~ques de la .descente aux En fers sont présents dans la presque 
totalIté des val'lanLes. Dans plusieurs versions (Gabriel1ino, etc.), 
l'épreuve que doit subir le héros est celle de la chasteté : il doit rester 
chaste pendant trois nuits auprès de son épouse (Gay ton, p. 270, 272). 
Une version alibamu , met en scène deux frères qui suivent leur sœur 
morte. Ils marchent vers l'Occident jusqu'à ce qu'ils aient atteint 
l'horizon ; là, le ciel est instable, se déplaçant continuellement. Se 
transrol'mant en animaux, les deux frères pénètrent dans l'au-delà et 
avec l'aide d'un Vieux ou d'une Vieille, ils sortent victorieux de quatr~ 
épreuves. Une fois arrivés là-baut, on leur montre leur maison ter
restre, qui se trouve exactement sous leurs pieds (motif « Centre du 
Monde .). Ils assistent à la danse des morts ; leur sœur se trouve là 
et, en la touchant avec un obj et magique, ils la font tomberetl'empor
tent dans une calebasse. Mais, une fois revenus sur terre, ils entendent 
leur sœur qui pleure à l'intérieur de la calebasse et imprudemment 
ils l'ouvrent. L'âme de la jeune fill e s'enluit (ibid.: p. 273) . ' 

Nous verrons un mythe sim ilaire en Polynésie, mais le mythe nord
am~ricain garde mieux le souvenir de l'épreuve initiatique qu'impli
quaIt la descente aux EnCers. Les quatre épreuves auxquelles font 
allusion la variante Alibamu, l'épreuve de chasteté et surtout l'épreuve 
de la ct veiIJe », ont nettement un caractère initiatique (1). Ce qui est 
« chamanique » dans tous ces mythes, c'est la descente aux Enfers 
pour ramener l'âme de la Cemme aimée. En efTet, les chamans sont 
réputés capables. non seulement de réintégrer les âmes vagabondes 
des malades, malS ég~l ement de Caire revivre les morts (2) ; et ceux-

(1). Dan~ J:U e de 1'~ncêL!'e myth~que Ut-Napis~tim! Gilgamesh doit, lui aussi, 
~Clller SIX JOUI'!! et.sl:~ n .Ults de SU ite, pour obtemr l'Immortalité, et, tout comme 
1 Orph~e nord·amérlcam, il ~houe: cf. ELIA.DE, Traite d'hisloire du religions, p. 251 6q. 
(2) Vo~r! p. ex., la résurrect!on d'un garçon par les /If idè'wiwin, exploit conservé dans 
fa traditIO n de cette conCrériC secrète. W. J . HOFFMA N , The Midè'wiwin or , Grand 
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ci, à leur retour des Enfers, racontent aux vivants ce qu ' ils ont vu, 
exactement comme le font ceux qui sont descendus cc en esprit li au 
pays des morts, ceux qui ont visité en extase les EnCers et les Paradis, 
et qui ont alimenté la littérature visionnaire multi-millénaire du 
monde entier. Il serait exagéré de considérer de tels mythes comme 
des créations exclusives des ex périences chamaniq ues i mais ce qui 
es t sûr, c'est qu'i ls utilisent et interprètent de t eHes expériences. Dans 
la variante alibamu, les héros capturent l'âme de leur sœu r de la 
même façon que le chaman s'empare, pour la ramener sur terre, de 
l' âme du malade ravie dans le pays des morts . 

LES CONFRtRIES S E CR È,TES ET LE CHAMANIS ME 

Le problème des rapports ex istant entre le chamanisme propre
ment dit, d'une part, Jes diverses sociétés secrètes et les mouvements 
mystiques nord-américains, d'autre part, est assez complexe et loin 
d'être résolu (1). On peut dire que toutes ces conlréries à base de 
mystères ont pourtant une structure chamanique, en ce sens que leu r 
idéologie et leurs techniques participent à la grande tradition chama
nique. Nous en donnerons à l'instant quelques exemples empruntés 
aux sociétés secrètes (type A1idë'wiwin) et aux mouvements exta
tiques (type « Ghost dance religion .). On y reconnattra lacilement 
les grandes lignes de la tradition chamanique : initiation comportant 
mort et résurrection du candidat, visites extatiq ues au pays des morts 
et au Ciel, insertion des substances magiques dans le corps du candi
dat, révélation de la doctrine secrète, enseignement de la guérison 
chamanique, et c. La différence principale entre le chamanisme tradi
tionnel et les sociétés secrèt es réside dans 10 lait que ces dernières sont 
ouvertes à toute personne qui fait preuve d'une certaine prédispo
sition extatique, qui es t disposée à pay~r la contribution demandée 
et, surtout , qui accepte de se soumettre à l' apprentissage et aux épreu
ves initiatiques. On observe mainte fois une cert aine opposition, et 
même un antagonisme, entre les confréries secrètes et les mouvements 
extatiques d'un côté, et les chamans de l'autre. Les con fréries, comme 
les mouvements extatiques, s'opposent au chamanisme dans la 
mesure où celui-ci est assimilé à la sorcellerie et à la magie noire. Une 
autre opposition a sa raison d'être dans l'esprit exclusiviste de cer-

M~d~i1U Society. of tM Ojibwa (in . Seventh Report ot the Bureau of American 
Elhnology " 1885·86, Washington, 1891, p. 143·300), p. 241 sq. Ct. aussi B ULT
:r.RANTZ, TM Norlh American Indian OrpMIJ.S Tradi/ùm, p. 247 sq. 
(1 ) CC. quelques indications d'ensemble dans Marcelle BOUTBILLBR, Chamanüme, 
p. 51 sq. Clark W ISSLER (General Discussion of Shamanütic and Dancing Societies, 
American Museum oC Natural Hislory, An Lhropological Papers, XI, 12 , 1916, 
p. 853·876) étudie la. diffusion d'un certai!l complexe chaman istique à partir des 
Pawnee à d'autres ulbus, et montre (spéCialement, p. 85'·62) le p'fOceSSUS d'assi
milation des techniques mystiques. Voir aussi W. MÜLLER, ",eltblld und Kul' ckr 
Kwiahufl· lndianer, p. U 4 sq.; J . HuuL, Ini!ialionen und CeheimbUnck an ckr 
NordwesthÜ8te Nordamerihas (in 1 Mitteilungen der anthropologischcn Oesellschart 
in Wien ., LXXXIII, Vienne, 1954, p. 1?6·90). 
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tains milieux chamaniqu8s ; les sociétés secrètes et les mouvements 
extatiques manirestent, au contraire, un esprit de prosélytisme assez 
accentué qui tend, en dernière, i~nstance, à l'abolition du privilège 
des ch~ans. Toutes ce~ confr~r~es et toutes ces sectes mystiques 
pourSUIvent . une ~~volutlOn rehgwus8, du fait qu'eHes proclament 
la régénératIOn spIrItuelle de la communauté entière, et même de la 
totalité des tribus nord-ind,i;nnes (,cf. la « Ghost-Dance religion »)_ 
AussI ont-elles consCIence d etre à 1 opposé des chamans qui Sur ce 
point, représentent à la lois les éléments les plus conserv'ateu;" de la 
tradition religieuse et les tendances les moins généreuses de la spiri
tualité tribale_ 

Mais, en réalité, les choses se passent d'une manière infiniment 
plus complexe car, si tout ce que nous venons de dire est exact il 
n'en est pas moins vrai qu'en Amérique du Nord les dilTéren~es 
entre les « profanes » et les « hommes-sacrés 11 ne sont pas tant d'ordre 
q.u~litatil que d'ordre quantitatil : elles .résident plutôt dans la quan
tLté de sacre que ces dermers ont assImilé. Nous avons eu l'occasion 
~e ~ont:er que ,tout in~ien rec.herche le pouvoir religieux, que tout 
Indien dIspose d un esprtt gardIen obtenu par les techniques mêmes 
que le chaman met en œuvre pour obtenir les siens (cr. ci-dessus, 
p- 93 sq.)_ La différence entre un prolane et un chaman est de 
si~ne quantitatil : le chaman dispose d'un plus grand nombre d'es
prIts protecteurs ou gardIens, et d'un Cl pouvoir» magico-religieux 
plus lort (1)_ A cet égard on pourrait presque dire que tout Indien 
ct chamanise », même si, consciemment, il ne désire pas devenir 
chaman_ 

Si la différence entre les prolanes et les chamans est si flou e elle 
n'est pas plus nette entre les milieux chamaniques et les conr~éries 
sccr~tes ou les sec~cs mystiques. D'une part, on rencontre chez ces 
d?rmères les techmques et les idéologies réputées « chamaniques »; 
d autre part, les "hamans parttc!Eent généralement aux sociétés 
secrètes à mystères les plus importantes et il leur arrive de s'y substi
tu~r :,omplètement_ Ces ra~ports sont très bien mis en lumière par la 
lI1ide ~'WLn ou comme on 1 a appelée (par erreur) «La Société Grande
Médecme " des Ojibwa_ Les Ojibwa connaissent deux sortes de cha
mans: les Wâbéno' (1' ft homme de l'aurore l) 1' « homme oriental It) 
et les jls'sakkrd', prophètes et voyants, appelés aussi «jongleurs • 
et « révélateurs des vérttés cachées ». Les deux catégories lont preuve 
des prestIges chamanlques : les W db én,;' sont également appelés 
« manteurs. de feu)) et manipulent impunément des charbons brû. 
lants; les J ls'sakkid' opèrent des guérisons, les dieux et les esprits 
parle~t par leur bouche, et ils sont des « jongleurs » renommés car ils 
réUSSIssent à se défaire instantanément des cordes et des chalnes dont 

rJs/s exem~es déjà cités (plus haut, p. 93 sq.), ajoutons la belle analyse de 
le. PlU. lamath EthTWgraphy (University of Calitornia Publications in 

Amerlcan archaeology and eth!10graphy, vol. 30, Berkeley, 1930\', p. 93 sq. (1 The 
Powale'tQé udes!j -), p. 107 sq. {la différence quantitative des pouvoirs p 2',9 sq (l'uni vers J e a quête), ete. ,. . -
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on les garrotte (1)_ Les uns comme les autres s'affilient pourtant volon
tiers à la Midë'wiwin : le Wâbéno', quand il s'est spécialisé dans la 
médecine magique et les incantations, Je jls'sakkid', quand il veut 
augmenter son prestige dans la tribu_ Ils sont, bien entendu, en 
minorité, puisque la conlrérie de la « Grande Médecine» est largement 
ouverte à ceux qui s'intéressent aux choses spirituelles et ont les 
moyens d'acquitter les taxes d'entrée_ Chez les Menomini, qui étaient, 
au temps de HofTman, au nombre de mille cinq cents, cent personnes 
étaient membres de la Jl.fidë'wiwin, parmi lesquelles on comptait deux 
W4bén,;' et cinqj ls'sakkid' (Hoffman, The lI1idë'wiwin, p_ 158)_ Mai. 
il ne devait pas rester beaucoup d'autres chamans à n'être pas affi
liés à la lI1idë'wiwin_ 

L'important dans ce cas, c'est que la conlrérie de la « Grande Méde
cine» elle-même dénonce une structure chamanique, D'ailleurs ses 
membres, les midë, Bont appelés r: chamans» par HofTman, bien que 
d'autres auteurs les appellent à la fois chamans et medicine-men, 
prophètes, voyants et même prêtres_ Toutes ces appellations sont en 
partie justifiées car les midi lont office aussi bien de chamans guéris
seurs que de voyants et, dans une certaine mesure, même de prêtres. 
On ignore les origines historiques de la Midë'wiwin, mais ses tradi
tions mythologiques ne sont pas trop éloignées des mythes sibériells 
du « premier chaman II. On raconte, en efTet, que Mi'nabo'zho, le mes
sager du Dzhe Manido (le Grand Esprit) et l'intercesseur en~re celui-ci 
et les humains, voyant la misère de l'humanité malade et affaiblie, 
révèle les secrets les plus sublimes à la loutre et introduit dans son 
corps des migis (symbole des midë) afin qu'elle devienne immortelle 
et puisse initier et du même coup consacrer les hommes (2). Aussi la 
sacoche en peau de loutre joue-t-elle un rôle capital dans l'initiation 
des midi: c'est là qu'on dépose les migis, les petites coquilles qui 

(1.) w. J. HOFFMAN, TM Midl'wiwin or 1 Grand Mt!diciM Society 1 of lM Ojibwa, 
p. 1.57 sq. Cf. quelques exemples des pouvoirs magiques des jls'.aJcJcld' (ibid .• 
p, 275 sq.). MaIS il convient d'ajouter que les prouesses magiques des chamans 
nord-américains sont loin de s'arrêter là. On leur attribue le pouvoir de faire germer 
et pousser un grain de blé sous les yeux du spectateur; de faire venir en un clin d'œil 
des branches de sapin de montagnes très éloÎ~nées ; de faire apparaltre des lapins et 
des chevreuils, de taire voler des plumes et d autres objets, etc. Ils peuvent aussi se 
précipiter des hauteurs dans de petites corbeilles, tirer d'un squelette de lapin un 
lapin vivant, transformer divers objets en animaux. Mais surtout les chamans sont 
1 mattres du feu _ et opèrent toutes sortes de 1 tire tricks _, de tours avec le feu: ils 
brOient un homme dans la braise, le réduisent en cendre - et cet homme, quelques 
instants après. participe à une danse très loin de là i cf. Elsie Clews PARSONS, Pudlo 
Indian lleligion (Chicago, 1.939), l, p. ~~o sq . Chez les Zuni et les Keresan, il existe 
des co ntréries secrètes spécialisées dans les « tire tricks. et leurs membres sont capables 
d'av!lier des ch~bons. de marcher sur le feu et de toucher du fer rouge, etc. i ct. 
Mâ ltfda Coxe SUVIINSON. TM Zwu lnalan8: TM" lIÛ1ow,fY' E80tU'iëFraurnÙie6 
and Ceremonie. (e 23rd Report of the Bureau of Amerlcan Ethnology _, 1.901-1902, 
Wash.ington 1.90~, p. 1.·634. ), p.503, 506, etc., qui relate aussi des observations 
personnelles (un cbaman gardant de la braise dans sa bouche pendant 30 à 60 sc
condes. eLe.). 
(2) W. J. HOPFMA N, The MUU'wiwin, p. 166 sq.; id ., Piclographyand Shamani.tic 
.RIU. of lM Ojibwa (1 American Anthropologist _, l, 1.888, p. 209-29), p. 213 sq. 
Cf. aussi Werner MULLER, Die blaUt! H ütu (Wiesbaden, 1. 954) ; Sister Bernard COLS
KAN, TM Religion 0(. the Ojibwa of Northern Minm.ota (e Primitive Man _, X, 1.937, 
p. 33-57), p. ~t. sq. sur la Midt'wiwin} . 
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sont réputées contenir la rorce magico-religieuse (HofTman, The 
Midë'wiwin , p. 21 7, 220 sq.). 

L'initiation des candidats suit les grandes lignes de toute initia
tion chamanique. Elle comporte la révélation des mystères (c'est
à-dire, en premier lieu le mythe de A1i'nab o'zho et l'immortali té de la 
Loutre), la mort et la résurrection du candidat , et l' introduction dans 
son corps d' un grand nombre de m igis (ce qui rappelle étrangement
les « pierres magiques» dont on farCIt le corps de l'apprenti magicien 
en Australie et ai lleurs) . 11 exist e quatre degrés initia tiques, mais les 

Itrois dernières initiations ne sont que la répétition de la première 
cérémonie. On construit le midëwigan , la « Grande Loge-M édecine D, 

sorte de clôture de vingt-cinq mètres sur huit et, entre les pieux, on 
dispose du feuillage pour se défendre des indiscrétions. A une tren
taine de mèt.res, on élève un wigiwam, le bain de vapeur pour le candi
dat. Le chel désigne un instructeur, qui révèle les origines et les pro
priétés du t ambour et des sonnailles au candidat et lui enseigne 
la manière de s'en servir pour invoquer le Grand Dieu (ManidoJ!,) et 
exorciser l es démons. On lui enseigne ausSI les chants magiques, les 
herbes médicinales, la thérapeutique et spécialement les éléments de 
la doctrine secrète. A partir du sixième ou cinquième jour qui pré
cède la cérémonie d'initiation, le candidat se purifie quotidiennement 
dans le bain de vapeur et assist e ensu ite à la démonstration des pou
voirs magiques des mid i ; ceux-ci, à J'intérieur du. m id iwigan , font 
mouvoir à distance diverses fi gurines en bois et notamment leurs 
sacoches. La dernière nuit , il rest e seul avec son instruc t.eur dans ]e 
bain de vapeur et , le lendemain, après une nouvelle purifica t.ion et 
si le ciel est clair, on procède à la cérémonie d'initiation. Dans la 
« Grande Loge-Médecine» sont assemblés tous les midë. Après avoir 
fum é longtemps en silence, ils entonnent des chants rituels révélant 
des aspect s secret s (et la plupart du t emps inintelligibles) de la tra
dition primordiale. A un moment donné, tous les midi se dl'essent 
et , s'approchant du candidat, le « tuent » en le touchant avec des 
migis (1 ). Le candidat tremble, t ombe à genoux et , quand on lui 
introduit une migi dans la bouche, il s'aUonge inanimé sur le so1. 
On le touche ensuite avec la sacoche et il « ressuscite ». On lui donne 
un chant magique et le cheC lui présente une sacoche en peau de loutre 
où le ca~didat. dépose ses propres mïgis. Pour vérifier le pouvoir de 
ces coqUIlles, li t ouche successivement tous ses conCrères, <lui tom
bent à terre comme foudroyés puis ressuscitent par le même procédé 
d'attouchement. Il a maintenant la preuve que les coquilles donnent 
aUSSI bIen la mort que la vie. Au banquet qui clôt la cérémonie le 
plus ancien midë raconte la tradi tion de la JI1 idc'wiwin et pou r fi~ir 
le nouveau membre chante son chant et Crappe ]e tambo~ rin . .. , 

La deuxième initiation a lieu au moins un an après la première. La 
Corce ~agique se voit. alors accrue par le grand nom bre des migis dont 
on CarCit le corps de l' initié, spécialement à l'endroit des articulat.ions 

(1) cr. w. MOLL ER , Die blaue /J Ulie , p. 52 sq . 
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t du cœur. Avec la troisième initiation, le midi obt.ient assez de pou
~oir pour devenir un jés'sakkid', c'es.t- A-dire qu'il es t . ca~able ~~exé
cu ter toutes les « jongleries li cbamamques e~" en ~a~t~cu.l lC r ,. qu il e~t 
promu mai tre dans les .guérisons. La quatneme m~tl ~tt.On mtrodmt 
encore de nouveaux migl.S dans son corps (HolTman, ,bid., p. 204-276). 

On se rendra compte, par cet exemple, des relations étroites entre I.e 
chamanisme proprement dit et les conCréries secrèt es nord-am.ért 
caines : l'un comme les autres participent à la même tradition maglCo
religieuse archaïque. Mais on peut a~ss,i d~st.inguer dan~ de t elles conCré
ries secrètes, et surtout dans la Midi w/.wm , un essaI de« retour aux 
origines» en ce sens qu 'on s'efforce de reprendre contact avec la tra
dition primordiale et d'éliminer les sorciers. Le rôle des esprits pro
tecteurs et. auxiliaires s' avère assez médiocre, t andis qu'on accorde, 
au contraire, beaucoup d'importance au Grand Esprit et aux voyages 
célestes. On s'e fforce de rétablir les communications entre la Terre 
et le Ciel t elles qu 'elles exist aient à l'aube des temps. Mais, malgré son 
caractère « réformateur li, la Midë'wiwin reprend les techniques les 
plus archaIques de l'init~ation m~gico-religi.eu se (la mort et la résur
rection (1), le corps Carci des « pwrres magiques », etc.). Et, comme 
nous J' avons vu les midë deviennent des medicine-men, l'initiation , . . 
leur apprenant aussi les diverses t echniques de guérison magIque 
(exorcisme, pharmacopée magique, traitement par succion, etc. ). 

Un peu différent est le cas du , Medicine Bite» des Winnebago dont 
le cérémonial initiatique complet a été publié par Paul Badm (2). 
li s'agit, ici aussi, d 'une conCrérie secrète dans laquelle on . n'est 
admis qu'après un rituel d'initiation très complexe, conSIst ant 
en premier lieu en la « mort » et la résurrection du candidat , par 
attouchement. de coquilles magiques conservées dans les sacoches 
en peau de loutre (Badin, ibid., p. 5 sq. , 283 sq., et c.) . Mais la ressem
blance avec la M idë'wiwin des Ojibwa et des Menomini s'arrête là . 
Il est vra isemblable que le rite qui consiste à projet er des coquilles 
dans le corps du candidat a été intégré assez tardivement (vers la fin 
du XVII e siècle) dans une cérémonie winnebago plus ancienne, riche 
en éléments chamaniques (ibid., p. 75). Comme le, Med icine Bite» 
des Winnebago présente plusieurs similitudes avec la « cérémonie 
des medicine-men )1 des Pawnee, et comme la distance qui sépare ces 
deux tribus exclut la possibilité d' un emprunt direct, on peut en 
conclure que J'un comme l' autre ont conservé des restes d'un rituel 
assez archal que, appartenant à un complexe culturel d'origine mexi
caine (Badin, ibid. ). Il est également fort probable que la M idë'wiwin 
des Ojibwa n'es t que le développement d' un te l rituel. 

En tout cas, le point qu'il importe de souligner c'est q~e le « Med icine 
Rite, des Winnebago avait comme but la régénératIOn perpétuelle 
de l'homme ini tié. Le démiurge mythique, le lièvre, qui a été envoyé 

(1 ) Sur le caractère chamaniq ue de la • Société des Cannibales 1 kwa kiutl , cr. 
W. MOLLF. R, lVeltbild Iwd K ult, p. 65 sq.; M. EL IA UF., Naissa llCe, m ysliqueB, p. 14ft 6q . 
(2) Paul RA U1N, The Road of L ife and Dea/Ii . A Ri/ual Dram a oftlle Americuli / lldian s 
(New York, 19'(5). 
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sur la Terre par le Créateur pour assister les humains, a ~té très impres
sionné par le fait que ceux-ci mouraient. Pour remédier au mal, il 
construit la loge initiatique et se transforme lui-même en un petit 
enfant. « Si quelqu'un répète ce que j'ai fait ici, déclare-t-il, voici 
l'aspect qu'il aura. (ibid., p. 31). Mais le Créateur interprète la régé
nération qu'il a accordée aux humains d'une autre manière: les hommes 
pourront se réincarner le nombre de fois qu'ils désirent (ibid. p. 25). 
Et le ct Medicine Rite D communique au fond le secret d'un retour 
ad infinitum sur t erre, cn révélant le véritable itinéraire post-mortem 
et les paroles que le trépassé doit adresser à la Femme gardienne de 
l'au-delà et au Créateur lui-même. Évidemment, on révèle aussi la 
cosmogonie et l'origine du « Medicine Rite D, car il s'agit toujours de 
retourner aux origines mythiques, d'abolir le temps et de rejoindre 
ainsi l'instant miraculeux de la Création. 

Nombres d'éléments chamaniques survivent également dans les 
grands mouvements mystiques connus sous le nom de « Ghost~Dance 
Religion . qui, bien qu'ils fussent déjà endémiques au commencement du 
XIXe siècle, n'ont profondément bouleversé les tribus nord~améri
caines que vers la fin du siècle (1) . Il est fort probable que le christia
nisme a influencé au moins certains de ses a prophètes» (cC. Mooney, 
p. 748 sq., 780, etc.). La tension messianique et l'attente de l'immi
nente • fin du temps . proclamée par les prophètes et les maltres de la 
, Ghost-Dance Religion. étaient faciles à intégrer dans une expérience 
chrétienne fruste et élémentaire. Mais la structure même de cet impor
tant mouvement mystique populaire n'en est pas moins autochtone 
pour autant; les prophètes ont eu leurs visions dans la plus pure manière 
archaïque: ils sont « morts » et sont montés aux Cieux, et là, une 
Femme céleste leur a appris comment se présenter devant le 1: Maître 
de la Vie» (Mooney, p. 663 sq., 746 sq., 772 sq., etc.); ils ont eu leurs 
grandes révélations dans des transes, pendantlesqueIJes ils ont voyagé 
dans les régions de l'au-delà et, revenus à eux, il s ont raconté ce 
qu'ils avaient vu (ibid., p. 672 sq.) ; pendant leurs transes volontaires, 
ils pouvaient être tailladés avec des couteaux et brûlés sans rien 
sentir (p. 719 sq.), etc. 

La , Ghost-Dance Heligion » prophétisait l'approche de la régéné
ratIOn unIverselle: alors tous les Indiens, les morts comme les vivants, 
seraient appelés à vivre sur une « terre régénérée Il ; ils parviendraient 
à cette terre paradisiaque en volant à travers les airs à l'aide de plumes 
magiques (ibid., p. 777 sq., 781, 786) . Certains prophètes - comme 
John Slocum, le créateur du mouvement des « trembleurs » - s'éle
vaient contre l'ancienne religion indienne et spécialement contre les 
medicine-men. Cela n'a pas empêché les chamans d'adhérer au 
mouvement: o'est qu'ils y retrouvaient l'ancienne tradit.ion des ascen
sions célestes et des expériences de lumière mystique, et que, comme les 

(1) ~f. James ~~OONKY, The Ghost-Dance Religion and lhe Sioux Ou,break of 1890 
Leshe SPUR, 7 he P rophet Dame of fhe Norfliwesl and 11.8 Derivatives: the SQlJ.rce Qf 
,hl Gh~1t Dance (. Oeneral Series in Anthropology., l , Menasha, 1935) ; Cora A . Du 
DOIS, 7 he 18'10 Chost Dance. 
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chamans, les « shakers » parvenaient à ressusciter les morts (voir, 
p. ex., le cas des quatre per~on~es ressuscitées, ibid.,'p' 748). Le rituel 
capital de cette secte conSIstaIt dans la contemplatlOll prolongée du 
ciel et dans le tremblement continu des bras, techniques sommaires 
qu'on rencontre, sous des aspects plus aberrants encore, dans I~Proche
Orient antique et moderne, et toujours en relations avec des milieux 
« chamanisants ». D'autres prophètes aussi dénonçaient les pratiques 
magiques et les medicine-men de la tribu, mais c'était plutôt pour les 
réformer et les régénérer ; exemple, ce prophète Shawano, qui , vers 
l'âge de trente ans fut ravi aux Cieux et reçut une nouvelle révélation 
du Mattre de la Vie, lui permettant de connaitre les événements passés et 
futurs - et qui, tout en dénonçant le cham anisme, déclarait avoir reçu 
le pouvoir de guérir toutes les maladies et d1éloigner la mort même au 
milieu des batailles (ibid., p. 672). Ce prophète se considérait d'ailleurs 
comme l'incarnation de Manabozho, le premier « Grand Démiurge" 
lies Algonkins, et voulait réformer la Midë'",i",in (ibid., 675-676). 

Mais l'étonnant succès populaire de la « Ghost-Dance Religion • 
tenait à la simplicité de sa technique mystique. Pour jHj paruj'aui
vée du Sauveur de la race, les membres de la coilCrérie dansaient de 
q'Uatre à cinq jours consécutifs, et tombaient de la sorte dans des 
transes pendant lesquelles il s voyaient les morts et conversaient avec 
eux. On dansait en rond près des feux, on chantait, mais sans accom
pagnement de tambour. L'apôtre confirmait les nouveaux prêtres en 
leur donnant une plume d'aigle pendant la danse. Et il lui suffisait 
de toucher un danseur avec une telle plume pour que celui-ci tombât 
inanimé : il restait longtemps dans cet état, pendant que son âme 
rencontrait les morts et s'entretenait avec eux (ibid., p. 915 sq .) . Il 
ne manquait aucun autre élément cbamanique essentiel : les danseurs ' 
devenaient des guérisseurs (ibid., p. 786), ils revêtaient des « ghost 
shirts " qui étaient des costumes rituels avec des figurations d'astres 
d' .ll:tres mythologiques et même de visions obtenues pendant les 
transes (ibid., p. 789 sq., pl. CTTI, p. 895), il se paraient de plumes 
d'aigle (p. 791), utilisaient le bain de vapeur (p. 823 sq.), etc. On remar
quera qu'ils dansaient - technique mystique qui, sans être exclusi
vement cbamanique, joue, comme nous l' avons vu, un rôle décisif 
dans la préparation extatique du chaman. 

Il reste bien entendu que la « Ghost-Dance Religion « déborde, et de 
toutes parts, le chamanisme stricto sensu. L'absence de l'initiation et 
d'une instruction traditionnelle secrète, par exemple, suffit à la sépa
rer du chamanisme. Mais nous avons aITaire à une expérience reli
gieuse collective cristallisée autour de l'imminence d'une « fin du 
monde" : la source même de cette expérience - la communication 
avec les morts - imp1ique, pour celui qui J' obtient, l'abolition du 
monde présent et l'instauration (même provisoire) d'une f( confusion J 

qui constitue aussi bien la clôture du cycle cosmique actuel que le 
germe de la restauration glorieuse d'un nouveau cycle, paradisiaque. 
Comme les visions mythiques du « commencement Il et de la « fin » du 
Temps sont homologables, Pestchatologie rejoignant, au moins sous 

Le Chamanisme . 7 
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certains aspects, la cosmogonie,l'eschaton de la« Ghast-Dance R~lig~on » 
réactualisait Pillus tempus mythique dans lequel les commUnICatIOns , 
avec le Ciel, le Grand Dieu et les morts étaient accessibles à t.out être 
humain. De tels mouvements myst..iques 58 séparaient du chamanisme 
traditionnel par le fait que, tout en conservant les éléments essentiels 
de l' idéologie et des techniques chamaniques, ils croyaient les temps 
venus pour le peuple indien tout entier d'obtenir J'état privilégié du 
chaman, c'est-A-dire de voir rétablies les « communications faciles l'l 

avec le Ciel, exactement comme elles existaient à l'aube du Temps. 

LE CHAMANISME SUD -AMÉRI CA I N : HITUELS DIVERS 

Le chaman semble jouer un rôle assez important chez les t ribus de 
l'Amérique du Sud (1). li n'est pas seulement le guérisseur par excel
lence et , dans certaines régions, le gu\de de l'âme du trépassé vers sa 
nouvelle demeure; il est aussi l' intermédiaire entre les hommes et les 
dieux ou les esprits, se substituant parfois aux prêtres (p. ex ., chez les 
Maja et les Manasi de la Bolivie orientale, chez les Taino des Grandes 
Antilles, etc.) (2), il assure le respect des interdictions rituelles, délend 
la tribu contre les mauvais esprits, indique les lieux de la chasse et de 
la pêche lructueuses, multiplie le gibier (3), commande aux phéno
mènes atmosphériques (4), lacilite les naissances (5), révèle les évé-

(1) A. MÉTRAux, Le Shamanisme che: k. I ndun. de l'Amérique du Sud tropicale, 
p. 329 aq.; ct. aussi id., Reli,ion and Shamanism (in J . H . SnWAftD, éd., Hand~ook 
of South American l nditln.t. V: The Compara/ive ElhnoloKY of So uth Amencan 
fndian8, Washington, 191,,9, p. 559-99) ; E . H" AUEU.NECHT, M~djcal Pr:accice!, 
(in ibid., p. 621 Sql; J . H . STRWARD, S~amanlSm .am?ng rh~ Margl.nal T",beB, {I~ 
,bid., p. 650 Sq'l; . MU RAUX, TM Social Or,anuahon of CM MOjo a.nd A1an~Sl, 
{in. Primitive i\ an., XVI, Washington, 1943, p. 1·30), p. 9·16 (chamamsme mOJo), 
22-28 (chamanisme manasi) ; W. MAD S E N, ShamanÎsm in Mexico (in «Southwestern 
Journal of Anthropology . , XI, Albuquerque, 1955, p. 4.8-57 ) ; Nils M. HOLM&R et 
S. Henry WASSÉN, éd. et trad., N ia-/lcala. .: Canto mâg ico para curar la loc ura (E lno
logiska Studier, 23, Gôteborg, 1958); Nils M. H OUlER et .S. Henry Wus.ÉN, Do, 
Canto, ,hamanl&ticos de w. /ndio. Cun~ (E~nologiska St~~ ler, 27, G?tebo.rg, 1 96~); 
O. ZERRIE!I Kran/cMÎL6d '"imomn und n,lfsgelSl.u des MedummanMs ln Sadamer,lca 
(in « Proceedings of the 30th International Congress of Americanists ., Londres, 
1955, p. 162-78). Sur le problème des c~cles c~llurels en ~mé~ique d!! Su~, v~!r 
W. SCIlIAIOT Kulturkrei.e und KulturlChu:hlen 1Il Südam.er,ka (m • Zellschrltt l ur 
Ethnologie.: XLV, Berlin, 1913, p. 101li.-1124.); crilique par R~land B. DUON, The 
Buildin, of Cultures (New York, 1928), p. 182 ~q. , et diSCUSSion par V;1' . . Ko~PEJI.S 
in Anthropo. (XX IV, 1929), p. 695-99. Cf. aUS;S1 R. KARSTBN, T,M CI~lh7all.on of 
the South American Ind ians, (Londres, 1926) ; Id., Zur Psychologie du IfIdla/llscllen 
Medizinman m. (in . Zeitschrift tur Ethnologie . , LXXX, 2, Berlin, 1955, p. 170-77) ; 
John M. COOPBR Areal and Temporal Aspects of A boriginal South American Cullure 
(in « Primitive Man ", XV, 1·2, Washington, 194.2, p. 1·38). Sur l'o:i~ine et l'histo.ire 
des civilisations sud-américaines, voir J.; rland NORDB!'IUIOLD, O"'glfl of lhe Indlan 
Ci"ili=ation in Soulh America (Comparative Ethn~8!aphica,1 Studies, l ~! 9,.Gôteb0!'i' 
1931), en particulier p. 1·76; Paul RIVET, Les Orlglfles de 1 homme amencaln, prusun. 
121 A. MÉTRAUX, Le Shamanl&me cM= lu I nduru ... , p. 337 sq. 

\

3 I bid., p. 330 sq. 
4. Les chamans arrêtent les pluies torrentielles (ibid., p. 331 sq.) .• Les chamans 
purin a envoient leur double au ciel pour éleindre les météores qui menacent de 

bnl.ler l' univers . (ibid., p. 332). 
(5) Selon les 'l'apirapé et d'autres tribus aussi, les lemmes ne peuvent e~l gendrer et 
meUre au jour Ull ellfant que si le chaman fait descendre un en rant·esprit dans leur 
ventre. Chez certaines tribus, le chaman est appelé pour identiflcr l'esprit qui s'est 
incarné dans l' enlant (ibid., p. 332). 
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nements futurs ('1), etc. Ainsi jouit-il dans les sociétés sud·américaines 
d 'un prestige et d'une autorité considérables. Seuls les chamans peu: 
vent s'enrichir, c'est-à-dire amasser des couteaux, des peignes, des 
haches, etc. lis passent pour faire des miracles (en l'occurrence, de ca
ractère $trictement chamanique: vol magique, ingestion de braise, etc.' 
cf. Métraux, ibid., p. 334). Les Guarani poussaient si loin la véné~ 
ration de leurs chamans qu'ils rendaient un culte à leurs os : on gardait 
les restes des magiciens particulièrement puissants dans des huttes eton 
ven~it les y consulter en leur apportant, à l'occasion, des oITrandes (2). 

Bien entend u, le chaman sud-américain, comme ses coll ègues de par. 
tout ailleurs, peut remplir aussi le rôle du sorcier; il peut, par exemple 
se transformer en animal et boire le sang de ses en nemis. La croyance 
aux loups-garous est très répandue en Amérique du Sud (Mé
traux, ibid., p. 335-36). Toutelois, c'est plutôt à ses capacités exta
tiques qu'à ses prestiges de magicien que le chaman sud-américain 
doit sa position magico-religieuse et son autorité socia le, car de LeHes 
capacités extatiqu es lui permettent, en plus de sa prérogative habi
Luelle de guérisseur, des voyages mystiques au Ciel pour rencontrer 
directement Jes dieux et leur transmettre les prières des hum ains. 
(Parlais, c'est le dieu qui descend dans la hutte cérémonielle du chama n : 
c'est Je cas chez les Manasi, où le dieu descend sur terre, converse avec 
le chaman et l'enlève finalement avec lui au Ciel, pour le laisser 
retomber quelques instants plus tard ; cl. Métraux, ibid., p. 338.) 

Comme exemple de lonction sacerdotale assumée pal' le chaman, 
rapp.elons la cérémonie collective périodique des Araucans, ngilla
tun, qui a pour but de renlorcer les relations entre Dieu et la tribu (3). 
La machi y t ient le rôle principal. C'est elle qui tombe cn transe et 

• ----..0 
enVOle son âme devant le « Père Céleste. pour présenter les désirs 
de la communauté. La cérémonie a lieu en public; autrefois, la machi 
montait sur la plate- larme soutenue par les arbustes (la rewe) et là, 
contemplant longuement le ciel, elle avait ses visions. Deux des assis
tants remplissaient une fonction dont le caractère chamanique est 
évident : « casqués d' un mouchoir blanc, le visage barbouillé de noir 
à califourchon sur un cheval de bois, une épée de bois et leur marott~ 
aux poings " ces deux pages « font caracoler leur cheval de bois et 

(1) Pour cOl\nait~e l'avenir , l ~s chamans Tupinamba • ~e retiraient d,a.ns des petites 
huttes après aVOir observé divers tabous, dont neuf JOurs de contlilence • (ib id. 
p. 331). Les espri ts descendaient et révélaient les événements futurs dans la langu~ 
des esprits. Cr. aussi A. MÉTRAUX , La Religion de. Tupinamba , p. 86 sq. A la veille 
des expéditions guerrières, les rêves du chaman prennent une importance toute 
particulière ( M ÉTRA UX, Le Shamanisme che:. les IndieTil de i'Amêrique du Sud tropicale 
p. 331 ). • 
(2) A. M éTRAUX, La ReliGion tk. Tupinamba, p. 81 sq.; id., Le8 l1ommes.dieuz 
chez les Chiriguano et @/u i'Alllùique du Sud (<< Revista dei Instituto de Etnologia 
de la U'.tiversidad nacio~al de Tucuman ", Il, 1931, p. 61-91), p. 66, elc. ; id., Le 
Shamallume chez les IndIens ... , p. 334. 
(3) A. 1olÉTRA UX, Le Shamanisntt! araucan, p. 35 1 sq. Voir maintenant Rodolfo 
M. CAS . .ullQ li El.A, Est'!;dio dei ,!,G,illalun y !a religion arauc~na (Bahia Blanca, 1964). 
Ct. le chaman ynrnro, mtcrmédwlre entre 1 homme ct les dieux' Vicenzo PETRULLO 
The l'arlmM o( the Capa 1luparo Rù'er, Vene:.uela (Smithsonian' InsLitution Durea~ 
oC American Etlmology, BulicLin 123, Anthropological Papers, NQ il, Washington 
1939, p. 161·290), p. 2',9 sq. ' 
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agitent leurs sonnailles avec une affolante frénésie, (R. P. Housse) 
dès que la machi entre en trallse. (On se reportera au « cheval, du . 
chaman bouriate et aux danses sur un cheval de bois des Murias) (1) . 
Pendant la transe de la machi, d'autres cavaliers luttent contre les 
démons et on procède à une expulsion des mauvais-esprits (2). Quand 
la mach" a repriS ses sens, elle raconte son voyage dans les cieux, et 
annonce que le Père Céleste a exaucé tous les désirs de la communauté. 
Ces paroles sont accueillies par des ovations prolongées et déclen
chent un enthousias";'e général. Lorsque le tumulte s'est un peu calmé, 
on raconte à la mach, tout ce qUI a eu lieu pendant son voyage au Ciel: 
la lutte avec les démons, leur expulsion, etc. 

La ressemblance est frappante entre ce rituel arauean et le sacri
fice altaïque du cheval suivi du voyage célëste du chaman jusqu'au 
palais de Bai tJlglln: des deux côtés, on a affaire à un rituel communal 
périodique destiné à présenter au Dieu céleste les vœux de la tribu· 
des deux côtés, c'est le chaman qui tient le rÔle principal, et cel~ 
umquement grâce à ses capacités extatiques, qui permettent son 
voyage mystique au Ciel et son dialogue direct avec Dieu. Il est rare 
que la fonction religieuse du chaman - intermédiaire entre les hommes 
et le Dieu - ressorte aussi nettement que chez les Araucans et chez 
les Altaiques. 

Nous avons déjà relevé d'autres similitudes entre les chamanismes 
sud-américain et altaique : l'ascension d'une plate-forme végétale 
(chez ·les Araucans, cf. p. 112 sq.) ou d'une plate-forme suspendue 
au plafond de la hutte cérémonielle par plusieurs cordes tressées 
(chez les Caribes de la Guy"-;"e hollandaise, cl. p. 116 sq.), le rôle du 
Dleu céleste, le cheval de bOlS, les galopades effrénées des assistants. 
Notons enfin que, tout comme chez les Altaïques et chez les Sibériens 
certa~n.s chamans sud-américains sont psychopompes. Chez le~ 
Bab.m, le voyage ~ers l'au-delà est trop difficile pour qu'un mort puisse 
le faIre tout seul; Il a beSOIn de quelqu'un qui connaisse le chemin 
qui l'ait déjà fait plusieurs fois; or le chaman atteint le Ciel en u~ 
cli~ d'œil: pour lui, disent les Bakairi, le Ciel n'est pas plus haut qu'une 
maISon (3). Chez les ManaclCa, le chaman condmt l'âme du trépassé 
au C,el dès que les fun érailles sont finies. Le chemin est extrêmement 
long et difficile j on traverse une forêt vierge, on escalade une :Mon
tagne, on franchit d,es me~1 de,s rivières et des marais jusqu'au 
moment où on aboutIt à la flve d un grand fleuve, qu'il s'agit de passer 
sur un pont gardé par une divlmté (4). Sans l'aide du chaman l'âme 
ne pourrait jamais y réussir. 1 

(t) Le chaman yaruro e lYeclue son v0l.age au pays des morts, qui est aussi le pays 
de la Grand,e ,Déesse Mère, sur le dos d un c cheval_ (PETIlULLO, ibid., p. 256) . 
(2) 1,1 es t d,311!eurs probable que la tête ng,natun lait partie du complexe des céré-

R
ffiomes pérIOdiques de régénération du Temps: cl. EL1ADE Le Mythe de l'Etemel 

erour, p. 83 sq. ' 
(3) Karl von den STEtNBN, Unte,. den NatlU{)(jllrern üntral-Brasiliens (Berlin 
18 94t p. 357. ' 
(4) , heodor Koclf, Zum Ary.imismus de: ,adamerikanisCMlt lndianern (Supplement 
%U Band X III von, Internationales ArchlV fUr Ethnographie_ Leyde 1900) p 129 
d'après des sources du xvm. siècle. ' , ,. sq., 
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LA GUÉRISON CHAMANIQUE 
, 

Comme partout ailleurs, la fonction essentielle et rigoureusement 
personnelle du chaman sud-américain reste fa 'guérison (1). Elle 
nta pas toujours un caractère exclusivement magique. Le chaman 
sud-américain connait, lui aussi, les vertus médicinales des plantes 
et des animaux, il utilise le massage, etc. Mais la grande majorité 
des maladies ayant, dans son opinion, une cause d'ordre spirituel -
c'est-à-d~re impliquant soit la fuite de l'âme, soit l'introduction, par 
des esprits ou des sorciers, d'un objet magique dans le corps - il 
est obligé de recourir à la guérison chamanique. 

La conception de la maladie sous la forme d'une perte de l'âme, 
égarée ou enlevée par un esprit ou un revenant, est fort répandue dans 
les régions de l'Amazone et des Andes (2), mais paraIt plutôt rare 
dans l'Amérique du Sud tropicale. On l'a pourtant observée chez un 
certain nombre de tribus de cette dernière région (3) et elle est même 
attestée chez les Yahgan de la Terre de Feu (4). Généralement, cette 
conception coexiste avecla théorie de l'introduction d'un objet magique 
dans le corps du malade (5) , théorie qui semble être plus répandue. 

Lorsqu'il s'agit de retrouver l'âme ravie par les esprits ou les morts, 
le chaman est censé quitter son corps et s'engager dans les Enfers 
?u dans les régions habitées par le ravisseur. Ainsi, chez les Apinayé, 
Il se rend au pays des morts; ceux-ci, pris de panique s'enfuient et 
le chaman capture l'âme du malade et la ramène à ;on corps. Un 
mythe taulipang relate la quête de l'âme d'un enfant, que la lune avait 
ravie et cachée sous un pot; le chaman monte dans la lune et, après 
maintes péripéties, découvre le pot et délivre l'âme de l'enfant (6). 
Dans les chants des rnachis araucanes, il est parfois question des mésa
ventures de l'âme: un mauvais esprit a fait marcher le malade sur 
un pont ou un mort lui a fait peur (7). Dans certains cas la rnachi 
au lieu de se mettre en quête de l'âme, se contente de la ~upplier d; 
revenir et de reconnaitre ses parents (ibid.), comme cela se pratique 
aussi ailleurs (cf. p. ex . l'Inde védique). Le voyage extatique entre
pris par le chaman afin d'opérer une guérison, présente quelquefois 
le caractère aberrant d'une ascension céleste dont on a cessé de 
comprendre le but: ainsi on nous dit que « pour les Taulipang le résul
tat d'une cure dépend parfois du combat entre le double du chaman 
et le sorcier. A fin de gagner le pays des esprits, le chaman boit 

(t) cr. aussi Ida LUBLINSl.I, De,. Medi~illmann bei (Ùn Natu,."olkern Südame,.i/u18, 
p. 247 .q. . 
(2) Cf. F. ~. CI,EMENTS, p,..imitipe Concepts of Disease, p. 196-97 (table); MtTuux, 
Le shamanl8rne che~ ks lnduru ... , p. 325. 
(3) Chez les Caingang, Apinayé, Cocamo, Tucuna, Colo, Cobeno Taulipang 
ltonama et Uitoto ; ibid., p. 325. " 
(4) Ct. p. ex. ,w. KOPPBI\s, Unte,. F~ue,.land-llldiane7'll (Stuttgart, 1924 ) p. 72 172. 
(5) Comme c est le cas, par exemple, chez les Araucans; ct. MATuux, u Shama
nlsm~ arallcan, p. 331. 

1
6) Id., Le Shama,!ism~ che~ ks Indiens de l'Amérique du Sud t,.opica~, p. 828. 
7) Id., Le Shamanl$me 4J"aucan, p. 3Si. 
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une in fusion préparée avec une liane, dont. la forme suggère une échelle It 
(Mé tra ux, Le S/wmanisme chez les indiens ... , p. 327). Le symbolisme 
de J'échelle ind iq ue la signification ascensionn elle de la transe. Mais 
généralement, les esprits ravisseurs d 'âmes ou les sorciers n'habitent 
pas les régions cé~ estes . Com me en tant d'autres cas, le chaman tauli
pang prés~nte une confusion d' idées religieuses dont le sens profond 
es t en tram de se perdre. 

Le voyage extatique du chaman est la plupart du temps indispen
sable, même si la ma ladie n'est pas due au rapt de l'âme par les démons 
ou par ,les ,~orts . La ~I'an se chamanique fait partie de la cure: quelle 
que SOit 1 mterprétatlOn que le chaman lui accorde, c'est toujours 
par le moyen de s?n extase qu'il trouve la c,! use pl'écise de la malad ië 
et apprend le tl'a .tement le plus efficace. La transe aboutit parlais 
à la « possesslO~ t du chaman par ses espriLs fam iliers (ainsi, p. ex., 
che.z les Taulipang et les Yekuana ; Métraux, ibidem, p . 332). 
MaiS nous avons déjà vu que la t possession . consist e souvent 
po~r le ch.aman, à entrer en possession de tous ses • organes mystiques.: 
qUl constituent en quelque sorte sa personnali té spirituelle véritable 
et complète. Dans la plupart des cas, la « possession. se borne à mettre 
à la disposition du chaman ses esprits auxiliaires à réaliser leur 
présence eIJective, manifes tée par tous les moyens se~sibl es ; et cette 
prés~nce, Invoqu ée pal' le chaman , n'aboutit pas à la « transe *, mais 
au dIa logue entre le chaman et ses esprits a uxiliai res. La réaJité est 
d'~ill ~urs encor~ plus complexe car le chaman peut se transformer 
IUl-m~me .en aOlmal, et on se dema nde parfois dans quelle mesure 
les c.rls am~~lesques po ussés au cours de la séance appartiennent aux 
esprits lam.lIers (1) ou représentent les étapes de la propre translor
matIon du chaman en animal, c'est-à-d il'e la révélation manifeste 
de sa véritable personnalité mystique. 

La morph~logie de la cure chamanique sud-américa ine est presque 
partout la meme. Elle comporte des fumigations de tabac des chants 
des massage~ de la région malade du corps, l'id~mtifi catio~ de la caus~ 
de la maladie avec l'aide des esprits auxiliaires (et ici intervient la 
t transe ~ du cham an, pendant laquelle l'assistance lui pose parfois 
des qu estIOns sans rapports directs avec la maladie) et en fin l'extrac
tion de l'objet pathogène au moyen de la .uccion (2).' Chez 'les Ara u
cans, par exemple, ]a machi s'adresse tout d'abord à • Dieu-le-Père. 
lequel, bien que des influences chrét iennes ne soient pas à exclure' 
?onserve encore sa structure a rchaiqu~ (p. ex, l'androgynie : il eSL 
mvoqué co~me fi Père-Dieu, vieille qui .es au Ciel... t; MéLraux, 
Le Shamamsme araucan, p. 333) . La mach~ s'adresse ensuite à Anchi
malen, la femme ou • l'am ie t du Soleil, et aux âmes des machis 

g) ~~r !a conception sud-américaine des espri ts-an imaux, voir R KARSTEN T he 
WÛIZlltlOfl of the South Atrn;, ican I mlians, p. 265 sq. cr. ibid., p. 86 sq. (J e l'Ole des 

p J lln~cs comme .ornemen ts rituels chez les mediciM-men ) et p. 365 sq. fIe pouvoir 
mai{lq ~e des cristaux e~ d~s pierres de roche). 
If ) ~o:r, p. ex., la descrlpllon de la séance des tribus cA rib de la Guyane (sur laquelle 
1 e~ ls e un; ab0':lda nle documen tation) par MÉTRA UX, Le Shamanisme chez II!. 
/rllile/is de 1 Amérique du S ud 't'apicale, p . 325 sq. (e t note 90) . . 
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mortes, « celles dont il esL dit qu' elles sont dans les cieux et qui abais
sent leur regard sur leur collègue d'ici-bas , (Métraux, ibid.) ; on les 
prie d' intervenir auprès de Dieu. 

Il y a lieu de remarquer l' importance des motifs d'ascension céleste 
et de chevauchée aérienne dans la technique des machis car, peu de 
temps après avoir invoqué l'aide et la protection de Dieu et de. 
machis mortes, la chamane annonce. qu'e lle va monter à cheval avec 
ses assistantes, les machis invisibles, (ibid., p. 334). Pendant la transe, 
son âme abandonne le corps et vole dans les airs (ibid., p . . 336) . Pour 
abouti r à l'ex tase, la machi emploie les moyens ' élémentaires ; danse, 
mouvements des bras, accompagnement de sonnailles. Tout en dan
sant, elle s'adresse a ux machis célestes pour qu'elles l'aident durant 
son extase, (t Quand la chamane est sur le point de s'effondrer par 
t erre, sans connaissance, elle lève les bras et se met à tourn.er sur 
elle-même. A ce moment un homme s'approche d'elle pour la soutenir 
et l'empêcher de tomber. Un autre Indien accourt et exécute une 
danse appelée laiikaii, destinée à la ranimer , (ibid., p. 337). On obtient 
la transe en se balançant au sommet de l'échelle sacrée (rewe). 

Qurant toute la cérémonie, on fait grand usage de tabac. La machi 
tire une bouffée dë-tum:é"e-et- l'envoie vers le ciel, vers Dieu. « Je 
t'otIre cette fum ée ! ., dit-elle. Mais, précise Métraux, « en aucune 
occasion il ne nous est spécifié qu e le tabac l'aide à obtenir un état 
extatique» (ibid., p. 339) . 

D'après les voyageurs européens du XVIIIe siècle, la cure chama
nique comportait aussi le sacrifice d' un mouton: le chaman lui arra· 
chait le cœur tout palpitant. De nos jours, on se contente de faire 
une incision à l'animal sacrificiel. Mais la plupart des observateurs 
anciens et modem es sont d'accord que la machi, par un tour d'illu
sionnisme, fait croire à l'assistance qu'elle ouvre la poitrine et le 
ventre du malade et met à nu ses entrailles et son foie (1) . D'aprè. 
le R. P. Housse, la machi « parait ouvrir le corps du malheureux, 
y fouiller, en extraire quelque chose ; .- Elle montre ensuite la cause 
du mal : une petite pierre, un ver, un insecte, etc. La « blessure ; est 
réputée se fermer toute seule. Mais comme la cure habituelle n'im
plique pas l'apparente ouverture du corps, mais seulement la succion 
(d'ailleurs parlais jusqu 'au sang) de la partie du corps indiquée par 
l'esprit (cf. ibid. , p. 341) , il es t fort probable que nous avons aITaire, 
dans ce cas, à une application aberrante de la technique initiatique 
bien connue : on ouvre magiquem ent le corps du néophyte pour 
lui donner des organes de rechange internes eL le faire « renaltre •. 
Dans le cas de la guérison araucane, les deux techniques - le rempla
cement des organes internes d'un candidat, l'extraction de l'objet 
pathogène - se sont conlondues, san. doute parce que le .chéma 
initiatique (mort et résurrection, comportant le renouvellement des 
organes internes) était en train de se perdre. 

(1) cr. M tTRAUX, Le Shamani. me MaucaR, p. 339 s~ . (d'après un auteur du xVIII'siè
cie, Nuftes de Pineda y BascUI'Ian ), 3',1 sq . (d aprés Manuel Manquilet et le 
R. P . Housse). 
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Quoi qu' il en Boit, cette opératio~ magique était accompagnée, 
au XVIne siècle d ' une transe cataleptIque : le chaman (car le chams . 
nisrne était à ~etle époque l'apanage des hommes et des invertis 
plutôt que des femmes) tombait . comme mort . (ibid., p. 340) . Pen
dant sa transe on lui posait des questions concernant le nom du sorCier 
qui avait pro~oqué la maladie, etc. De 0 0,,8 jours, ,la machi tombe, 
elle aussi en tran.e, et on apprend de la meme mamère la cause de la 
maladie e't 80n remède - mais cette transe n'a pas lieu immédiatement 
après l' « ouverture' du corps du patient. Dans certains caB, il n'y a 
pas trace d'une toIle opération magique, ma,ia unique~ent d~ la 
succion, qu 'on pratique après la transe et SUivant les InstructIOns 
des esprits. . 

La succion et l'extraction de l'objet pathogène restent toujours 
de. opérations magico-religieuses. La plupart du temps cet, objet . 
est, en efTet, d'ordre surnaturel, ayant été projeté dans le corps, d:une 
manière invisible, par un sorcier, un démon ou un ~ort. L' « obJet . 
n'est que la manifestation sensible d'un c mal * qm n' est pas de ce 
mond e. Comme nous l'avons vu dans le cas des Araucans, le chaman 
est aidé dans son travail par ses esprits familiers sans doute, mais 
également par ses confrères morts e~ même par ~ieu .. ~s formules 
magiques de la machi sont même dICtées par DIeu (,hid., p. 338). 
Le chaman yamana, qui utilise lui aussi la succion pour extraire 
le yekush (le. mal . projeté magiquement dan. le corps du patient), 
n'ignore pas pour autant les prières (1). Lui aussi dispose d' un y.fat
chel, d' un esprit auxiliaire, et tant qu'il est « possédé * par celui-ci 
il est insen. ible (2). Mais cette insensibilité appartient plutôt à sa 
condition chamanique car il peut jouer sur le feu pieds nus et il 
peut avaler des cha rbons brûlants (Gusinde, Il, p. 1426) , à l'égal 
de ses conrrères océaniens, nord-américains et sibériens. 

Pour nous résumer, le chamanisme sud-américain présente encore 
nombre de caractères extrêmement archaïques : l'initiation par la 
mort et la.résurl'ection rituelles du candidat, l'insertion dans son corps 
des substances magiques, l'ascension céles te pour présenter au Dieu 
suprême les vœux de la société entière, la guérison chamanique p~ 
succion ou la quête de l' âme du malade, le voyage exlatique du cha
foon en qualité de psychopompe, les , chan,s secret •• révélé. par 
Dieu ou par des animaux, et plus specialement par les oiseaux. JI est 
inutile de dresser ici un tableau comparatif de tous les cas où se retrouve 
le même complexe. Nous rappellerons simplement les ressemblances 
avec les medicine-men ausLraliens (l'ipsertion de susbstances magiques 
dans le co l'p. du candidat , le voyage initiatique célesle, la guéd son 
par succion) pour montrer l'extrême ancienneté de certaines des 
techniques et des oroyances des cbamans sud-américains. Nous n'avons 
pa. à décider si ces ressemblances frappantes sont dues au fait que les 
plus anciennes couches sudpaméricaines représentent, comme les Aus-

(1) M. OUSINolil,r.. D ie Feue,.land /ndiantr. 11: Die Yamalla, p. 141 7 sq ., H 21. Ct. la 
séance chez los ~Ik'n am. ibid., J.' Die Sdk'nam, p. 757 sq . 
(2) Ibid., II, p. 11.29 sq. 
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traliens les restes d'une humanité archaïque refoulés aux points 
extrêm~s de l'œcumène - ou s' il a existé des contacts directs, par les 
régions antarctiques, entre l'Australie et l'Amérique du Sud. Cette 
dernière hypothèse e.t soulenue par des savant. comme Mendes 
Correa, W. Koppers et Paul Rivet (1). On envisage également 
l'hypothèse de migrations ultérieures de l'espace malayo-polynésIen 
vers l'Amérique du Sud (2). 

ANCIENNETÉ DU CHAMANISME SUR LE CONT I NENT AMÉRICAIN 

Quant au problème de l' « origine, du chamanisme dans les deux 
Amériques, il est encore loin d'être résolu. Il est vraisemblable qu'un 
certain nombre de pratiques magico-religieuses sont venues, au cours 
du temps, s'ajouter aux croyances et aux ~ratiques de~ premiers habi
tants des deux Amédques. Si on considère les F'!Qgwns comme les 
descendants d'une des premières vagues d'immigrants qui onL pénétré 
en Amérique, on est en droit de supposer que leur religion représente 
la survivance d' une idéologie archaïque comprenant, du pomt de vue 
qui nous intéresse, la croyance à un Dieu céleste, l'initiation chama
nique par vocation ou quête volontaire, les rapports avec les. ~es âes 
chamans morts et les esprits familiers (rapports allant parfOIS Jusqu'a 
la « possession . ), la conception de la maladie comme l'intrusion d'un 
obj et magique ou comme la perte de l'âme, l' insensibilité du chaman 
au feu. Or, il semble que la plupart de ces trails se rencontrent aussi 
bien dans les zones où le chamanisme domine ]a vie religieuse de la 
communauté (Am érique du Nord, Esquimaux, Sibériens) que dan s 
des régions où il n'est qu'un des phénomènes constitutif. de la vie 
magico-religieuse (Australie, Océanie, le Sud-Est asiatique) . Jl est 

(1) Cf. W. KOPPER S, Di~ Prag~ ~entueller alter Kultul'b~zi~hu,!gen zll'iBchen s~dlic~ten 
Südam~rika und Sudost-A u'trali~n (XXI lle Congrès Internallonal des Amérlcamstes, 
New York, 1930, p. 678-686) ; sur les simili.tudes lin.guis.ti~ues , Paul ~IVET, Les 
Australiena en Amérique. (« Bulleti~ ~e la SO~lété de Llngt.Ils~lque de Paris l,. XXV~ 
Paris, 1925, p. 23-65) ; Id., us Or&Glnes rk 1 homlM amir&cam, p. 88 sq . VOir aussI 
W. SCHMIDT, Der Ur.sPl'unl der GotteBuue, VI, p. 361 sq. . 
(2) Cf. 'Paul RI~!T; ILe. Malayo-Polynisiens en Amérique (1 J ournal de la SoCiété 
des Amél'Ie.mts NUe Série XVIII Paris, 1926, p. 141-2 78) ; Georg FRI EDERICI, 
Zu den IIorkolumbischen Verbindungen du Südsee-Vülker mit Amuilca (1 Anthropos l , 2". 1929, p. ', "1-87); Walter .LEHMA N ~, Di~ I;rag~ II~lkerk undl.it;her Beliehungtn 
:lWuchen der S adsee und Amel'lka, (1 Orlentahsbsche L,tera turze~tu~g l, X XXIII , 
Berlin, 1930, p. 322-39) ; RIVET, ÙS Origines de l'homme amér&ca ln, p. 103 sq .. ; 
James HORl'ULL, Was There Pre-Columbian Contact. beIWte!' lM Peoples of i?ceanla 
and Soulh America ? (1 The Journal oC the Polyneslan Soc~e ty l, LIV, Welllll~ton, 
19"5, p. 167-91 ). Paul RIVIT croit pouvo.ir di.stingu~r, ~u POl~\L ~ e vue chro n~loglque. 
trois migrations qui ont peuplé .le con li!1ent amérICain : a~latJque , aus trah~nne et 
mélano-polynésienne. Cette d erlllèr~ sera it. nettement p~ us Imp~rtante que 1 1l, ~ ~ tra
lienne. Bien qu'on n'ait pas trouvé Jusqu 'à présent. de s~tes do 1 homme paléo ht.lque 
en Amérique du Sud, il es t fort probable que les ffi!gra tlOns e~ les cont~c'" culturels 
entre celle-ci et J'Océanie (dans le cas où leur réalité ne serRlt plus mise en doute) 
ont été assez précoces. Voir aussi D. S. DAVIDSON, The Q/Ustion of Relatiolu hip 
between the Cultures of Australia and Tierra dei Fuego (in 1 American Anthropolo
gist l , n. S. , XXXIX, 2, Menasha, 1937, p. 229-4.3) ; C. SCHUSTER, Joint -Marks: 
a Possible lnrk% of Cultural Contact between America, Oceania and the Far EfUt 
(Koninklijk Institut voor de Tropen, Mededeling 9", Amsterdam, HI51 ). 
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donc à supposer qu' une cerLaine forme de chamanisme s'est diffusée 
dans les deux continents américains avec les premières vagues d 'immi
grants, quelle qu'en ait été ]a « patrie origwaire J . 

Certes, les contacts prolongés entre l'Asie septentrionale et l'Amé
rique du Nord ont rendu possibles des influences asiatiques bien posté
rieures à la pénétration des premiers occupants (1) . Après Tylor, 
Thalbitzer, Hal10well et autres, Robert Lowie (2) a remarqué nombre 
de ressemblances entre les Lapons et les tribus américaines, spécia
lement celles du Nord·Est. En pa rticulier, les dessins du tambour 
lapon rappellent d 'une façon étonnante le style picto-graphique des 
Esquimaux et des Algonkins orientaux (Lowie, Religious Ideas, 
p. 186). Le même savant a attiré l'attention sur la similitude entre 

. le chant du chaman lapon, inspiré par un animal , et en premier lieu 

(1 ) Sur ce problème il existe une bibliographie considérable , Voir W. G. BOGous, 
TM Folklore of N orllieQ.$fern A,ria, as Compared with That of Norlh"'es fern America 
(in. American Anthropologis t l , n. s., IV, 4, 1902, p. 577-683); Berthold LA u rER, 
ColumblU and Cathay, and the Meaning of America to the orientali,,; n, Frhr, von 
RI C "TII On~, ZUt' Frage der archiiologi,chen B e:iehun gell z.wi,chen Nordamuika 
und NordQ.$terl' (t Anthr:oPos l, 27, ~ 932 , p. 123-15t ); Diamond Je N:oIESS, prehi.rtoric 
Culture JVa"c.r from A 81a to America (e Annual Heport ot the Smit hsonian Insti
tution " t 9'10, Washingto n, 1941, p. 383-96) ; G. HATT, A sialic Infl flulce, in Amcrica n 
Folklore (Oct Kg!. Dtjnske Videnskabernes Selskab . Hist.-Filol. Medd ., XXXI , 
6, Copenhague, H1/(9) ; n. von HEINE-GELDEftN, Cultural ConnectiotLI beUt-'eu& A ,ia 
and Pre-~olumbian A"~~(r*nttrropos ., 45, 1950, p. 350-521' â propos du Congrès 
International des Amérlca nastes, tenu à New York en t 949, l EINE-G BLDEft N a mis 
~n lumière l'~ri~ine ~siatique d eJ'ar~ d~s tribu~ a!"éricaines de la CO le Nord-Ouest; 
il pense avoir Idenbfié le même prm Clpe styhstlque chez lcs tribus c6tièrcs d'e ta 
Colombie Britanniq ue et de l'Alaska méridional, au nord de la No uvelle- Irlande en 
Mélanésie, s~r certains monuments et objets rituels de Bornéo, de Sumatra et d~ la 
Nouvelle-Gumée, et finalement dans l'art chinois de l'époque Chang. L'auleur 
su ppose 9ue ce s tyle artis tique, d'origine chinoise, s'est propagé d'une part vers 
l' ln,donésle et la ~ré lanêsie et, d 'autre part., en direction orienta le, vers l'Amériqu e 
oil Il n'est pas arrivé plus. tard que la première partie du premier millénaire av. J .' C. 
Rappelons que, l e. paralléhs lll~ Chine 3!,cienne-Amérique, étudié spécialement sur les 
documents a~llsllqu es, a. déJà .été miS ~n lumière par C. HF. NTZE, Objet. ,.ituel., 
c~oya.nce.r el d,ellX .de ~a Chute antique et de 1 Amùiqlle (A nvers, t 936), Sur les influences 
slb~rlennes ct chmolses décelables dans la culture préhistorique d ' Ipiutak (Alas ka 
occidental), datée provisoirement du premier siécle de notrc ère cr. H. LAR SEN The 
Ip iul~k Cul/u,.e : 1,. Origin and Relationship (in 1 Indian Tribes of Aborigin al 
America: Sclected .Papers of the 29th Inte:natio~al Congress 01 American ists . , 
éd. 50! T.u, II.1, ClucagO,,1952, p. 22-34 ). VOIr aussI C. SCHUSTER, A S urvival of the 
EuraSlalle At1llnal Slyk III M odern Alaskan E.rkimo (in ibid., p. 34-45) ; R. von 
HEINB-GELDERN, Das Problenl vo,.kolumbischer Be: iehungen :wi.ehen Aller und 
Nette.: Wdl und .eine Bedewung fa,. die allgem.eine Kultll.rge.rchiehte (in • Ameiger 
d~r Osterreichischen Akademie der WissenschafLen ., phil,-hist. Klasse XCI 24 
Vlcnne , 1955, p, 3,, 3-63). ' " 
(2 ) R?bert H. LOW~B. R eligious l dea.r and Practice.r of lM EUI'a.riatic and No,.th 
Ame,.lcan Area.r (1 Essays presented lo C. G. Seligman l, éd. par E . E, EVANS-PRIT
CIlARD, et aL, Londres, 1934, p, 183-88) ; cr. aussi id., On ,he H u torical Connec/ion 
bdween lM 0'4 W o,.ld a!,d 'he New JYo,.ld Belief" spéc. p. 547 sq. Un voyageur de la 
fin d~ XVII · Siècle décr!t de la sort~ u~e coutu~e finnoise: les paysans chauffaient 
des pu:rres au ~enlre d un e étu~e, Jetaient de 1 eau dessus, restaient quelque temps 
p0';lr bien ouvrir leurs pores, I?UlS, sortant, se j e tai~nt dans un e rivière ext rêmement 
froid e. La même coutume é tait attestée au XVIe Siècle chez les Scandinaves. Lowi. 
rappell e que les THngit et les Crow se je ttent pareillement dans une rivière glacée 
al?rès ê tre res.tés longtemps dans un bain de vapeur \op. cir., p, t 88). On verra plus 
1010 que le bam d~ vapeur tait p<l;rtie des techniques é émenlaires visant à augmenter 
la « chaleur mys.tl.que " la suda ~lOn ayant une va leur créatrice par excell ence; dans 
no.mbr~ de tradi tions I.nythologlques, l'homme primordial a été créé par Dieu à la 
SUI le d un e forle sud a tion ; sur ce motif, et. K. MEUL', Scy'hica (<< Hermes " LXX, 
t935, p . 121-76), p. t 33 sq ., et plus loin p . 323. 
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pa l' un oiseau, et le chant des chamans nord-américains qui a une mème 
origine (ibid., p. 187) . Précisons, pourtant, que le même phénomène 
se vérifie en Amérique du Sud, ce qui exclut, d'après nous, une 
influence eurasiatique récente. Lowie remarque aussi les ressemblances 
entre la t héorie de la pel·te de l'àme, chez les Américains du Nord et 
les Sibériens, le jeu cbaman ique avec le feu (commun à l'Asie du Nord 
et à nombre de tribus nord·américaines comme les Fox et les Meno· 
mini) , l'ébranlement de la hutte cérémonielle (1) et la ventriloquie 
chez les Tchouktches et les Cree, les Saulteaux et les Cheyenne, et 
enfin certains traits communs au bain de vapeur initiatique en Amé· 
rique du Nord et en Europe septentrionale, ce qui porterait à supposer 
non seulement une solidarité culturelle Sibérie· Amérique occidentale, 
mais aussi des relations Amérique·Scandinayie. 

Remarquons toutefoi s que tous ces éléments culturels (la quête 
de l'âme, l'agitation de ]a hutLe chamanique, la ventriloquie, le bain 
de vapeur, l'insensibilité au feu) se rencontrent non seulement en 
Amérique du Sud mais que les plus spécifiques d'entre eux (le jeu avec le 
feu, le bai n de vapeur, l'ébranlement de la hutte cérémonielle, la 
quête de l' âme) se rencontrent également dans beaucoup d 'autres 
endroits (Afrique, Australie, Océanie, Asie) et justement en relations 
avec les formes les plus archaiques de la magie en général et surtout 
avec le chamanisme. Le rôle du • feu * et de la , chaleur * dans le cha· 
manisme sud-américain nous semble particuJièrement important. 
ee , feu ' et cette « chaleur . mystique sont toujours en rapport avec 
l'accès à un certa in état extatique - et on vérifie la même relation 
-dans les couches les plus archaiques de la magie et de la religion uni· 
verselles. La maîtrise du feu, l' insensibilité à la chaleur et, partant, 
la« chaleur mystique. qui rend supportable aussi bien le froid extrême 
que la température de la braise, est une vertu magico-mystique qui, 
accompagnée d'autres qualités non moins prestigieu8es (ascension, 
vol magique, etc.), traduit en termes sensibles le fait que le chaman a 
dépassé la condition humaine et qu'il participe déjà à la condition 
des« esprits, (cf. plus bas, p. 369 sq.). 

Ces quelques précisions nous suffisent pour mettre en doute l'hypo
thèse de l'or::igine récente.du chamanisme américain. Nous retrouvons 
leBgrandes lignes d'un même complexe chamanique de l'Alaska jus
q-ll'à la Terre du Feu. Les apports nord-asiatiques, ou même asiatico
océaniens, n'ont très probablement fait que fortifier, et parfois modi· 
fi er dans leu rs détai1s, un e idéologie et une technique cha maniques 
déjà largement répandues dans les deux Amériques et en quelque 
sorte naturalisées . 

(1) Sur ce com plexe culturel , voi r Regina FLAN NERY , TM G,.Ol Ventre Shaki"g Tent 
(t Primitive lIt an ., XV II, 19(t '" p. 54-84), p, 82 sq, (élude com para ti ve). 



CHAPITRE X 

LE CHAMAIIIISME DANS LE SUD-EST DE L'ASIE 

h'T EN OCÉANIE 

CROYANCES ET TE CH NIQUES CHA MANIQ UES CHEZ LES SEMANG 

LES SAKAI ET LES J AKUN ' 

On s'accorde à reconnaltre dans les Négritos les plus anciens habi
tants. de la péninsule de Malacca. Kari , Karei ou Ta Pedn, l':f;tre 
Sup~eme ,des Semang, a tous les caractères d'un dieu céleste (Kari 
slgmfte d ailleurs 41 foudre ., « orage t), mais il n'est pas l'objet d'un 
culte propre~ent. dit: on l'invoque seulement en cas d'orage par des 
offrandes expJatotres de sang (ElIade, Traité, p. 53 sq.). Le medicine
man des Se,,?ang s'appell~ hala ou halak, terme utilisé aussi par les 
Sakal.(1). Des que quelqu un tombe malade, le hala et son assistant 
se retirent dans une cabane de feuillage et commencent à chanter 
pour lIlvoquer les cenQÎ, l es. ne"elll_d.e Dieu, 2) . Après quelque 
temps, les voix des cenoi eux-mêmes montent de la cabane' le hala et 
~on as~istant chantent e~ parlent dans une langue inconnue' et, quand 
lis qUIttent la cabane, ils prétendent l'avoir oubliée (3). En réalité, 
les cenoï ont chanté par leur bouche. La descente de ces esprits 

p) w. 'V!' Suu et C. O. BLAGJ}~N, .Pagan:!!aceB O(IM M alay Peninsu14, H , p. 229 sq; 
252. sq.,lvor H. N. EVA!!- SWdU!8 t n Rehglon, Folk·w,.e, and CU8tom in BriliBh.North 
Borneo and the Malay Penlluula, p. 158. Il exis te deux classes de h.ala: le 8nahud du 
verbe Bahud, • évoquer », ne peut qu'établir le diagnos tic ; le puuu peut aussi guérir 
(Ivor EVANS, ScMbe8ta on the SacerdQ·Therapy of the Semang p H 9f. -Sur le halak 
cf. aussi F.ay.Cooper Cou:, TIte Peoples of MalaYBia {New York 1'9!l5) p 67 73 108 : 
'1(. SCIII<!ID~, Der UrBprung der GotteBidee, Ill, p. 220 sq.; R. 'PETTA'ZZON I; L'~nni8~ 
clenza d,.DlO, p. 453 ~q., ',68, n . 86; E. STIGLIIAYR, SchamaniBmus bei den NegritoB 
SUdosttllllen8 (m • WIener VôlkerkundHclle Mitteilungen l , n, 2, 1954, p. 156.64; , 
III , 1 p19~5, p. 14·21 ; IV, 1, 1956, p. 135·47 ), première par tie. 
~~).-. ebts ,êtres .cél.estes, aimabl~s et lumineux; pelits enra nts et serviteurs de la 
,~m lté .: c ~t ainSI ~u~ les décrIt, SC UEBB STA, us Pygmées, p. 152 sq. Ce sont eux 

qUI serven t d mtermédJa lres entre 1 homme el Ta Pedn. Mais ils sont aussi considérés 
col.Jlme-.les-ancêtl'CS_d~ Négritos (EVANS Schebesta orl~SàUrdo~41ifï 
~ 118; Id., Sl,,!dieB, p. 1481 . . cr. a ussi id., Pap~rB on the Ethnowgy and Archaeowgy of 

Malay Pen"Ulula (Cambridge, 1927), p. 18, 25; CO LB , op. Cil., p. 73. 
(3) S~"~:B:STA, p. 153 sq. C'est, bien entendu, la • langue des esprits. le lan~age 
secre sp ~I flque des chamans. EVANS (Studies, p. 159) donne quelq ues 'invocations 
etêtranscr;t (p. 161 sq.) des textes de cha nts, d'une étonnante Simplicité. D'ap rès le 
m m~ a.u eur, durant la séance, le hala est contrOlé par les cenoi (p 160) mais la 
desc!tsIPtlonil~e.SCUEB&sTA laisse plutot l'impression d'un dialogue en t~e le h~la ol ses 
esprl aux laJ.res. 
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lumineux se manifeste par l'ébranlement de la cabane (cf. les séances 
des chamans de l'Amérique du Nord, plus haut, p. 267). Ce sont eux 
qui révèlent la cause de la maladie et en indiquent le traitement; 
et c'est à cette occasion que le hala est censé tomber en transe (Evans, 
Schebesta on the Sacerdo·l'herapy, p. 115). 

En réalité, la technique n'est pas aussi simple qu'il paraltrait. La 
présence concrète des cenoi implique, d'une manière ou d'une autre, une 
communication entre hala et le Ciel, si ce n'est même avec Je Dieu 
céleste. « Si Ta Padn ne lui avait pas dit quelle médecine employer, le 
moment de la donner au malade, et les mOLS qu'il doit prononcer, 
comment le hala pourrait-il guérir ? >, demandait un pygmée Semang 
(Schebesta, p. 152). Car les maladies sont envoyées par Ta Pedn lui· 
même, pour punir les péchés des hommes (Evans, Schebesta on the 
Sacerdo-Therapy, p. 119). Qu'il existe des rapports plus directs entre 
le hala et le Dieu céleste qu'entre celui·oi et les autres Négritos, on en 
a une autre preuve dans le fait que les Menri de Kelantan prétentent 
que les halas ont des pouvoirs divins et, partant, ne font pas d'oblations 
de sang pendant l'orage (ibid., p. 121). Le hala des Meuri saute en 
l'air durant la cérémonie, chante et jette un miroir et un collier vers 
Karei (ibid.) ; or on sait que le saut cérémoniel symbolise l'ascension 
céleste. 

Mais il existe des données encore plus précises sur les rapports du 
chaman pygmée avec le Ciel: pendant la séance du halak des Négritos 
pahang, celui-ci tient entre ses doigts des fils faits de feuilles de pal. 
mier, ou, d'après d'autres informations, des cordl'es très fin es. Ces fil s 
et ces cordes s'étendent jusqu'à Bonsu, le Dieu céleste qui habite 
au· dessus des sept étages du ciel. (Il vit là avec son frère, Teng; dans 
les autres étages du Ciel, il n'y a personne.) Tant que dure la séance, 
le halak est directement relié au Dieu céleste par ces fils ou cordes, que 
celui-ci fait descendre et qu'il ramène de nouveau à lui après la céré· 
monie (Evans, Papers, p. 20). Enfin , un élément essentiel de la g~. 
rison est formé par les cristaux de quartz (chebl<ch), dont nous avons 
déjà remarqué les relations avec la voûte céleste et les dieux du ciel 
(cf. plus haut, p. 123 sq.). Ces sortes de cristaux peuvent être obtenus 
directement des cenoi ou peuvent être confectionnés j des cenoE sont 
réputés vivre à l'intérieur de ces pierres magiques et sont aux ordres 
du hala. On dit que le guérisseur voit la maladie dans les cristaux, 
c'est-à-dire que les cenoE qui se trouvent dedans 1ui montrent la cause 
de la maladie et son traitement. Mais, dans les cristaux, le hala peut 
aussi voir un tigre qui s'approche du campement (Evans, Schebesta on 
the sacerdo-therapy, p. 119). Le hala lui-même peut se transformer en 
tigre (Evans, ibid., p. 120; Schebesta, p. 154), exactement comme les 
bomors de Kelantan et Jes chamans et chamanes de Malacca (1). 
Une telle conception trahit des inOuences malaises. Il ne faut pas 

fi ) ~ eanne CUISINIBR, I?anBe, ma.gique~ tk Kelantan, p . 38 sq., 74 sq. ; sur le rOle 
èlu ltgre dans le chamaRisme malaiS, VOLr plus ba~ p. 274. Les Sungkai Sakai croient 
aussi q ue le chaman peuL se transformer en tigre (.l!.iVANS Studies, p. 210). En tout caa 
le 14 ' jour après sn mort, le chaman devient tigre (ibid., p. 211 ). ' 
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oublier, néanmoins, que le Tigre-Ancêtre mythique est regardé dans 
toute la zone sud-cst asiatiq ue comme l' fi initiant t; c'est lui qui con
duit les néophytes dans la jungle pour les initier (en réalité, POUl' les 
$' tuer 1) et le~ ~ ressusCl~er .) . En 'd'autres termes, il fait partie d 'un 
complexe relIgIeux extl'cmcment archaïque (1 ). 

Une légenù e négrito nous semble conserver un ancien scéna l'io 
d'initiation chamanique. On raconte qu ' un grand serpent Mat Chinoi 
vit sur le chemin qui mène au Palais de Tapern (Ta Pedo) . C'est lui 
qui conrectionne les tapis pour Tapern : ce sont de beaux tapis, avec 
de ~ombreux ornements, étendus Sur une traverse; sous ces tapis 
habite le Serpent,. Dans son ventre se trouvent vingt. à trente Cemmes
Chin~i extrêmement b.elJes et, en outre, quantité de parures de t.ête, 
de peIgnes, etc. Un Chmoi nommé Halak Gihmal (. l'Arme-Chaman.) 
VIt sur le dos du serpent, comme gardien de ses trésors. Quand un 
Chinoi ~ésire entrel' dans le ventre du Serpent, Halak Gihmal le 
~o.u~e.t a deux épreuves de structure et de signi fi cation nettem ent ' 
Illlt~atiques. L~ serpent est étendu sous une poutre supportant sept 
tapIs et ces tapiS remuent, s'approchant et s'éloignant continuellement 
les uns des autres. Le Chinoi candidat doit passer assez vite pOUl' ne 
pas tomber sur le dos du Serpent. La deUXième épreuve consiste à 
entrer dans une boite à tabac dont le couvercle s'o uvre et. se referme 
très vite. Si le candidat sort victorieux de ces deux épreuves il peut 
pénétrer dans le Serpent et prendre une épouse parmi les femmes
Chinoi (Evans, Studies, p. 151). 

On retrouve ici le motif initiatique de la porte magique, qui s'ouvre 
et se referme en un clin d'œil , motif que nous avons déjà rencontré en 
Australie, en Amérique du ~o~d et e~ Asie. Rappelons aussi que le 
passage dans un monstre ophidIen éqUIvaut à UDe ini tiation . 

Chez les Batak de Palawan , une autre branche pygmée de Malacca 
le chaman (balia,, ) obtient sa transe en dansant. C'est déjà un sign~ 
que la techmque a subtles mfluences mdomalaises. De telles influences 
sont encore plus sensibles dans les croyances fun éraires. L'âme du 
mort reste quat.re jours auprès des siens i ensuite, elle traverse une 
pla ine, au milieu de laquelle se dresse un arbre. Elle l'escalade et 
attein.t le poin~ où la Terre touche le Ciel. Là se trouve un esprit-Géant 
qUi declde, SUIvant ses actIOns dans la vie, si elle peut avancer ou si 
eUe doit être précipitée dans le feu. Le pays des morts a sept I&g~' 
autant dire que c'est le Ciel. L'esprit les parcourt l'un après l'autre: 
Quand il atteint le dernier, il se transform e en ver luisant (2) . Le 
nombre 7 et la punition par le feu sont, nous l'avons vu (cf. p. 227 sq.) 
des idées d'origine indienne. 

('1) Un ~omor bdian (c'es t -à-~ire un spécialiste des in vocations à l'esprit du tigre) 
de la région ~e Kelantan n'avait retenu de sa période initiaJe de folie que le tait d'avoir 
~rré ~ans la Jungle et d'avoir rencontré un t igre; il était monté sur son dos eL le Ligre 
Ilava l~ emmené à KadanK baluk, l'endroit mythique Oll vivent les hommes-tigres 

.revln,t a8rès.une absence de trois ans ct, à parti r de ce moment, il n'eut plus a~ 
crises d épi epslC (J .. C~IS I N I ER,'p .. ~ sq.). KadanK baillk est, bien entendu, l'. cnler 
~~~e~a brousse. ou s achève 1 initiatIO n, laq uelle n'esL p ilS nécessairemen t chama-

(2) 1". C. COLE, The People, of Malaysia, p. 70 sq. 
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Les deux autres populations aborigènes, pré-malaises, de Malacca 
les Sakai et les Jakun, posent nombre de problèmes à l'ethnologue (1). 
Du point de vue bistorico-religieux, il est sûr que le chamanisme y 
joue un rôle beaucoup plus important que chez les Pygmées Semang, 
bien que la technique reste essentiellement la même. On retrouve la 
hutte circulaire bâtie en feuillage où pénètre le hala (Sakai) ou le 
poyang (Jakun : variante du terme malais, pawang) avec ses assis
tants i on retrouve aussi les chants qu 'ils entonnent, les invocations 
aux esprits auxiliaires. L'importance accrue de ces derniers, qu 'on 
hérite et qu 'on bbtient à la suite d'un rève, dénote les influences 
malaises. On invoque parCois les esprits auxiliaires en malais. A l'inté
rieur de la cabane se trouvent deux petites pyramides pourvues d'éche
lons (Evans, Studies, p. 211 sq.) , signe d'une escalade symbolique au 
ciel. Pour la séance, le chaman revêt un couvre-tête spécial orné de 
nombreux rubans (ibid., p. 214), autre indice d'une influence malaise. 

Les cadavres des chamans sakai sont la issés dans les maisons où ils 
.ont morts, sans sépult ure (cf. Evan~, Studies, 217). Les pllte" des 
Kenta Semang sont enterrés la tête émergeant de la tombe; on croit 
que leur âme se dirige vers l'Est, au lieu de l'Ouest comme les âmes 
des autre.s mortels (Evans, Schebesta 0" the Sacerdo-Therapy, p. 120). 
Ces particularités montrent qu'il est question d'une classe d'êtres 
privilégiés qui jouissent, par conséquent, d'un sort post-mortem différent 
du reste de la tribu. Après leur mort, les poyang des Jakun sont 
disposés sur des plates-formes car . leurs âmes montent au Ciel, tandis 
que celles du commun des mortels, dont on enterre les corps,descendent. 
aux régions inférieures (2) t. 

CHAMANISME DANS LES ÎLES ANDAMANES ET N ICOBAR 

D'après les l'enseignements de RadclifTe-Brown, dans les i1es Anda
manes du Nord le medecine-man (oko-juma, litt.« rêveur » ou ~ celui 
qui parle des rêves t) obtient son pouvoir par Je contact avec les 
esprits. On rencontre les esprits directement, dans la jungle, ou dans 
les rêves. Mais le moyen le plus habituel d'entrer en contact avec les 
esprits est la mort; quand quelqu' un meurt et revient à la vie, il 
devient désormais oko-juma. Ainsi, HadclifTe-Brown a vu un homme 
gravement malade qui demeura douze heures plongé dans l' incons
cience eL fut considéré comme mort. D'u n auLl'e, on racontait qu' il était 
mort. et ressuscité trois fois. On reconnait sa ns peine, dans cette tra
di tion, le schéma de la mOI't initiatique suivie de la résurrection du 
cand idat. Mais on ignore les autres détails portant sur la théorie et la 

ft) Cf. COLE, p. 92 sq., 1'11 sq. ; EVAN g, Studies, p. 208 sq. (Sakai), 264 sq. (Jakun ). 
Un esstt i de d éfinition des croyances religieuses des trois peuples pré-malais de la 
péninsule de Malacca - les Pygmées, les Sakai et les Jakun - da ns S, .l. F.A Tet BI. ACD RN 

Pagan R ace, OrlM Malay Peniruwla, Il , p . 17~ sq. ' 
(2) EVANS, Studies, p. 2&5. Sur k s implications coslllologico-religieuses de ces 
coutumes ct croyance f1ln éraires, voir plus bas, p. 281 sq. Sur le poyang des Ben ua
Jaku il de J ohore, ct. S IOLU et nL .\GD E ~, Pagaft Race, of the Malay Peninsula, Il , 
p. 350 sq . 
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t echnique de l'initiation; les derniers oko-Juma étaient déjà morts 
quand, vers le commencement de ce siècle, on pensa les étudier objec
tivement (1). 

Les oko-juma imposent leur réputation par l'efficience de leurs gué
risons et de leur magie météorologique (car ce sont eux qui so nt censés 
prévenir les orages). Mais le traitement propl'ement dit consiste en 
la recommandation de remèdes déjà connus et utilisés de tout le monde. 
Parfois, ils procèdent aussi à l'expulsion des démons qui provoquent 
la maladie i ou encore, ils promettent de parfaire la cure directement 
dans les rèves. Les esprits leur révèlent la propriété magique de divers 
obj ets (substances minérales et plantes). Ils ignorent l' usage des cris· 
taux de quatrz. 

Les medicine-men des tles Nicobar connaissent aussi bien la gué
rison par]' «extraction» de l'obj et magique qui a provoqué la maladie 
(un fragment de charbon ou une petite pierre, ou un lézard, etc.) que 
la quête de l'âme ravie par les mauvais esprits . Dans l'il6 Car de 
l'archipel de Nicobar, il existe une très intéressante cérémonie d' ini
tiation des futurs medicine-men. Généralement, le suj et qui montr~ 
un tempérament maladif est destiné à devenir chaman ; les esprits 
des parents ou des amis récemment décédés manirestent leur choix 
en laissant, pendant la nuit, certains signes (des feuilles, des poules 
ayant les pattes liées, etc.) dans la maison . Si le malade reluse de 
devenir chaman, il meurt. A la suite de cette élection, on procède à 
une cérémonie publique qui marque le début du noviciat: les parents 
et les amis se rassemblent devant la maison; à Pintérieur, les chamans 
étendent le novice par terre et le recouvrent avec des feuilles et des 
rameaux, en lui mettant les plumes d 'ailes d' une poule sur la tête. 
(Dans cet ensevelissement végétal on pourrait déchifTrer une sépulture 
symbolique et , dans les plumes, le signe magique de la capacité mys· 
tique de vol.) Quand le novice se relève, les ass istants lui donnent 
des colliers et divers bijoux qu'il devra porter autour du cou pendant 
toute la durée de son noviciat; il retournera ces obj ets à leurs proprié· 
taires quand son apprentissage prendra fin. 

On lui labrique ensuite un trône, sur lequel le novice est promené 
de village en village, et on lui remet une sorte de sceptre et une lance 
pour lutter contre les mauvais esprits. Quelques jours après, il est 
porté par les maltres chamans dans le coeur de la jnngle, au milieu 
de l'tle. Certains amis accompagnent le groupe jusqu'à une certaine 
distance i ils s'arrêtent avant de pénétrer dans le « pays des esprits . 
car les âmes des morts pourraient prendre peur. L'enseignement secret 
se ramène essentiellement à apprendre les danses et à devenir capable 
de voir les esprits . Au bout de quelque temps passé dans la jungle 
(c'est-à-dire dans le pays des morts), le novice et ses maîtres retour
nent au village. Le jeune apprenti continue de danser toutes les nuits 
au moins une heure devant sa maison, tout le temps de son noviciat . 

(1) A. R. RAO~LIFFB-BROWN, TM Andaman I llancù,, : a Study in Social Anth,o
pology (c;ambr,dge, 1922), p. 175 Bq.; cr. aussi E . STIGLMU R, Schamani'mus hei 
den Nes"to. SUdo.uuieTl8, deuxième par.Ue. 
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Quand son initiation prend fin, les maUres lui donnent un bâton. Il 
existe certainement une auLre cérémonie qui le consacre chaman mais 
on n'a pu obtenir aucune information précise à son sujet (1). 

Cette très intéressante initiation chamanique ne se rencontre que 
dans l'ile Car i elle est inconnue dans le reste de l'archipel Nicobar. 
Certains éléments sont certainement archaïques (l'ensevelissement 
80US les feuilles, la retraite dans le • pays des esprits _) mais quantité 
d'autres trahissent une influence indienne (le trône du novice, la lance, 
le spectre, le bâton) . Nous avons afTaire ici à un exemple typique de 
l'hybridation d ' une tradition chamanique à la suite de contacts cul
turels avec une haute civilisation ayant élaboré une technique magique 
extrêmement complexe. 

LE CHAMANISME MALAIS 

Ce qu 'on appelle le chamanisme malais a pour notes distinctives 
l!!ocation de l'esprit du tigre et l'obtenLion d'e l'état lupa. Celui-ci 
est l'état d 'inconscience dans lequel tombe le chaman et au cours 
duquel les esprits qui s'emparent de lui le , possèdent , et répondent 
aux questions posées par l'assistance. Qu'il s'agisse d'une cure indi
viduelle ou d'une cérémonie de défense collective contre les épidémies 
(comme c'est le cas, par exemple, des danses belian de Kelantan) , la 
séance malaise implique habituellement l'évocation du tigre. Cela 
tient au rôle d 'AncêLre mythique et, partant, de maître de l' iniLiation, 
dévolu au Tigre dans tout cct espace. 

Les Benua, tribu proto-malaise, croient que le poyang se transform e 
en tigre le septième jour après son décès. Son fils désire-t·il hériter 
de ses pouvoirs, il doit veiller seul auprès du cadavre, en brûlant des 
parfums. Le chaman défunt apparaît le septième jour sous la forme 
d'un tigre prêt à s'élancer sur l'aspirant. Sans donner signe du moindre 
effroi, celui-ci doit continuer l'encensement. Alors le tigre s'évanouit, 
remplacé pa r l'apparition de deux belles femmes-esprits i l'aspirant 
perd connaissance et, pendant la transe, a lieu l'initiation. Les femmes 
deviennent ensuite ses esprits familiers. Si le fils du poyang n'obser
vait pas ce rite, l'esprit du mort resterait à jamais dans le corps du 
tigre et son « énergie,. chamanique serait irrémédiablem ent perdue 
pour la collectivité (2). On reconnait ici le scénario d'une initiation
type: la solitude dans la brousse, la veillée près d'un cadavre, l'épreuve 
de la peur, l'apparition terrible du Mattre de l'initiation (= Ancêtre 
mythique) , la protection d' une belle lemme·esprit. 

La séance proprement dite a lieu à l' intérieu r d' une hutte circu
laire ou d' un cercle magique, et la plupart des séances ont pour but 

1'\ qeo rgc WUITEIlBAD,.1.n tM Nicoha~ ~slands (Londres, 1 92~t ).' p. 128 sq., 147 sq . 
(2 1 . J . NEW DOLO, Pohllcal and Stahslical A ccount of the B"ttsh Stttiements in lM 
Straits of Malacca (2 vol., Londres, 1839) , Il, p. 387.89; R. O. WINSTEIV Shaman 
Saiva and Su{i. A study of the Evolution of Malay Ma6ic , p. -4?'.45;irr.;-Ki';sship and 
Entli,ontment jrl Malaya (1 J ournal of lloyal Asialie Society. 19'. 5 p. 134·45 ) 
p. '135 sq. (1 'l'he Malay King as Shaman 1). '" 

Le Cll amanisme 18 
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des guérisons, la découverte des objets volés ou perdus, ou la connais
sance de l'avenir. Habituellement, le chaman reste sous une couverture 
pendant la séance. L'encensement, la danse, la musique et le batte
ment du tambour sont les éléments préparatoires indispensables de 
toute séance malaise. L'arrivée de l'esprit se manifeste par le tremble
ment de la flamme d'une chandelle. L'esprit, croit-on, pénètre tout 
d'abord dans la chandelle, et c'est pourquoi le chaman garde long
temps les yeux fix és sur la flamme, essayant par là de découvrir la 
cause de la maladie. La cure consiste généralement dans la succion 
des parties malades mais, quand il tombe en transe, le poyang peut 
aussi chasser les démons et il répond à toutes les questions qui lui 
sont adressées (1). 

L'évocation du tigre a pour but l'appel et l'incarnation de l'An· 
cêtre mythique, le premier Grand Chaman. Le pawang observé par 
Skeat se transformait effectivement en tigre : il courait à quatre 
pattes, il rugissait et léchait longtemps le corps du patient comme une 
tigresse ses petits (2). Les danses magiques des belian bomor de Kelan
tan comportent nécessairement l'évocation du tigre, quel que soit 
le motil qui a provoqué l'organisation de la séance (3). La danse 
aboutit à l'état lupa, à 1'« oubli» ou la c transe. (du skr. lopa, PiJ~eé 
disparition) où l'acteur perd la conscience de sa propre personn lt 
et incarne un esprit quelconque (Cuisinier, p. 34 sq., 80 sq., 102 sq.). 
Suivent des dialogues sans fin entre ]e danseur en transe et les assis
tants. Si la danse a été orgauisée pour une cure, le guérisseur profite 
de la transe pour poser des questions et trouver les causes de la mala
die et son traitement (ibid., p. 69). 

Il ne semble pas qu'on doive considérer de t elles danses magiques 
et de telles guérisons comme des phénomènes chamaniques au sens 
propre du terme. L'évocation du tigre et la transe-possession ne sont 
pas limitées à la sphère des bomor et des pawang. Nombre d'autres 
individus peuvent voir, évoquer le tigre ou se transformer en lui. 
Quant àTétat lupa, ailleurs en Malaisie (p. ex. chez les Besissi) il est 
accessible à tout le monde; pendant l'évocation des esprits, n'importe 
qui peut tomber en transe (c'est ·à-dire être « possédé ») et répondre 
aux questions qu'on lui pose (4). C'est un phénomène de médiumnité 
trè~ caractéristique aussi des Batak de Sumatra. Mais, d'après tout 
ce qu'on a essayé de montrer dans ce livre, on ne doit pas confondre 
Il possession J et chamanisme. 

CHAMANS ET PRÊTRES A SUMATRA 

La religion des Batak de Sumatra, lortement influencée par les 
idées arrivées de l'Inde (cl. plus haut, p. 230 sq.) , est dominée par le 
concept de l'âme (tondi) ; celle-ci pénètre et quitte le corps par la 

('1 WIl'UTBDT, Shaman, Saù'IJ and Sufi. p. 96-t01. 
{2 W. W. SKUT. Malay Magic, p. !ta6 Bq. ; WIN ST EDT, Shaman , p. 97 sq. 
(3 Jeanne CUISI NIER , p. 38 sq., 74 sq. etc. 
(4 W. W. S1tEAT et C. Q . BUCOBN. Pagan RaC~8 of Malay Penin8ula, II, p. 307. 
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fontanelle. La mort est, en réalité, le rapt de l'âme par un esprit 
(beJ!!l ' si le défunt est jeune, une femme-begu l'a pris pour époux, 
et vice' versa. Les morts et les esprits parlent par le truchement des 

médiums. ." 
Cbamans (sibaso, « la parole ») et pretres (da/u) , bIen que dliTérents 

par la-structure et la vocation religieuse, poursuivent le même but: 
délendre l'âme (tondi) contre un rapt par les démons, assurer l'inté
grité de la personne humaine. Chez les Batak du Nord, sibaso est 
toujours une lemme et le chamanisme est généralement hérédit~ire. 
Il n'existe pas d'mstructlOn par un maitre; celUi qUi a été « ChOISI» 

par les esprits reçoit l'initiation directement d'eux, c'est~à-dire 
qu'il devient capable de« voir » et de prophétis.er, ou d'êtr~« possédé . 
par un esprit (1), en d'autres termes de s'ldentlfier avec lm. La séance 
des sibaso a lieu la nuit; le chaman bat son tambour et danse autour 
du leu pour invoquer les esprits. Chaque esprit a sa mélodie particu· 
lière, et même sa couleur propre - et le sibaso revêt un costume à 
plusieurs couleurs s' il désire invoquer plusieurs esprits. Leur préB~nce 
S8 manifeste par les paroles en langage secret, en« langage des esprIts », 
que prononce le sibaso et qui doivent être interprétées. Le dialogue 
porte sur la cause de la maladie et son traitement ; le begu assure qu'il 
opérera la guérison à condition que le patient oiTre certams 
sacrifices (2). 

Le prêtre batak, da/u, est toujours un homme et jouit de la situa
tion sociale ln plus élevée après le cbef. Mais lui aussi est un guérisseur 
et, lui aussi, invoque les esprits dans un langage secret. Le datu pro
tège des maladies et des sortilèges; la séance de guérison consiste 
dans la recherche de l'âme du malade. En outre, il peut exorciser les 
begu entrés dans les malades; il peut aussi empoisonner, bien qu'il 
soit censé n'être qu'un « magicien blanc )J. A la difl'érence des sibaso, 
le da/u est initié par un maltre; on lui révèle spécialement les secrets 
de la magie, inscrits dans des (( livres» confectionnés en écorce d'arbre. 
La maltre porto le nom indien de guru ; il attache une grande impor
tance à son bâton magique, incrusté de figures ancestrales et ayant 
un trou dans lequel sont fixées les substances magiques. A l'aide de 
ce bâton, le guru protège le vi11age et peut provoquer la pluie: Mai. 
la labrication d'un tel bâton magique est extrêmement compbquée ; 
on sacrifie même, à cette occasion, un enfant, en ]e tuant aveo du 

11 ) La « p,0ssession, spontanée ou provoquée, est un phénomène lré9,uenl che!: l~ 
'Batak. N importe qui peut devenir le réceptacle d'un bi!gu, c'est-à-dire de l'esprit 
d'un dérunt· cel ui-ci parle par la bouche du médium et révèle des secrels. La posses
sion prend s~uvcnt des lormes chamaniques : le médium prend des charbons ardents 
elles met dans sa bouche, danse et sautille jusqu'au paroxysme, etc. cr. J. WJ..R
Bl CK, Die Religion der Batak, p. 68 sq. ; T. K. OESTBRREICII, U8 Possédés, p. 330 sq. 
Mais, à la dilTérence du chaman, te médium batak no (>6ut pas conlrOler son begu 
etH est--à la merci de celu i-ci ou de tout autre défunt qUI désire le. posséder ., Cette 
médiumnité spontanée, qui caractérise la sensibilité religieuse des Batak, peul être 
regardée comme une imitation simiesque 'de certaines t.echniques cha man iques. Sur 
le chamanismo indonésien en général, voir aussi G. A. WILKRN, H et Shamani.me 
bij de Volken "an dtn l ndischen Archipel; A. C. KHUYT, /Jet Animismi!l in den Indi
'chen Archipi!ll (La Haye, 1906), p. 443 sq. 
(2) E. M. LOEIl , Suma/J'a, p. 80-81. 
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plomb fondu, pour lui extirper l'âme et le transrormer en un esprit 
aux ordres des magiciens (Loeb, Sumatra, p. 80-88). 

Tout ceci trahit les influences de la magie indienne. Il est permis de 
présumer que le datu figure le prêtre-magicien , tandis que le sibaso 
représente uniquement l'extatique, l' 1( homme-A-esprits Jo Le datu 
ne connalt pas l'extase mystique j il opère en magicien et en 
« ritualiste :1 : il exorcise les démons. Lui aussi est obligé d'aller à la 
recherche de l'âme du malade, mais ce voyage mystique n'est pas exta
tique; ses rapports avec le monde des esprits sont des rapportsd 'hosti
lité ou de supériorité, des relations de maltre à servIteur. Le sl.baso est 
l'extatique par excellence; il vit dans la familiarité des esprits, il 
se laisse. posséder " il devient clairvoyant et prophète. 11 a été 
l' « élu» - et contre l'élection divine ou semi-divine, on ne peut rien 
faire. 

Le dukun des Minangkabau de Sumatra est à la lois guérisseur et 
médium. L'office, généralement héréditaire, est accessible aussi bien 
aux femmes qu'aux hommes. On devient dukun après avoir subi 
une initiation, c'est-à-dire, après avoir appris à se rendre invisible 
et à voir les esprits pendant la nuit. La séance a lieu sous une couver
ture; au bout d'une quinzaine de minutes le dukun commence à. 
trembler, signe que son âme a quitté le corps et est en route pour le 
e village des esprits J. On entend des voix sous la couverture. Il 
demande à ses esprits de chercher l'âme lugitive du malade. La transe 
est simulée; le dukun n'a pas le courage de laire la séance à la vue de 
tout le monde, comme son collègue batak (Loeb, Sumatra, p. 125-26). 
On retrouve le dukun à Nias, à côté d'autres classes de prêtres et 
de guérisseurs. Pendant la cure, il revêt un costume spécial: il pare ses 
cheveux et jette une étoffe sur ses épaules. Ici aussi, la maladie est 
généralement due à un rapt de l'âme par des dieux, des démons ou des 
esprits, et la séance consiste en sa recherche; on arrive généralement 
à découvrir que l'âme a été ravie par les « Serpents de la MeLL.(la 
mer étant un symbole de l'au-delà). Pour la ramener, le medicine
man s'adresse aux trois dieux - Ninwa, Falahi. et Upi - et les évoque 
en aimant sans cesse jusqu'au moment où il obtient la communication 
avec eux; c'est alors qu'il tombe en transe. Mais le dukun procède 
aussi par succion et, lorsqu'il réussit à trouver la cause du mal, il 
montre aux assistants des petites pierres rouges et blanches (ibid., 
p_ 155 sq.). 

Le chaman de Mentawei pratique aussi la cure avec des massages, 
des purifications, des herbes, etc. Mais la véritable séance suit le 
schéma habituel en Indonésie: le chaman danse longtemps, tombe 
à terre inconscient et son âme est portée au Ciel dans une barque tirée 
par des aigles. C'est au Ciel qu'il discute avec les esprits des causes 
de la maladie (fuite de l'âme; empoisonnement par d'autres sorciers) 
et reçoit les médicaments. Le chaman de Mentawei ne donne jamais 
signe de a possession li et il ne sait pas exorciser les mauvais esprits 
du corps du malade (1). 11 est plutôt un pharmacien qui trouve ses 
(1) LOEB, Sumatra, p. 19S sq. j id., Shaman and Sur , p. 66 sq. 

ET EN OCtANtE 277 

simples à la suite d'un ~oyage céleste. La tra?se n'est pas dramatique; 
on n'assiste pas au dialogue avec les esprits célestes. Il ne semble 
pas avoir de rapports avec les démons, de « pouvoir J sur eux. 

Une technique similaire est utilisée par le chaman Kubu (du Sud 
de Sumatra) : il danse jusqu'à ce qu' il tombe en transe et il voit alors 
l'âme du malade prisonnière d'un esprit ou perchée comme un oiseau 
sur un arbre (Loeh, Sumatra, p. 286). 

CHAMANISME A BORNÉO ET DANS LES CÉLÈBES 

Chez les Dusun du Nord de Bornéo, qui sont de race proto-malaise 
et représentent les hab.itants aborigènes de l'Ue, les prêtresses jouent 
un rôle capital. Leur initiation dure trois mois. Pendant la cérémonie, 
elles utilisent un langage secret. A cette occasion, elles revêtent un 
costume spécial : une toile bleue leur cache la figure et elles portent 
!!!l-Jlhapeau en lorme de cône, orné de plumes de coq et de coquilles. 
La séance consiste en danses et en chants, tandis que les hommes se 
contentent d'un accompagnement musical. Mais leur technique 
spécifique est divinatoire et appartient plutôt à la petite magie qu'au 
chamanisme proprement dit; la prêtresse tient une tige de bambou 
en équilibre sur son doigt et demande: si un tel est voleur, que la 
tige lasse tel mouvement, etc. (1). 

Chez les Dayak de l'intérieur, il existe deux sortes de magiciens 
guérisseurs: les daya beruri, généralement des hommes, qui s'occu
pent des cures, et les barich, recrutés habituellement parmi les fem
mes:spécialistes du " traitement . des récoltes de paddy. 1,;1 maladie 
est interprétée soit par la présence d'un wallY 's esprit dans le corp~, 
soit par le départ de l'âme. Les chamans des deux classes ont la faCUlté 
extatique de voir l'âme humaine ou l'âme de la récolte, même si elles 
se sont enluies à de très longues distances. Ils poursuivent alors les 
âmes lugitives, les capturent (sous la lorme d'un cheveu) et les réin
tègrent dans le corps (ou les récoltes). Quand la maladie est provo
quée par un mauvais esprit, la séance se réduit à une cérémonie 
d'expulsion (2). 

Le chaman des Qayak maritimes porte le nom de manang. 11 
jouit d'un rang social considérable j il vient immédiatement après le 
cher. Généralement, la prolession de manang est héréditaire; mais 
on distingue deux classes : ceux qui ont eu la révélation sous forme de 
rêves et ont reçu de la sorte la protection d'un ou plusieurs esprits, 
et ceux qui sont devenus manang par leur propre volonté et, partant, 
ne disposent pas d'esprits familiers. De toute façon, on ne reçoit la 
qualification de manang qu'après avoir été initié par des mattres 
autorisés (voir plus haut, p. 62). On connait des manang hommes et 
femmes, et des hommes asexués (impuissants) ; on verra tout A l'heure 

signification rituelle de ces derniers. 

('Ilvor EVANS, Stu.dUB, p. '1 sq., 21 sq., 26 sq. 
(2 H. Ling ROTH, Native' of Sarawak alld British No,.th Bo,.,~o, l, p. 259·63. 
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Le manang possède une boite avec quantité d'obj ets magiques, 
parmi lesquels les plus importru>ts ,ont des cristaux de quartz, bata 
ilalt (c la pierre de lumière ' ), à l'aide desquels le chaman découvre 
l'âme du malade. Car la maladie est, ici aussi, une fuite de l'âme, et 
la , éance a pour but sa découverte et ,a réintégration dans le corps 
du patient. La séance a lieu la nuit. On frotte le corps du ma lade avec 
des pierres, ensuite les assist ants commencent à entonner des chansons 
monotones t andis que le manang chef danse jusqu'à épuisement: il 
cherche et invoque de la sorte l'âme du malade. Si la maladie est 
grave, l'âme s'échappe plusieurs Cois des mains du manang. Une fois 
le chaman-cbef t ombé à terre, les assist ants jettent une couverture 
,ur lui et attendent le ré,ultat de son voyage extatique car, dès qu' il 
est en extase, le. manang descend aux Enfers pour chercher l'âme du 
malade. Il fini t par la capturer et se relève tout d'un coup, en tenant 
dans la main l'âme du patient, qu'il réinsère par la t êt e. La séance 
s'appelle belian, et Perham en distingue jusqu'à quatorze espèces, 
suivant leurs difficultés t echniques. La cure prend fin avec le sacri fice 
d'une poule (1). 

Sou, sa forme actuelle, le belifln des Dayak maritimes ,emble 
être un phénomène magico-religieux assez complexe et composite. 
L'initiation du manang (la friction avec les pierres magiques, le rituel 
de l'ascension, etc.) et certains éléments de la cure (l'importance des 
crist aux de quartz, la Criction avec les pierres) indiquent une technique 
chamanique assez ancienne. Mais la pseudo-t ranse (qu'on prend soin 
de cac ber sous la couvert ure) trahit les influences récentes, d'origine 
indo-malaise. J adis, tous les manang revêt aient, une Cois initiés, des 
vêt ements féminins qu' ils gardaient pour le rest e de leur vie. 
Aujourd ' hui , la coutume est devenue très rare (2). Néanmoins, 
une classe spéciale de manang, les manang bali de certaines tribus 
maritimes (et d'ailleurs inconnus chez les Dayak des collines) portent 
des vêt ements féminin s et s'appliquent aux mêmes travaux que les 
femmes. Parfois, ils prennent un « mari », en dépit de la risée du vil
lage. Le t ravestissement, avec t ous les changements qu 'il comporte, 
est accepté à la suite d'un ordre surnaturel reçu par t rois Cois dans les 
rêves : refuser serait aller au· devant de la mort (3). Cet ensemble 
d 'éléments dénot e des traces précises d'une magie Céminine et d 'une 

li ) cr. Ling R OT II, 0l!' cil. , t, p . 265 sq ; Arch. J . PSR II AM " Manangi,m in Borneo 
• J ournal or the Straits Branch of the Royal Asiatic Society J , 19, Singapour, 1887 , 

p. 87-103), repris par Ling R OT II , l, p. 271 sq. Voir aussi W. 870 11 11, Das To!en rilUal 
tùr Dajah ( .. E thnologica, n. s., l, Cologne, 1959), p. 152 sq. ; cr. aussi ibid., p . li 8 sq. 
(le chaman accompagne l'âme du mort dans l'au-delà), 125 sq. (le rituel funéraire). 
(2) Ling ROTII, I , p. 282. c r. la dispari tion des travestis e l des invertis sexuels chez 
les chamans araucans (A. M iTRAUX , Le Shamanism.e araucan, p. 315 sq.). 
(3) Ling ROTH , l , p. 270 sq. Un jeune homme de vien t rarement manans hali. Co sont 
généralement des vieux ou des hommes sans en rants, a ttirés par la situation matérielle 
extrémement tentante. Pour le travestissement et le ch an~ement do sexe chez les 
Tchouktches, cf. BOGouz, 'l'he Chukchu, p. lili8 sq. Dans Ille Ram bree, sur la cOte 
de la Birmanie, certa ins sorciers adoptent le costume féminin , deviennent l ' .. épouse. 
d'un collègue el lui appor tent ensu ite une femme en guise de deuxième épouse, avec 
la~~elle l ~s deux hommes cohab iten t (WEBSTER, Magic , p. 192). On voit clairement 
qu 11 s'agit d'un travestissement rituel, accep té soil à hl su ite d'un ordre divin, soit 
pour les prestiges magiques de l a Femme. 
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mythologie matriarcale qui ont dû dominer autrefois le chamanisme 
des Dayak maritimes : presque t ous les esprits sont invoqués par les 
manang sous le nom d'lni, • Grande Mère» (Ling Rotb , I , p. 282). 
Néanmoins, le Cait que les manang bali soient incon.nus à l'intérieur 
de l'Ue prouve que le complexe entier (travestissement, impuissance 
sexuel1e, matriarcat) est arrivé du dehors, bien que dans des temps 
reculés. 

Chez le, Ngadju-Dayak du , ud de Bornéo, les intermédiaires eJ1ke. 
les homme' et les dieux (spécialement les Sangiang) ,ont les balian 
et léS basir, prêtresses-chamanes et prêtres·chamans·asexués (le 
terme basir signifie « incapable de procréer, impuissant XI). Ces der
niers sont de vrais hermaphrodites, vêtus et se comportant comme des 
femmes (1) . Les balian comme les basir sont" choi,is » par Sangiang, 
et sans son appel on ne peut pas devenir son serviteur même si on 
recourt aux techniques habituelle, de l'extase: la danse et le tambour. 
Le, Ngadju-Dayak sont trè, net, sur ce point: pas d'extase possible 
,i on ne ,e sent pas appelé par la divinité. Quant à la ,bisexualité et 
à l'impuissance des basir , elle tient au fait que ceux-ci sont considérÉS 
comme des inte'rmédiaires entre les deux plans cosmologiques -
Terre et Ciel - et aussi au fait qu'ils réunissent en leur personne 
l'élément féminin (Terre) et l'élément ma,culin (Ciel) (2). Il s'agit 
d'une androgynie rituelle, formule archalque bien connue de la bi
unité divine et de la coincidentifl oppositorum (3). Comme l'herma
phrodisme des basir, la prostitution des balian est pareillement 
fondée sur la valeur sacrée de l' u intermédiaire », sur la nécessité d'abolir 
les polarités. 

Les dieux (Sangiang) s'incorporent dan, les balian et le, basir 
et parlent directement par eux. Mais ce phénomène d'incorporation 
n'est pas une« possession ». Jamais les âmes des ancêtres ou les 
déCunts Qe prennent possession des balian ou des basir; ceux-ci sont 
exclusivement les instruments d'expression des divinités. LeeS moJ'ts 
8e servent d' une autre classe de sorciers, les tukang tawur. L'extase 
des balifln et de, basir est provoquée par Sangiang, ou à la suite de, 
voyages mystiques que ses serviteurs entreprennent dans le Ciel 
pour visiter le ( village des dieux ». 

Plusieurs traits sont à retenir: la vocation religieuse, décidée uni
quement par les dieux d'en haut i le caractère sacré du comportement 
,exuel (impuissance, prostitution) ; le rôle modest e joué par la tech
nique de l'extase (danse, mu, ique, etc.); la transe provoquée par 
l' incorporation de Sangiang ou par le voyage mystique au Ci.el; 
l'absence des rapports avec les âmes des ancêtres et, partant, l'ab
sence de la « possession JI , Tous ces caract ères contribuent à faire 
ressortir l'archaïsme d'un tel phénomène religieux. Bien que la cos-

11 ) Sur ce problème, voir J. M. van det..J{aO Ed Tl'aTUpe"itilm and the RdifioUl 
Hermaph,od ire in lndonuia (in .. Journal of Easl AsiaLie Studies J , Ill , Manila, 
1959, p. 257-65), pas,im. . .. 
(2) H . SC If ARU , Di~ Yo,,~llunf~n de,. a.bu- und Unl~l'welt . b~, tùn Nsad)u Da)ak 
"on Süd·BorMo, p. 78 aq . i Id., Du GOlu, Uke de,. NfadJu DaJaIt, p . 59 sq. 
(aL Cr. ELIADE, 'l'raili d'h iltoire de, religiolU, p. 359 sq. 
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mologie et la religion des Ngadju-Dayak aient probablement !lIhi 
des influences as iatiques, on est en droit de présumer que les balian 
et les basir représentent uno forme de chamanisme ancienne et autoch
tone. 

Les basir des Ngadj u-Dayak ont un pew:lant dans les baiasa (<< trom
peurs li) des Toradja. Ceux-ci sont généralement des femmes et leur 
tecbnique particulière consiste en voyages extatiques au Ciel et 
aux Enfers, que les bajasa peuvent effectuer soit en esprit, soit in 
concreto. Une cérémonie importante est la momparilangka (<< s'asseoir 
dans la place vénérable li), qui dure trois nuits consécutives i la bajasa 
conduit les âmes des femmes et des jeunes filles au Ciel a fin de les 
purifier, et la troisième nuit les rapporte sur terre et les réintègre dans les 
corps. Il appartient pareillement. aux bajasa de chercher les âmes 
vagabondes des malades; avec le concours d'un esprit. wurake (qui 
appartient à la classe des esprits de l'atmosphère) , la baiasa monte 
sur l'arc·en·ciel jusqu'à la maison de Puë di Songe et. ramène l'âme 
{lu -patient.. Elle cherche et. réint.ègre aussi 1' « âme du riz " quand, celle· 

1 ci ayant déserté les récoltes, elles se lanent et risquent de périr_ 
Mais les capacit.és extatiques des bajasa ne sont pas limitées aux 
voyages céles tes et horizontaux ; à l'occasion de la grande fête 
fun éraire mompemate, elles conduisent Jes âmes des morts dans l'au· 
delà (1) , 

Selon R, li. Downs, ' La litanie décrivait comment les morts ét aien,t 
tirés de leur torpeur, comment ils s'habillaient et étaient conduits, 
à tl'avers les enfers, à l'arbre dinang qu'ils escaladaient pour atteindre 
la terre, sur laquelle ils débouchaient à Mori (à l'Est des Torad ja), 
pour être finalement menés au temple ou à la hutte de cérémonie. 
Là, ils étaient accueillis par leurs parents, et ces derniers et le reste 
des participants se chargeaient de les distraire par des chants et des 
danses .... Le jour suivant , les chamans conduisaient les angga (c'est· 
à-di re les âmes) à leur lieu de repos final . (p_ 89, d'après Kruyt), 

On voit par ces quelques indications que les bajasa des Célèbes sont 
des spécialistes du grand drame de Fâme : purificatrices, guérisseuses 
ou psychopompes, elles interviennent uniquement quand il s'agit de 
la condition même de l'âme humaine. Il est remarquable que leurs 
rapports les plus Iréquents soient avec le Ciel et les esprits célestes_ Le 
symbolisme du vol magique ou de l'ascension par l'arc·en·ciel, qui 
domine le chamanisme australien, est archaïque. D'ailleurs, les Toradja 
connaissent, eux aussi, le myt.he de la liane qui reliait jadis la Terr 

(t) N. ADRIAN I et A. C. KRUYT, De Bat'e'e-sprekende Toradja's "'an Micùùn-Celdes 
(Batavia, 4 vol., 1912-14), 1-11, en particulier l , p. 361 sq. ; 11 , p. 85- t 06, 109-46, et 
pŒ8sim; e t le long résumé de H . H . J UYNDOLl., Reliçionen du Natur",r;lher Indonesiens 
(in 1 Archiv rür Heligionswissenschart " XVII, L6Jpzig, 1914 , p. 582-606), p. 583-88 . 
Voir aussi R. E. DowNs, The Religion of the Bat'e',-speaking Toradja of Central Celdes, 
/Diss., Leyde, 1956), p. 47 sq., 87 sq. Ct. J. FUZER, Afurmath : a S upplement to 
The Golden Bough (Lond res, 1936), p. 209-t2 (résuman t ADRIANI el KRUYT, l , 
p. 376-93); H. G. Quaritch \VAL U, Prehistory and Religion in South-ElUt Asia, p. 81 
sq. On trouvera d'autres descriptions de séancea chamaniques destinées à ramener 
l' âme du malade dans FUZER, A ftumath, p. 212-13 (Dayak du Sud de Bornéo) 
214-1 6 (Kayans de Sarawak, Bornéo). ' 

, 
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au Ciel, et se souviennent d ' un temps paradisiaque où les hommes 
communiquaient facilement avec les dieux (1). 

LA t BARQ UE DES MORTS» ET LA BARQUE CHAM AN I QUE 

La « barque des morts > joue un grand rôle en Malaisie et en Indo
nésie, aussi bien dans les pratiques proprement chamaniques, que 
dans les coutumes et les lamentations funéraires. Toutes ces croyances 
8ont, bien entendu, en rapport., d' une part, avec l'usage de charger 
les morts sur des canots ou de les jeter dans la mer et, d'autre part, 
avec les mythologies funéraires. La coutume d'exposer les morts dans 
des barques pourrait bien s'expliquer par de vagues souvenirs des 
migrations ancestrales (2) : la barque ramènerait l'âme du mort dans 
la patrie d'origine d'où sont partis les ancêtres. Mais ces souvenirs 
éventuels ont perdu (à l'exception, peut-être, des Polynésiens) leur 
signification « hisLorique .. ; la « patrie originaire. devient un pays 
mythique et l'Océan qui la sépare des terres habitées est assimilé aux 
Eaux-de-Ia-Mort_ Le phénomène est d'ailleurs Iréquent dans l'horizon 
de la mentalité archaïque, où l' « histoire . es t continuellement trans
lormée en catégorie mythique_ 

Des croyances et des pratiques lunéraires analogues (barque des 
morts, etc_) se retrouvent chez les Germains (3) et chez les Japonais (4) _ 
Mais, chez les uns comme chez les autres, de même que dans l'espace 
océanien, à côté d' un au·delà maritime ou sous·marin (complexe 
t horizontal t), il existe encore un complexe vertical: la montagne 
comme domaine des morts (5), ou même le Ciel. (On se rappelle que 
la montagne est « chargée> d'un symbolisme céleste_) Généralement, 
seuls les privilégiés (les chels, les prêtres et les chamans, les init iés, etc_) 
se dirigent vers le Ciel (6) ; le reste des mortels voyage « horizonta 
lement • ou descend dans les Enfers souterrains. Ajoutons que le pro
blème de l'au·delà et de ses orientations est extrêmement complexe 
et qu'on ne saurait le résoudre uniquement par les idées de t patries 
origina ires. ou par des formes de sépulture. En dernière instance, nous 

ft) Sur l'idéologie et les pratiques chamaniques des habitants de Céram, cf, 
J. G. RÔD U, Alahatala, p. 46 sq., 71 sq., 83 sq., 11 8 sq. 
(2) CC. Rosalind Moss, TM Life afur Death in Ocea,ua and the Malay Archipelag
(Londres, 1925), p. 4, sq., 23 sq. , etc. Sur les relations entre les Cormes des sé pulture, 
et les conceptions de la vie après la mort en Océanie, voir aussi FRAtER, La crainto 
rhs ~oru, l, p. 231 sq. ; Erich DOKRR, Bestattungsformen in Ouanien, Cc Anthropo~_s 
XX X, 1935 p. 369-420, 727-765) ; Carla Van WYLICK, BestattungsbraucM und Jensellse 
Ilaube au f Celebes (Diss., Bâle, 1940; La Haye, t 9/d ); H. G. Quaritch WA LE!. 
Prehistory, p. 90 sq. 
(3) Cr. W. GOLTHER, Handbuch rhr germaniAchen M ythologie (Leipzig, 1895), 
p. 90 sq., 290, 3t 5 sq. ; O. A LM GR!N, Nordische Fels:eichnungen au religiose Urkunrhn 
(Francfor t-sur-le·Main , 1934), p. 191, 321, etc.; O. HOFLER, K ultischeCeheimbünde 
der Cermanen, 1 (Francfort-sur-le-Main, t 934) , p. 196, etc. 

!'! Alexander SLAWU, KuUiAclu Geheim bünde rhr Japaner und Germa'len, p. 701i sq. 
5 HOFLER, l, p. 221 sq ., etc. ; SL AWII: , p. 687 sq. 
6 P our nous lImiter au domaine qui nous intéresse, ct. W. J . P ERRY, Megalithic 

Culture of Indone.ia (Manchester, t 918), p. 11 3 sq. \aprèS leur mort, les chels se 
dirigent vers le Ciel) ; n. Moss, p. 78 sq., 84 sq. (le Cie, Heu de repos ~our certaines 
classes privilégiées) ; A. RIEUNrlllt.D, Tlu M egalithic Culture of Melane6la. p. 654 sa. 
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avons alTaire à des mythologies et des conceptions religieuses qui, si 
elles ne sont pas toujours indépendantes de, usage, et pratiques maté
riels sont pourtant autonomes en ta nt que structures spirItuelles. 
E~ dehors de la coutume d 'exposer des morts dans les canots, il 

existe encore, en Indonésie et, en partie, aussi en Mélanésie, trois 
importantes catégories de fa its magico-re1igieux qui impliquent l'uti
lisation (réelle ou symbolique) d ' une barque rituelle : 1) la barque 
pour expulser les démons et les maladies; 2) celle qui sert au chaman 
indonésien à « voyager dans r air • à la recherche de l'âme du 
malade; 3) la « barque de, esprit, • qui transporte les âmes des mort, 
dans l'au-delà. Dan, les deux premières catégories de rites, les cha
mans jouent le rôle capital sinon exclusif j la troisième catégorie, bien 
que consistant en une descente aux enfers de type chamanique, dé
borde pourtant la fonction du chaman. Comme nous ne tarderons 
pas à le voir, ces « barques des trépassés, sont plutôt évoquées que 
manipulées, et leur évocation a lieu au cours des lamentations funé
raires récitées par des 41 pleureuses . et non par des chamans. 

Annuellement ou à l'occasion des épidémies, on expulse les démons 
de la maladie de la manière suivante: on les capture et on les enferme 
dans une bolte, ou directement dans la barque - et on rej ett e la 
barque dans la mer; ou, en fin, on façonne de nombreuses fi gures en bois, 
représentant les maladies, et on les fixe dans une barque que l'on aban
donne à la mer. Cette pratique, largement répandue en Malaisie (1) et 
en Indonésie (2), est souvent exécutée par les chamans et les sorciers. 
L'expulsion des démons de la maladie pendant les épidémies est pro
bablement une imitation du rituel, plus a rchaïque et plus umversel, 
de l'expulsion des. péchés , à l'occasion de la Nouvelle Année, quand 
on procède à la restauration intégrale de la force et de la santé d' une 
,ociété (3). 

En outre, le chaman indonésien utilise une barque pendant sa cure 
magique. Dans tout l'espace indonésien, l'idée que la maladie est due 
à la fuite de l'âme domine. Le plus souvent, l'âme est considérée comme 
ayant été ravie par des démons ou des esprits et, pour la chercher, le 
chaman utilise une barque. C'est le cas, par exemple, du balian des 
Dusun : s'il pense que l'âme du malade a été capturée par un esprit 
aérien, il se façonne une barque en miniature ayant à l'une de ses 
extrémités un oiseau en bois. Sur cette barque le chaman voyage 
extatiquement dans les airs, regardant à droite et à gauche, jusqu'à 
ce qu'il retrouve l'âme du malade. Cette technique est connue a ussi 
bien des Dusun du Nord que de ceux du Sud et de l'Est de Bornéo. 
Le chaman maangan dispose, en outre, d'une barque longue de un à 
deux mètres, qu'il garde dans sa maison et dans laquelle il monte quand 
il veut rejoindre le dieu Sabor et lui demander ,on aide (4). 

(t ) cr. par exemple SS: EAT, llfala.'lltfagit!, r. . 427 sq., ete.; J eanne CUISINIER, p. ~08 
s9: Même coutume dans les tics Nicobar: c. O. WlIlTBHeAD, p. 152 (pho tographut). 
{2} A. STBINMANN, Das K ultische SchifJ in lndonesien, p. 184 sq. (Nord-Bornéo, 
Sumatra, Java, Moluques, ctc.). 
(3) Cf. Mircea E LUDE, lA MytM (Ù l'éternel rtUour, p. 86 sq. 
(4) A. ST!INMANI'I, p. t90 Iq. La barque chamanique se rencontre aussi ailleurs: 
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L'idée d'un voyage en barque dans les airs n'est qu' une application 
indonésienne de la t echnique chamanique de l'ascension céleste. Du 
fait que la barque remplissait le rôle essentiel dans les voyages exta
tiques dans l'au-delà (pays des morts et pays des esprits), ,:oyages 
entrepris, SOIt pour accompagner le trépassé aux enfers, SOIt pour 
chercher l'âme du malade ravie par des démons ou des esprits - on 
en est venu à utiliser la barque même quand il s'agissait de se trans
porter dans les cieux en transe. La fu sion ou la coexistence de ces 
deux symbolismes chamaniques (le voyage horizontal dans l'au-delà, 
l'ascension verticale a u Ciel) est rendue manifeste par la présence d'un 
Arbre Cosmique dans la barque même du chaman. Cet Arbre est 
représenté parlois se dressant au milieu de la barque sous la forme 
d'une lance ou d'une échelle qui relie la Terre au Ciel (1). Nous retrou
vons ici le même symbolisme du « Centre» qui permet au chaman de 
pénétrer au Ciel. 

En Indonésie, le chaman conduit le trépassé dans l'au-delà et 
il utilise souvent une barque pour ce voyage extatique (2). Nous 
verrons bientôt que les pleureuses dayak de Bornéo remplissent le 
même rôle, en récitant des chants rituels où il est question de voyage 
du mort dans une barque. En Mélanésie exist e aussi la coutume de 
dormir près du cadavre ; en rêve, on accompagne et on guide l'âme 
du trépassé dans l'au-delà, et on raconte, au réveil , les péripéties du 
voyage (R. Moss, p. 104 sq .). 11 y a lieu de rapprocher cette dernière 
pratique, d'une part, de l'accompagnement rituel du mort par le 
chaman ou la pleureuse (Indonésie) et, d'autre part, des oraisons 
funèbres prononcées devant la t ombe, en Polynésie. Sur des plans 
différents, tous ces rites et cout umes fun éraires poursuivent le même 
but: accompagner le mort dans l'au-delà . Mais seul le chaman est un 
psychopompe proprement dit, lui seul accompagne et guide le mort 
in concreto. 

p. ex. en Amérique (le chaman descend aux Enfers dans une barque; cf. O. BUSCHAN, 
éd., Illustr~rte Vôlkerkunde (S tuttgart, 2 vol., 1922-1926), J, p. t 34; SUINMAN N 
p. 192). 
ft) A. SUI NMANN, p. 193 sq.; H. O. Quarit.ch WALE S, I;r~history, p. tOi sq. I?'après 
W. SC HMID T (Grundlinien einer Vergleichung ~r ~eltglonen und ~fythologle~ der 
auslronesischut Volker (Dcnkschrillcn der kalserhchen AkademlC der WlSScn
schaften in Wien, Phil.-hlst. Klnsse, LUI, p. 1-142, Vienne, 19101,I'Arbre Cosmique 
indonésien est d'origine lunaire, et c'est pourquoi il app'araH au premier plan dans les 
mythologies de la partie occidentale de 1 Indonésie (~Olt à.Bornéo, a~ sud de Sumat~a 
et à Malacca), tandis qu'il est absent dans les par tlcs onen tales, ou une mythologie 
lunaire aurait été rem placée par des mythcs solaires; cf. 5.TK1NKAI'II'I, p. 192,. t 99 . 
Mais on a aRPorté des critiques importantes à cett.e constru~taon !,stro:mythologlque; 
cf. p. ex . F. SPEISER, Melanesien und l ndone"en (. ZCltschrllt für EthnologlC l , 

LXX,1938, p. 463-81 ), p. 46ft sq. Il convien t d'observer aussi que. l'Arbre Cos
mique comporte un sym bolisme beauco up plus complexe et que certams se ul ement 
de ses aspec ts (p. ex. le renouvellement pérIOdique) .supporten t d'être interprétés en 
fonction d'une mythologie lunaire; cr. ELIADK, Tralti, p. 236 sq. 
(2) c r. par exemple A. C. KRUJT (KnuYT), Indonesians (in J . HAST INGS, éd., Ency
clopedia of Reli,ioll and E'lhics, VII , New York, 1951, p. 232-50), p. 244; R. Moss, 
p. 106. Chez les 'l'oradja orientaux, huit ou neuf jours après un décès, le chaman 
descend dans le monde inférieur afin de ramener l'âme du trépassé et de la conduire 
au ciel dans une barque (B O. Quaritch WALE S, Prehistory, p. 95 sq., d 'après 
N. Adriani e l A. C. Kruyt) . 
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VOYAGES n'OUTRE-TOMBE CElEZ LE S DAYAK 

Sans être exécutées par des chamans, les cérémonies fun éraires des 
Daya k maritimes ont quelque rapport avec le chamanisme. Une pleu
reuse professionnelle, dont la vocation a néanmoins été décid ée par 
l'appa rition d' un dieu en rève, réci te longuement (le récit dure parfois 
douze heures) les péripéties du voyage du trépassé dans l'au-delà_ 
La cérémonie a lieu immédiatement après le décès. La pleureuse 
s'assoit auprès du cadavre et récite d'une voix monotone, sans l'aide 
d'aucun instrument musical. Le but du récit est d'éviter que l'âme 
du mort ne s'égare dans son voyage vers l'Enfer. En effet, la pleureuse 
joue le rôle d' un psychopompe, bien qu'elle n'accompagne pas elle
même le mort j mais le texte rituel constitue un itinéraire assez précis. 
La pleureuse cherche avant tout un messager pour transmettre à 
l'EnCer la nouvelle de l'arrivée prochaine d 'un nouveau venu . Vaine
ment s'adresse-t-elle a ux oiseaux, aux bêtes sauvages, aux poissons : 
ils n'ont pas le courage de Cranchir la Crontière qui sépare les vivants 
des morts. Enfin, l'Esprit du Vent accepte de Caire parvenir le mes
sage. 11 s'engage dans une plaine sans fin ; il monte dans un arbre pour 
chercher son chem in, car il Cait sombre et de tous les côtés s'étendent 
les sentiers qui mènent aux EnCers ; en effet, il y a 77 X 7 chemins 
conduisant au roya ume des morts. Au sommet de l'arbre, l'Esprit du 
Vent découvre le meilleur sentier; il abandonne sa Corme humaine et 
s'élance comme un ouragan vers l'EnCer. Les morts, effrayés par cette 
tempête subite, s' inquièt ent et lui en demandent le motif. Un tel vient 
de mourir, répond l'Esprit du Vent, et il Caut se hâter d'en amener 
l'âme. Joyeux, les esprits sautent dans une barque et rament avec une 
telle Corce qu 'ils tuent t ous les poissons rencontrés sur leur chemin. 
Ils arrêtent la barque devant la demeure du mort, se précipi tent et 
saisissent l'âme qui, effrayée, se débat en criant. Mais, avant même 
d'atteindre les rives de l'Enfer, eUe semble apaisée. 

La pleureuse achève son chant. Son rôle est accompli: en racontant 
toutes les péripéties de ces deux voyages extatiques, elle a, en réalité, 
guiaé le mort vers sa nouvelle demeure. Le même voyage dans l'au
delà est raconté par la pleureuse à l'occasion de la cérémonie pana, 
quand elle fait passer en Enfer les offrandes de nourriture pour les 
morts; c'es t seulement après la cérémonie pana que les trépassés 
prennent conscience de leur nouvelle condition de morts. Enfin, la 
pleureuse invite les âmes des morts au grand Cestival Cunéraire gawei 
anl .. qui se célèbre de un à quatre ans après le décès; un grand nombre 
d' invités se rassemblent et les morts sont censés être présents. Le chant 
de la pleureuse décrit comment ils quittent joyeusement l'EnCer, 
s'embarquent et se précipi tent au banquet (1) . 

(11 La plupart des textes et récits des pleureuses dayak ont été publiés par l'Arch
deacon P~RHAM dans son Manan ,ism in Borneo (el republiés, sous une forme abrégée, 
par H. Lmg ROTH, Tk Natives o( Sarawak and British North Borneo, l, p. 203 sq.l 
el par le Rév. W .. HOWE~L, A Sea.Daliak Dil'Ç.e (e Sarawak Museum Journal ., l, 
1911 , p. 5-73), article qUI nous a été lIlaccesslble et que nous connaissons par les 
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Évidemment, toutes ces cérémonies Cunéraires n'ont pas un carac
tère chamanique; il n'existe pas, au moins dans le pana et le gawei 
antu., de re.lation directe de nature mystique entre le mort et la 
pleureuse qui décrit les voyages dans l'nu-delà. En somme, nous avons 
affaire ici avec une littérature rituelle qui conserve les schémas des 
descentes a ux EnCers, qu'elles soient chamaniques ou non. Mais il 
faut se rappeler que le chaman, altaïque ou autre, cond uit lui aussi les 
â.mes des morts dans l'Enrer ; et, comme nous venons de le voir , dans 
tout l'espace indonésien la t barque des trépassés .. - à laquelle on a 
fait continuellement allusion dans les récits Cunéraires que nous venons 
de résumer - est par excellence un moyen chamanique de voyage 
extatique. La pleureuse elle-même, bien que n'ayant aucune Conction 
magico-religieuse, n 'est pas pour autant un personnage « proCane •. 
Elle il été choisie pa r un dieu, elle a eu des rêves révélat eurs. E lle est 
d'une manière ou d ' une autre une « voyante " une « inspirée l, qui 
assiste en vision aux voyages inCernaux et, partant, connait l'autre 
monde, sa topographie et ses itinéraires. :Morphologiquement, la pleu
reuse dayak se sit ue sur le même plan que les voyantes et les poétesses 
du monde archaïque indo-européen ; une certaine classe de créations 
littérai res traditionnelles dérive des « visions .. et de l' « inspiration .. 
de teUes Cemmes choisies par les dieux et dont les rèves et les rêves
éveillés sont autant de révélations mystiques. 

CHAMANISl\IE MÉLANÉSIEN 

Il n'est pas question de résumer ici les croyances et les mythologies 
mélanésiennes qui servent de Condement idéologique aux pratiques 
des medicine-men. Nous dirons simplement qu 'on peut distinguer, en 
gros, trois types de cultures en Mélanésie, diffusés chacun par un 
des trois groupes ethniques qui semblent avoir colonisé (ou seulement 
traversé) cet espace: les Papouas aborigènes, les conquerants à peau 
blanche qui ont apporté l'agriculture, les mégalithes ct autres formes 
de civilisation et qui sont passés ensuite en Polynésie, et enfin les 
Mélanésiens à peau noire, les derniers arrivés dans les Iles (1). Les immi-

larges ex traits de H . M. el N. K. CJlADWICIt , Tk Growth o( Li/ua/ure, III, p. 488 sq. 
Sur les croyances eL coutu mes funéraires chez les Ngadj u Daya k du sud de Bornéo 
v. H. SCH ARER, Die Gotlesidee du Ngadju Dayak, p. 159 sq. ' 
(1) A . RIESB:'iFELD, The M egalithic Culture of Melanesia, p. 665 sq., 680, elc. On 
trouvera, dans cet ouvrage, une immense bibliographie el l'examen critique des 
travaux précédents, eL spécialement de ce ux de RIV ER!!, DRACON, LAYARD, Sr E1 SER. 
Pour les relations culturelles entre la Mélanésie el l' Indo nésie, voir F. SPEI SB R 
Melanesien und l lidomsien ; pour les relalions avec la Polynésie (e l dans un sen~ 
• anti-historiciste Il, voir R. W . WILLIAMSON, Euays i/~ Polynesian ethnology 
(Ralph PIDDI NG TON , éd., Cambrid~e, 1939), p. 302 sq. Pour tout ce qui concerne la 
préhiStoire et les premiéres migra tions des Auslronésiens qui onl diffusé leur culture 
~égal ithiq ue et une idéo!ogie sp~ci nque (la. chasse aux têtes, elc.) de la Chine méri
dionale à la No uvelle·Gumée, vOIr le mémOire de R. von H EIIU-GUDERN Urheimat 
u~d früh~sle Wanduun gen du Austronesiu, fi Anthropos •. XXVII , 1932, p'. 543-619). 
D après . les recherches de ~IESENFELD, les .auteurs. de la culture mégalithique cn 
MélanéSie semblent provenl~ d 'un. espace clrcons:crlt par Formose, les Phil ipp ines 
eL les Célèbes (p. 668 ). VO ir maliltenanl Joachim STEIlI.\', • J/eiligc M iI /I IIU • 

ulld M edizilimiiTlncr ill M elanesiell (Diss., Cologne, 1905). 
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grés à peau blanche ont diffusé une très riche mythologie, centrée sur 
un héros-culturel (Qat, Ambat, etc.) en relation directe avec le Ciel, 
que ce héros prenne comm~ épouse une lée céleste dont il vole, et 
cache les ailes par précautiOn, pour la pousUlvre enswte Jusqu au 
Ciel en escaladant un arbre, une liane ou une 1 chaine de fl ècbes _, ou 
bien qu'il soit lui-même originaire du Ciel (1). Les mythes de Qat 
correspondent aux mythes polynésiens de Tagarao et Maui, dont les 
rapports avec le Ciel et les êtres célestes sont bien connus. Il est pos
sible que le thème mythique du , Voyage céleste, aIt été applIqué 
aux nouveaux venus à peau blanche par les aborigènes Papouas, 
mais il serait vain d'expliquer l' * origine)) d' un te l mythe (d'ailleurs 
universellement répandu) par l'événement historique de l'arrivée ou 
du départ des immigrés (2). Pour nous répéter, les événements histo
riques, loin de • créer» les mythes, finissent par être intégrés dans les 
catégories mythiques. 

Quoi qu'il en soit, à côté des techniques de guérison magique dont 
l'archaïsme semble hors de doute, on constate l'absence d' une tradition 
et d'une initiation chamaniques proprement dites en Mélanésie. 
Faut-il attribuer la disparition des initiat.ions chamaniques au rôle 
considérable des sociétés secrètes à base initiatique: c'est possible (3). 
En tout. cas, la (onction essentielle des medicine-men se limite aux gué
risons et à la divination. Certains autres prestiges spécifiquement 
chamaniques (le vol magique, par exemple) restent l'apanage à peu 
près exclusil des magiciens noirs. (D'ailleurs, nulle part autant qu'en 
Océanie, et spécialement en Mélanésie, ce qu'on appelle en général le 
c chamanisme)) n'est aussi émietté entre une multit.ude de groupes 
magico-religieux - où l'on peut distinguer les prêtres, les medicine-men, 
les sorciers, les devins, les (t possédés., etc.). Enfin, et ceci nous paratt 
important, nombre de motifs qui (ont partie, d' une manière ou d'une 
autre, de l'idéologie chamanique, survivent uniquement dans des 
mythes ou des croyances funéraires. Nous avons fait allusion, ci
dessus, au motif du héros-civilisateur qui communique avec 
le Ciel à l'aide d'une*, chaIne de fl èches 1) ou d'une liane, etc. j nous 
aurons l'occasion d'y revenir (cl. p. 331 sq.). Notons aussi la croyance 
d'après laquelle le défunt, en arrivant dans le pays des morts, subi t 
la mutilation suivante de la part du Gardien : on lui perce les oreilles (4). 
Or, nous avons vu que cette opération est spécifique des initiations 
chamaniques. 
(~ cr. RIBUNPBLD, p. 78, 80 sq., 97, 102, et panim. 
(2 ~ que R IU"NPELD semble essayer de prouver dans son ouvrage au demeurant 
a mlrable. 
J3) Le problème ost trop complexe pour que nous puissions J'aborder ici. 11 existe 
lOcontestablement une similitude morphologique frappante enLre toutes les formes 
d'initiation, initiations d'Age, initiations aux ~ociét~s secrè ~es. ou initiations cha
maniques. Pour donner un seul exemple, le candidat d une SOCiété secrè te de Malekula 
monte su r une plate-forme pour sacrifier un porc (A. B. DUCON, Maùhula, p. 379 sq. ); 
or, on a vu (p. 11 3 sq.) que l'escalade d'une plate-forme ou d'un arbre est un rite 
particulier aux initiations chamaniques. 
(4) C. O. SELIG MAN, TM Altlane8ian8 of Bl'iti,h New Guinta (Cambridge, 1910) , 
p. 158, 273 sq. (Roro), 'p. 189 {Koital. Voir aussi Kira W&INBKRGBR-OO&BBL, Mtla
nesjscM Jenttiuledanktn (e Wiener Beitr9.ge l ur Kulturgeschichte und Linguistik . , 
V, 1943, p. 95-124), p. 114. 
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A Dobu, une des ties de la Nouvelle-Guinée orient.ale, le sorcier est 
réputé être, brûlant " et la magie est associée avec la chaleur et le 
feu, idée qui appartient au chamanisme archaique et qui a survécu 
même dans des idéologies et des techniques évoluées (voir plus bas, 
p. 369 sq.). C'est pour cette raison que le magicien doit maintenir son 
corps « sec. et « brûlant. ; il s'efforce d'y parvenir en buvant de l'eau 
salée et en mangeant des mets pimentés (1). Les sorciers et 80rcières 
de Dobu volent dans les airs et, pendant la nuit, on peut voir les 
t races de leu qu 'ils laissent derrière eux (2). Mais ce sont surtout les 
femmes qui volent car, à Dobu, les techniques magiques sont répar
ties entre les deux sexes de la manière suivante: les femmes sont les 
véritables magiciennes, elles opèrent directement par leur âme, pen
dans que leur corps est plongé dans le sommeil, et s'attaquent à l'âme 
de la victime (qu'elles peuvent extraire du corps, et puis détruire) ; 
les sorciers opèrent uniquement au moyen des charmes magiques 
(Fortune, ibid., p. 150). La différence de structure entre les magiciens
rit ualistes et les extatiques revêt ici l'aspect d'une division fondée sur 
le sexe. 

A Dobu, ainsi que dans d'autres régions de la Mélanésie, la maladie 
est provoquée soit par la magie, soit par les esprits des morts. Dans 
un cas comme dans l'autre, c'est l'âme du malade qui est attaquée 
même si eUe n'est pas ravie hors du corps mais simplement détériorée: 
Dans les deux hypothèses, on lait appel au medecine-man qui découvre 
la eause de la maladie en regardant longuement dans les cristaux ou 
dans l'eau. On déduit que l'âme a été ravie grâce à certaines manifes
tations pathologiques du malade; celui-ci délire ou parle de bateaux 
en mer, etc. j c'est le signe que son âme a qujtté le corps. Dans le 
cristal, le guérisseur perçoit la personne qui a provoqué la maladie 
qu'elle soit vivante ou trépassée. On achète l'aut.eur du charme pou; 
désarmer son inimitié ou on fait des offrandes au mort si on apprend 
que c'est lui la cause de la souffrance (3) . A Dobu, la divination est 
pratiquée par tout le mond e, mais sans magie (Fortune, p. 155) ; de 
même, tout le monde possède des cristaux volcaniques qui sont réputés 
voler par leur propre pouvoir s'ils sont laissés à vue, et qui servent 
aux sorciers à • voir» les esprits (ibid., p. 298 sq.). Il ne subsiste plus 
aucun enseignement ésotérique touchant ces cristaux (ibid.), ce qui 
montre la décadence du chamanisme masculin à Dobu car il existe 
par ailleurs, un enseignement du mattre au novice pour tout ce qui 
concerne la science des charmes maléfiques (ibid., p. 147 sq.). 

Dans ~oute la Mélanésie, on commence à traiter une maladie par 
des sacrifices et des prières adressés à l'esprit du mort, afin qu'il 
• reprenne la maladie •. Mais si cette démarche assumée par les mem
bres de la lamille échoue, on lait alors appel à un mane kisu, un, doc-

(1) R. .F. FORTUNE, SorcererB of Dobu. (Londres, 1932). p. 295 sq. 
( ~ ). i bld., p. 150 sq., 296, elc. L'origine mythique du feu è. partir du vagin d'une 
Vieille fomme (ibid., p. 296 sq.) semble indiquer l'antériorité de la magie féminine 
~ar rapport â. la sorcellerie masculine. 
Sa) i bid., p. 154 sq. Sur la méthodo vada (meurtre par la magie), cf. ibid., p. 284. sq.· 

ELIG IilAN', p. 170 sq. • 
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t eur .0 Celui-ci découvre par des moyens magiques le mort qui a pro
voqué la maladie, et le prie de retirer la cause du mal. En CRS d'échec, 
on recourt à un autre docteur. En dehors de la cure proprement ma
gique le man. kisu frictionne le corps du malade et lui fait toutes sortes 
de m~ssages. A Ysabel et Florida, le docteur suspend un objet pesant 
au bout d'un fil et se met à prononcer les noms de personnes récem
ment décédées; quand on arrive à celle qui est l'auteur de la maladie, 
l'obj et commence à s'agiter. Le mane kisu demande quel ~ac~ifi ce il 
désire : un poisson, un porc, un homme - et le trépassé mdlque sa 
réponse de la même manière (1) . A Santa Cruz, les esprits provoque~t 
les maladies en lançant des flèches maglques, que le guértSseur extralt 
par des massages (Codrington, p. 197). Dans les Iles Bank, on expulse 
la maladie par des massages ou par la succion j le chaman montre 
ensuite au patient un fragment d'os, de bois ou une Ceuille et lui donne 
à boire de l'eau dans laquelle on a déposé des pierres magiques (2) . 
Le mane kisu applique la même méthode divinatoire en d'autres occa
sions encore; par exemple, avant le départ des pêcheurs, on demande 
à un lindalo (esprit) si la pêche sera heureuse, et le bateau donne la 
réponse en s'agitant (Codrington, 210). A MoUav et en d'autres Iles 
de l'archipel Bank, pour découvrir l'auteur d'un vol, on utilIse un bâton 
de bambou dans lequel niche un esprit: le bâton se dirige de lui·même 
vers le voleur (ibid.) (3). 

En dehors de cett e classe de devins et de guérisseurs, tout être humain 
est susceptible d'être possédé par un esprit ou par un mort ; quand 
cela se produit , il parle avec une voix étrange et il prophétise. La plu· 
part du temps, la possession est involontaire: l' homme est avec ses 
voisins, à traiter telle ou telle affaire; tout d'un coup, il commence 
à éternuer et à trembler. , Ses yeux jettent des regards farouches, 
ses membres se contorsionnent, son corps tout entier entre en convul
sions, l'écume lui monte aux lèvres. Alors on entend sortir de sa 
gorge une voLX", qui n'est pas la sienne, et qui approuve ou désapprouve 
l'entreprise projetée. Un tel individu n' utilise aucun moyen pour 
évoquer l'esprit; ce dernier vient sur lui, à ce qu'il croit, de son propre 
gré, son mana le domine et quand il s'en va, il le laisse complètement ' 
épuisé. (4). 

Dans d'autres régions de la Mélanésie, par exemple en Nouvelle
Guinée, on utilise volontairement, et dans toutes les circonstances, 

(1) R. H . COORINGTON, TM Melane.ia1l8 : StrJ.die. in TMir A"thropology and Folle
lore (Oxford , 1891), p. 194 sq. 
(2) I bid., p. '198 ; même technique à Fidji (ibid., p. 1). Sur les pierres magiques 
et les cristaux de quartz des sorciers mélanésiens, voir SEL I GIIlAN, . ~. 284-85. 
(31 Le medicine-man à Koila, cr. SELIGMAN, p. 167 sq.; à Roro, Ibid., p. 278 sq. ; 
à BarUe Bay, p. 59 1 ; à Massim, p. 638 sq. ; dans les Trobriands, p. 682. 
(~l CO ORINGTON, p. 209 sq. Dans l'Ile Lepers, on croit que l'esprit Tagaro infuse 
son pouvoir sp irit uel dans un homme pour qu e celui-ci puisse découvrir des c~oses 
cachées et les révéler (ibid. , p. 210). Les Mélanésiens ne confondent pas la rolte -
qui , eUe aussi, est possession par un tindalo - avec la vossession proprement dite, 
qui po ursuit un but: révéler quelque chose de precis.libld., p. 219). Pendan t la pos
seSSion, l'homme dévore une quantité considérable d' imenls et démontre ses vertus 
magiques: il mange des charbons brillants, soulève d'énormes rardeaux et prophétise 
(ibid., p. 2'1 9). 
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1a po~session pa~ un J?arent mort. Lorsque quelqu' un est malade, 
ou qu on veut decouvnr quelque chose d'inconnu un membre de la 
famille prend l'image du défunt auquel on veut' demander conseil 
sur ~es. genoux ?u sur son épaule, et se laisse CI: posséder li par l'âme de 
celUl-Cl (1). Mats de tels phénomènes de médiumnité spontanée très 
fré.quents en Indonésie .et en Polynésie, n'ont que des rapports s;lper
fiCiels avec .Je chamamsme proprement dit. Nous avons cependant 
tenu à les citer pou; rappeler le climat spirituel dans lequel se sont 
organIsées les t echmques et les idéologies chamaniques. 

CHAMANISME POLYNÉSIEN 

E? Polynésie, les choses se compliquent encore du fait qu'il existe 
plus18~rs cl~sses de spécialistes du sacré, ayant tous des rapports plus 
ou ~oms directs a.vec .les dieux et les esprits. En gros, on a a fTaire 
à t~OI.S grandes categorIes de fonctionnaires religieux : les chefs divins 
(ankt), les prophètes (taula) et les prêtres (tohunga), mais il faut y 
ajouter les gu~nsseurs, les sorciers, les nécromants et les «possédés li 
8pont~nés qUi, tous, utilisent en fin de compte à ' peu près la même 
tec?mque : l'c ntré~ en contact avec les dieux ou les esprits, l'inspi
ratI~n ou I ~ possession par eux. Il est probable que certaines au moins 
des Idéolog:lOS et des .techniques religieuses ont été influencées par des 
Idées aSiatiques, maiS Je problème des relations culturelles entre la 
Polynésie et l'Asie méridionale es t loin d'être résolu et de toute 
manière, on peut l'ignorer ici (2). 1 

Nous devon.s remarquer. dès l'abord .que l'essentiel de l'idéologie 
et de la techmque chamamques, à saVOir la communication entre les 
trois zones cosmiques le long d'un axe se trouvant au « Centre» 
et la faculté d'ascension ou de vol magique, es t abondamment attesté 
dans la mythologie polynésienne et continue de survivre dans les 
croyances populaires. re~atives aux sorciers. Contentons-nous de quel
ques exemples; aUSSI bleD aurons-nous encore à revenir sur ce thème 
mythique de l'ascension. Le héros Maui, dont les mythes se rencon-

S(I) J. G. FRAZER, TM Belief in Immortality and the Worship of tlu Dead (Londres 
vol., 1913-2/1). l, p. 309. ' 

~2 ) E. S. HANDY (Pol~n~8Îan ReliK~on) avait essayé de préciser ce ~u 'iI appelait les 
r e~x couches ~e la rel.iglOn polynéslety-ne, l'un~ d'origj~e indienne. 1 autre ayant ses 
y~clR es .en .C hIn e .. ~alS ses comparaiso ns éla.ienl Mlles sur des analogies plu tôt 
d gRes , vOir la critique de PIDOINGTON. dans l e~ E".ay~ in Polynesian Ethnology 

e . W. WIL~r~MSON' ,. p. 257 sq. (Sur les analogtes aSlatlco-polynésiennes, cr. ibid .• f' 268 sq). ~als t1 .es t IOcontestable que l'on peut établir certaines séquences cul
urelles en l ol,fn.ésle et, partant, raire l'his toire de complexes culturels et même 

rn0t:t trcr leur orlgtoe probable ; c~ . p. ex .. Edwin., G. BURROWS, Culture-A rel1$ in PoZy
ne~,a .(e J ourn al or th e Po lyneslan Society ., XL IX Wellington 1 9~0 p 31.9-363) 
QUl2 dIScute jus tement les critiques présentées par' PIDDIN'GTO~ \voï'r 'pluJs haut; 
C· ~ 'I, n. 1) . . Cependant, nous ne croyons pas que de telles tec lerchcs mal ré 
tcur I~térê t, sOle,nt appelées à résoudre le problème des idéologies chamaniqu~s e t Ses 
r~chOIQu~s de 1 ~xtase . Q,uan t aux éventuels contacts entre la Polynésie et l'AméCqu e, vOir la claire vue d ensemble de. J ames HOII.NBLL, Wtu There Pre-Columbian 

ontact Detween the People. of Oceama and South America? 
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trent dans toute l'aire polynésienne et la débordent même, est connu 
pour S8S ascensions au Ciel et ses descentes aux Enfers (1). Il s'envole 
sous la forme d'une colombe et, quand il veut descendre aux Enfers, 
il enlève le pilier central de sa maison et, par l'ouverture, il sent le 
vent des régions inférieures (2). Nombre d'autres mythes et légendes 
parlent d'ascension au Ciel au moyen de lianes, d'arbres ou de 
cerfs-volants, et la signification rituelle de ce jeu indique, partout 
en Polynésie, la foi dans la possibilité d'une ascension céleste et le 
désir correspondant (3). Enfin, comme partout ailleurs, les sorciers 
et les prophètes polynésiens sont réputés pouvoir voler dans les 
airs et parcourir en un clin d'œil des distances immenses (Handy, 
p. 164). 

Il nous faut aussi rappeler une catégorie de mythes qui, sans appar
tenir à l'idéologie chamaniste proprement dite, révèle pourtant un 
thème chamanique essentiel : celui de la descente d' un héros aux 
Enfers afin de ramenit l'âme de la femme bien-aimée. Ainsi le héros 
maori Hutu descend aux Enfers à la recherche de la princesse Pare 
qni s'était suicidée à cause de lui. Hutu rencontre la Grande-Dame
de-la-Nuit, qui règne sur le Pays des Ombres, et obtient son aide: 
elle le renseigne sur le chemin à prendre et lui donne une corbeille 
de vivres pour qu'il ne touche pas aux mets de l'Enfer. Hutu retrouve 
Pare parmi les ombres et réussit à la ramener avec lui sur la terre. 
Le héros réintègre ensuite l'âme dans le corps de Pare, et la princesse 
ressuscite. Dans les Ues Marquises, on raconte l'histoire de la bien
aimée du héros Kena, qui s'était, elle aussi, suicidée parce que son 
amoureux l'avait grondée; Kena descend aux Enfers, capture son 
âme dans une corbeille et retourne sur la terre. Dans la version de 
Mangaiana, Kura se tue accidentellement et est ramenée du pays 
des morts par son époux. A HawaI, on parle de Hiku et de Kawelu, 
dont l' histoire ressemble à celle de Hutu et Pare de la Nouvelle-Zé
lande. Abandonnée par son amant, Kawelu meurt de chagrin . Hiku 
descend aux Enfers le long d'un cep de vigne, s'empare de l'âme de 
Kawelu, l'enferme dans une noix de coco et revient sur terre. La réin
tégration de l'âme dans le corps sans vie se fait de la manière suivante: 
Hiku force l'âme dans l'orteil du pied gauche puis, en massant la 
plante du pied et le mollet, il finit par la faire passer dans le cœur. 
Avant de descendre aux Enfers, Hiku avait pris la précaution d'oindre 
son corps avec de l'huile rance, afin de sentir le cadavre, chose que 
n'avait faite Kena, qui avait été immédiatement découvert par la 
Dame des Enfers (Handy, p. 81 sq.). 

Comme on le voit, ces mytbes polynésiens de descente aux Enfers 
se rapprochent plutôt du mythe orphique que du chamanisme pro-

~) On trouvera tous les mythes et une riche documentation dans le volume de 
~tharine LUOIIAU, Maul-of·a-Thou,and-Trielr,.- Jlis Oceanie and European 

BIOBrapMr~ (1 Be!"O-ice P.. Bishop Museum Bulletin " 198, Honolulu, 1949). Sur le 
thème de 1 ascenSion, vOir N . K. CBADWICK., Nok. on Polyne,ian MytholoKY. 
(2) HANDY, Polynuian Religion, p. 83. La descente aux en fers sous la lorme d'une 
colom~e, .N: K. CH~DWIC-:. TM Xik .- A "udy in Polynesian Tradition, p. 478. 
(3) VOIr Ibid. , pasllm. VOlt aussi plus ha.s, p. 972 aq. 
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prement dit. On a eu d'ailleurs l'occasion de retrouver le même motif 
dans le folklore nord-américain (cf. p. 248 sq .). Remarquons néan
moins que la réintégration de l'âme de Kawelu se déroule suivant le 
procédé chamanique. Et la capture do l'âme descendue aux Enfers 
rappelle elle-même la manière dont s'y prennent les chamans pour 
cbercher et attraper les âmes des malades, qu'elles soient déjà entrées 
dans le Pays des morts, ou simplement égarées dans des régions 
lointaines. Quant à l' u odeur des vivants ", c'est un thème folklori
que largement répandu! intégré soit aux mythes du type orphique, soit 
aux descentes chamamques. 

Néanmoins, la majorité des phénomènes chamaniques polyné
siens sont d'un ordre plus particulier; ils se réduisent la plupart du 
temps à une possession par les dieux ou les esprits , généralement 
demandée par le prêtre ou le prophète, mais pouvant aussi se produire 
spontanément. La possession et l'inspiration par les dieux est la spécia
lité des taula, des prophètes, mais elle est pratiquée aussi par les 
prêtres et à Samoa et à Tahiti, par exemple, elle est accessible à tous 
les chefs de famille; le dieu patron de la famille parle habituellement par 
la boucbe du chef vivant de celle-ci (Handy, p. 136). Un taula atua 
prétend communiquer avec ses frères défunts. Il se déclare capable 
de les voir clairement et, quand a lieu l'apparition, il perd connais
sance (Loeb, The Shaman of Niue, p. 399 sq.). Dans son cas, ce sont 
les esprits de ses frères qui lui révèlent les causes et les remèdes de la 
maladie, ou qui lui indiquent si le patient est condamné. Mais on a 
gardé le souvenir d'une époque où le chaman était« possédé des dieux» 
seuls, et non pas, comme aujourd'bui, « possédé des esprits» (ibid. 
p. 394). Bien que représentant plutôt la tradition ritualiste de l~ 
religion, les prêtres (tohunga) ne sont nullement exempts d'expériences 
extatiques; ils sont même tenus d'apprendre les arts magiques et la 
sorcellerie. Fornander parle de dix « collèges de prêtres» à Hawal : 
trois sont spécialisés dans la sorcellerie, deux dans la nécromancie, 
trois dans la divination, un dans la médecine et la chirurgie, un dans 
la construction des temples (Handy, p. 150). Ce que Fornander appe
lait des « collèges» était plutôt dilTérentes classes d'experts, mais 
~ette information montre que les prêtres recevaient également une 
lOstruction magique et médicinale qui, en d'autres régions, était 
l'apanage des chamans. 

Les guérisons magiques sont, d'ailleurs, pratiquées aussi bien par 
les taula que par les tohunga. Le prêtre maori, appelé en cas de mala
die, s'elTorce d'abord de découvrir le chemin par lequel est venu le 
mauvais esprit du monde inférieur; à cet elTet, il plonge la tête dans 
l'eau. Le chemin est généralement la tige d'une plante, et le tohunga 
la prond et la pose sur la tête du malade; il récite ensuite des incanta
tions pour que l'esprit quitte sa victime et retourne aux régions infé
rieures (ibid., p. 244). A Mangareva, ce sont aussi les prêtres qui se 
chargent des guérisons. La maladie étant habituellement provoquée 
par la possession d'un dieu de la famille Viriga, les proches du malade 
consultent immédiatement un prêtre; celui-ci façonne un petit canot 
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en bois et le porte à la maison du patient, priant le dieu-esprit de 
quitter le corps et de s'embarquer (1)_ . 

Comme nous l'avons dit, la possession par les dieux ou les caprI.ta 
est une particularité de la religion extatique polynésienne. Tant qu' ils 
sont possédés, les prophètes, les prêtres ou les Simples m~d.lUms 
sont considérés comme des incarnations divines et sont traItes en 
conséquence. Les inspirés sont comme des .« vases,. dans !esquels 
entrent les dieux et les esprits. Le t erme maori waka donne c)81rement 
à entendre que l' inspiré porte le dieu en lui comme un canot porte 
son propriétaire (Handy, op. cil., p. 160). Les manifestations de l' in
corporation du dieu ou de l'esprit ressemblent à celles qu'on observe 
partout ailleurs: après une étape préliminaire de calme ~oncentra
tion survient un état frénétique, pendant lequel le médIUm parle 
avec une voix de tôte, entrecoupée de spasmes; ses paroles sont 
oraculaires et elles décident de l'action à entreprendre, car les consul
tations médiumniques ont lieu non seulement pour apprendre queUe 
aorte de sacrifice tel dieu désire, mais aussi avant de commencer une 
guerre, ou do partir pour un long voyage, etc. On découvre de la même 
manière la cause et le traitement d'une maladie ou l'auteur d'u n vol. 

Il est inutile de reproduire les descriptions que les prem iers voya
geurs et les ethnologues ont accumulées sur la phénoménologie de 
l' inspiration et de la possession en Polynésie. On trouvera les des
criptions classiques chez W. Mariner, Ellis, C. S. Stewart, etc. (2); 
Précisons simplement que les séances médlUmmques à but prIve 
ont lieu pendant la nuit (3) et sont moins frénétiques que les grandes 

(t) Te Rangi HI l\OA (Peter H. Bun), Elhnology 0l MangareCla (1 Bernice P. Bishop 
Museum BuUelin,157, Honolulu, 1938), p. 475 sq. 1 y a lieu cep.endant de remarquer 
que le nom des prêtres, il Mang'areva, est 'au.ra, v~le qUI cor~spond il taula 
(Samoa et Tonga) , kaula (Hawaii) et taua (Iles MarqUises), t~rm es déSignant, co~me 
nous l'avons vu , les 1 prophètes. (cC. HANDT, p. 159 sq.) . MalS il Mangarova la dlcho· 
tomie religieuse n'est pas exprimée par le couple tohunfa (prétreHaula (prophète), 
mais bien par le couple taura (prêtre) et akarata {devin. i cr. Honoré LAV~L, Man 
,areCla. L'/{i. toire ancienne d'un peupk polyné.ien (Brame-Ie-ç;om te et. ParlS, 1938), 
p. 309 aq. Les uns comme les autres sont possédés par les dle~x, maiS les akarata 
obtiennenlleur lHre lia suite d'une inspiration so~daine, suiVie d'une courte céré
monie de consécration (cr. HIII. OA, p. 446 sq.) , landls que les 'aura ~nt longuem.en t 
initiés dans une mar/lll (ibid., p. 443 ). Honoré LAVAL (p. 309) et d autre~ aulorltés 
encore affirment qu'il n'existe pas d'initiation pour les akarala i néanmOinS, HIROA 

IP. 446 sq.) a prouvé que le cérémonial d'ins tall ation (qui dure cinq jours, et pendant 
equel le prêLre invite les dieux à résider dans le corps du néophyte) ~ la stru c~u re 
d'une initiation. La ~ande di fTérence entre les. prêtres. eL I~ • devms • consis te 
en la vocation extatique extrêmement accentuée de ces derRlc~. . 
(2) Séances il Tahiti, William ELLIS, Polyne.ian lle.ta:rche. dW'ln( a Rt8ltlence of 
Nearly Eighl Yea:r. in .Iu Society and Sandwich 1814ncù (3' éd., Londres, 4 .vol., 
1853), l , p. 373~74 (convulsions .. c~is, .~ots incompréhensibles que les pNHres dOivent 
interpréter, etc.); Iles de la Socaéte: Ib id., l, p. 370 sq. i J . A. MonE~ ll ouT, Voyase. 
a U% tk. du Grand Odan (Paris, 2 'Y0l., 1837)., l , p. 48; i 1I~ M~rquises: C. ~. Sn
WÂllT, A Vuit ' 0 tIu South Suu, ln tlu United. State. Sh,p Vancenne., dur,ng the 
Yeal". 1829 and 1830 (New York, 1831 i Londres, 1832; 2 vol.), l , p. 70 i Tonga : 
W MAIU l'fICR An A ccounl of lM NatiCles of lM Tonga l d aruù, (Londres, 181 7; Doslon, 
1820; 2 voL), l , p. 86 sq., 101 sq., etc. ; Samoa, Hervey Jsla~ds : ~obert W. W~L. 
LUMSON, Reli,iofi and Social Ol"ganiution in Ctlllral Polyne.,a (édité par R. Pld
dinglon, Cambridge, 1937), p. 112 sq. i Pukapuk.a: E. et P. BBA GL EfloLP., Ethnology 
of Pukapuha (1 Bernice P. BiShop Museum Bulletm l,HO, Honolulu, 1938, p. 323 sq. i 
Mangarcva : HIRO,,", op. cit., p. 444 sq. .. 
(3) Voir la descri ption d'une de ces séances dans BAN DY, The Nalwe Culture an 
,he Mal"que.a.8 (1 Bernice P . Bishop Museum Bulletin l, 9, Honolu lu, 1923), p. 265 sq. 
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séances publiques, tenues en plein jour, pour connaUre la volonté 
des dieux. La difTérence .entre un « po.ssédé » apont.ané et te~po
raire et un prophète, réSide dans le fait que ce derOler est touJours 

inspiré» par le même dieu ou le même esprit, et qu'il peut l'incor
~orer volontai rement. En efTet , on procède à la consécration d'un 
nouveau prophète à la suite d'une authentification officielle de l'esprit
dieu qui le domine ; on lui pose des questions et il est tenu de pro
noncer des oracles (1) . Il n'est pas reconnu comme taula ou akarata 
tant qu 'il n'a pas fait la preuve de l'authenticité de ses expériences 
extatiques. S'il est le représentant (ou, plutôt, l'incorporation) d'un 
grand dieu, sa maison et lui-m ême deviennent tapu et il jouit d'~ne 
situation sociale considérable, égalant ou dépassant même en prestIge 
celle du chof poli t ique. Parfois, le fait d'incarner un grand dieu se 
traduit par l'obtention de pouvoirs magique supranaturels; le pro
phète des tles Marquises" par exen:tple, peut j eûn~r un mois; il est 
capable de dormir sous 1 eau et VOIt les choses qUi se passent à de 
grandes dist ances, etc. (Ralph Linton, p. 188). 

A ces grandes classes de personnages magico-religieux, il fa.ut 
ajouter les sorciers ou les nécromants (tahu , kahu, etc.), dont la spéCIa
lité est d'avoir un esprit auxiliaire (<< familiar ») qu' ils se procurent en 
l'extrayant du corps d' un am i ou d'un parent décédé (2). Ils sont 
guérisseurs comme los prophètes et les prêtres; on les cons?lte ég~e. 
ment pour découvrir des vols (p. ex. dans les Ues de la SOCIété), bIen 
qu'ils se prêtent souvent à des opérations de magie noire. (A Hawal, 
le kahu peut détrui re l'âme de la victime en l'écrasant entre ses 
doigts, Handy, Polynesian Religion, p. 236; à Pukapuka, le tangata 
wotu a le pouvoir de voir les âmes qui vagabondent pendant le som
meil, et il les tue parce que ces âmes se préparaient peut-être à causer 
la maladie, E. et P. Beaglehole, p. 326.) La différence essentielle 
entre les sorciers et les inspirés, c'est que les premier8 ne sont pas 
« possédés» par les dieux ou par les esprits mais ont, au contraire, 
à leur disposition un esprit qui fait pour eux le travail magique 
proprement dit. Aux lles Marquises, par exemple, on fait nettement 
la distinction entre: 10 les prêtres ritualistes, 20 les prêtres inspirés, 
30 les possédés par les esprits, et 40 les sorciers. Les , p08Bédés » 
ont, eux aussi, des relations suivies avec certains e.sprits, .mais 
ces relations n'aboutissent pas à leur conférer des pouvOIrs magIques 
Ceux-ci sont le monopole exclusif des sorciers, qui peuvent être élus 
par les esprits ou acquérir la puissance par l'étude et par l'assassinat 
d'un proche parent dont l'âme deviendra leur serviteur (R. Linton, 
p. 192). 

Enfin il faut aussi rappeler que certains pouvoirs chamaniques Be 
transmettent par hérédité à l'intérieur de certaines familles. L'exem-

(1) A Mangareva : Huto A, op. cil., p. 444; aux Iles Marquiael : Ralph LINTON, 
dans Abraham KUDIN'U, éd., The InfliClidual and H u Society (New York, 1939), 
~.18'~ . .. .. . 
(2 ) Sur les magiciens eL leur art, voi r H"'NDY, Polynu lan Rd'~lon (HawaII, MarqulIes), 
p. 235 sq. i WILLUUON, op. cir., p. 238 sq. (Ues de la SoCiété) i HI Ra., p. 473 sq. 
(Mangareva) i E. et P. BUGLIHOLa, p. 826 (P ukapuka ), etc. 
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pIe le plus illustre qu'on puisse citer est le pouvoir de marcher sur les 
charbons a rdents ou sur des pierres chaufTées à blanc, pouvoir réservé 
à certaines familles des Fidji (1). L'authenticité de tels exploits est 
hors de doute ; nombre de bons observateurs ont décrit le « miracle )l , 

après avoir pris toutes les garanties d'obj ectivité. Mieux encore, les 
chamans fidjiens peuvent rendre insensibles au feu la tribu entière 
et même des étrangers. Le même phénomène a été enregistré ailleurs, 
par exemple dans l'Inde méridionale (2). Si l'on se rappelle que les 
chamans sibériens passent pour avaler des charbons ardents, que la 
• chaleur » et le « feu » sont des attributs magiques présents dans les 
couches les plus arohBiques des sociétés primitives, que des phéno
mènes analogues se rencontrent dans les systèmes supérieurs de 
magie et dans les t echniques contemplatives asiatiques (le Yoga, le 
tantrisme, etc.) on peut en conolure que le « pouvoir sur le feu» dont 
font preuve certaines familles fidjiennes appartient en droit au véri
table chamanisme. Ce pouvoir n'est d'ailleurs pas limité aux nes 
Fidji. Sans avoir la même intensité, et sans se manifester avec la 
même envergure, l'insensibilité au feu a pu être attest ée à propos 
de nombreux prophètes ou inspirés polynésiens. 

Cet ensemhle de constatations nous porte à conclure que les t ech
niques chamaniques proprement dites se rencontrent d'une manière 
plutôt sporadique en Polynésie (<< fire-walking ceremony» à Fidji, 
vol magique des sorciers et des prophètes, etc.) , cependant que l'idéo
logie chamanique est uniquement présente dans la mythologie (l' as
cension céleste, la descente aux Enfers, et c.) et survit, à demi oubliée, 
dans des cérémonies en voie de devenir de simples jeux (le jeu des 
cerfs-volants). La conception de la maladie n'est pas celle du chama
nisme proprement dit (la fuite de l'âme) ; les Polynésiens attribuent 
la maladie à l' introduction, par un dieu ou un esprit, d' un objet dans 
le corps, ou à la possession. Et le traitement consiste dans Pextrac
tion de l'objet magique ou dans l'expulsion de l'esprit. L'introduction 
et, symétriquement, l'extraction d'un objet magique font partie 
d'un complexe à considérer, semhle-t-il, comme archaïque. Mais en 
Polynésie la guérison n'est pas l'apanage exclusif du medicine-man, . 
comme en Australie et ailleurs; l'extrême fréquence de la possession 
par des dieux et des esprits a rendu possible la prolifération des 
guérisseurs. Comme nous l'avons vu , les prêtres, les inspirés, les 
medicine-men, les sorciers, peuvent tous entreprendre la cure magique. 
En fait , la facilité et la fréquence de la possession quasi médiumnique 
ont fini par déborder de tous côtés les cadres et les fonctions des 
u spécialistes du sacré» ; devant cette médiumnité collective, l'insti · 
tution traditionaliste et ritualista du sacerdoce a dû elle-même modi-

(1) cr. p. ex. W . E. GUDGION, T e Umu·ri, 0 ,. Fire·Walking Ce,.emony (c The J ournal 
of th.e Polynesian Society ., VIII. 29, Wellington, 1899, p. 58·60) et au tres mémoires 
admirablement analysés par E. de MA RTI NO, Il mondo magico, p. 29 sq. Sur le cha· 
maniame ~ ~idji, voir B. THOMPSON, Th, FigÎan. (Londres, 1908) , p . 158 sq, 
(2) Cf. Ohvler Luoy, Mil Hommell S alamandrell. Recherchea e l réf!ez iolU II U,. l' in
combU8,ibiliu du CO"PII humain (Paris, 1931 ), pasll im. 
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fi on comportement. Seuls les sorciers ont résisté à. la possession, 
eril s est probable que les restes de l'idéologie chamamque archalque 

:!nt à chercher dans les traditions secrètes de ces dermers (1). 

laissé de cOté le chamanisme africain: la présenta tion des ~lémenls e:ha. 
(1) ?~~:s qu'on pourrait identifier dans les diverses religions et t,echmqu~s ~aglc~
Plf.n' euses africames nous aurait menés trop loin. Sur le chamamsme afrlcal~, vOir 
r;d~11 FRIBDRI CII, Af,.ikanucM Priesul'tilme,. (Stut~art, 1939) , P: 292-3~Sdé' ~ . ,F . 
N DEL A S,udy 01 Shamanu m in ,he Nuba M ountalnl;' sur les diverses 1 0 Ogl~S 
ttech~iques magiques, cf. E. E. E VANS-PRITCHARD, W't.chcral', o,.~~, andz,.Mit c 

e tM A.ande (Oxford 1937)' H B AU MA NN , Lihundu. Du Sek',on du u u 
rr::r~~" Zei~chriCt für Ethnologi~'. , LX, Berlin, 1928, p. 7~ .85}(; ~r~' N . 'ivYi~' 
lVitchcl'tl ft, Dù"ination and MaBle among tM Balovak T,.,be_ c rlca . , , 
Londres, 19li8, P, 81·104), etc. 



CHAPITRE XI 

IDÉOLOGIES ET TECHNIQUES CHMfANIQUES 

CHEZ LES INDO-EUROPÉENS 

REMARQUES PRtLIMINAIRES 

Comme tous les autres peuples, les Indo-Européens eurent Jeurs 
magiciens et leurs extatiques. Comme partout ailleurs, ces magiciens 
et ces extatiques remplissaient une fonction bien définie dans l'en· 
semble de la vie magico·religieuse de la société. En outre, le magicien 
aussi bien que l'extatique disposaient parCois d'un modèle mythique: 
ainsi, par exemple, on a vu en Varuna un « Grand Magicien t ct en 
Odin (entre bien d'autres choses 1) un extatique d'un type particulier: 
JtVodan, id est furor, écrivait Adam von Bremen, et on n'a pas manqué 
de retrouver un certain pathos chamanique dans cet te définition 
lapidaire. 

Mais peut~on parler d' un chamanisme indo·européen, dans le sens 
où l'on parle du chamanisme altaique ou sibérien? La réponse à cette 
question dépend en partie de la signification que l'on donne au terme 
« chamanisme •. Si l'on entend par ce vocable n'importe quel phéno· 
mène extatique et n'importe quelle technique magique, il va de soi 
qu 'on trouvera nombre de traits « chamaniques • chez les Indo~E uro
péens comme d'aiBeurs, pour le répéter, chez tout autre groupe 
ethnique ou culturel. Pour exposer, même le plus brièvement possible, 
l'énorme dossier des techniques et idéologies magico·extatiques attes· 
t ées chez tous les peuples indo·européens, il faudrait un volume spé· . 
cial et de multiples compétences. Heureusement, nous n'avons pas à 
aborder ce problème qui déborde de t ous les côtés le sujet du présent 
ouvrage. Notre rôle se borne seulement à chercher dans quelle mesure 
les divers peuples indo-européens gardent des traces d' une idéologie 
et d 'une technique cha maniques dans l'acception stricte du terme, 
c'est·;\·dire vérifiant quelques-unes de ses notes essentielles: l'ascen· 
sion au ciel, ]a descente aux Enfers afin de ramener l'âmedu malade ou 
conduire les trépassés, l'évocation et l' incorporation des (( esprits. pour 
pouvoir entreprendre le voyage extatique, la « mattrise du Ceu ., etc. 

De telles traces subsistent chez presque tous les peuples indo·euro
péens et nous les recenserons dans un instant; leur nombre est pro-
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bablement plus élevé, car nous n'avons nullement la prétention d'avoir 
épuisé le dossier. Toutefois, deux remarques s'imposent au préalable : 
pour répéter ce que nous avons déjà dit à propos d'autres peuples et 
d'autres religions, la présence d'un ou de plusieurs éléments charoa
niques dans une religion indo·européenne n'est pas un indice suffisant 
pour considérer cette religion comme étant dominée par le chamanisme 
ou comme ayant une structure chamanique. Deuxièmement, il faut 
aussi se rappeler que, si l'on prend soin de distinguer le chamanisme 
des autres magies et techniques d'extase« primitives ., les survivances 
chamaniques qu'on peut dépister de-ci de-là dans une religion « évo
luée , n'impliquent nullement un jugement de valeur négatif à l'égard 
de telles survivances ou de l'ensemble de la religion dans laquelle elles 
se sont intégrées. Il est utile d'insister sur ce point parce que la litté
rature ethnographique moderne a tendance à traiter le chamanisme 
comme un phénomène plutôt aberrant, soit qu'on le confonde avec 
la « possession ., soit qu'on se plaise a mettre en lumière ses aspects 
de dégénérescence. Comme cet ouvrage l'a montré à plusieurs reprises, 
dans bien des cas le chamanisme se présente à l'état de désintégration, 
mais rien n'autorise à considérer cette phase tardive comme repré· 
sentant le phénomène chamanique dans son ensemble. 

Il faut aussi attirer l'attention sur une autre confusion possible, 
à laquelle on s'expose dès qu'au lieu de prendre pour objet d 'étude 
une religion « primitive t, on aborde la religion d 'un peuple dont l'his· 
toire est beaucoup 'plus riche en échanges culturels, en innovations, 
en créations: on risque de méconnattre ce que l' « histoire t a pu faire 
d' un schéma magico·religieux archaïque, à quel point son contenu 
spirituel a été transformé et revalorisé, et on continue d'y lire toujours 
la même signification fi primitive •. Un seul exemple suffira pour illus
trer le danger d'une telle confusion. On sait que mainte initiation 
chamanique comport e des fi rêves,. dans lesquels le futur chaman se 
voit torturé et coupé en pièces par des démons et des âmes de morts. 
Or des scénarios similaires se rencontrent dans Jlhagiographie chl'é· 
tienne, et notamment dans la légende des tentations de saint Antoine: 
des démons torturent, meurtrissent, coupent en pièce les saints, les 
enlèvent très haut dans les airs, etc_ En fin de compte, de telles ten
tations équivalent à une « initiation t car c'est par elles que les saints 
transcendent la condition humaine, c'est·à~dire se séparent de la 
masse des profanes. Mais un peu de perspicacité suffit pour sentir la 
différence de contenu spirituel qui sépare les deux « schémas initia· 
tiques., si rapprochés qu 'ils puissent paraître sur le plan de la typo· 
logie. Malheureusement, s'il est assez facile de distinguer les tortures 
démoniaques d'un saint ch rétien de celles d 'un chaman, la distinction 
est moins évidente entre ce dernier et un saint appartenant à une 
religion non-chrétienne. Or il faut toujours tenir compte du fait qu 'un 
schéma archaïque est capable de renouveler perpétuellement son 
contenu spirituel. Nous avons rencontré déjà un nombre assez impor~ 
tant d'ascensions célestes chamaniques, et nous aurons l'occasion 
d'en citer d'autres; nous avons vu également qu'il s'agit d'une expé~ 
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rience extatique qui, en Boi, n'a rien d' « aberrant • ~t ~~e ce très 
ancien schéma magico-religieux, attesté chez tous les prlmItlfs, est au 
contraire parfaitement cohérent, 41 noble.,« pur. et, en, fin d,e com~te, 
«beau •. Par conséquent, sur le plan où n~us a.v0Ds ~ltué 1 ascensIOn 
chamanique au Ciel, il ne serait nullement péjoratIf de dIre, par exemple, 
que l'ascension de Mahomet .tr~l;lit un conten~ ch~an~que. Néan
moins,en dépit de toutes les sunilltudes typologIques, ~ n est pas P,os
sible d'assimiler l'ascensIOn extatlque de Mahomet à 1 ascensIOn cl un 
chaman altaïque ou bouriate. Le contenu, la signification et l'orienta
tion spirituelle de l'expérience extabque du. prophète p~ésupposent 
certaines mutations de valeurs rehgwuses qUl la rendent IrréductIble 
au type général de l'ascension (1). ,.. . 

Ces quelques observations préalables s Imposal~nt au seuil de ce 
chapitre, où il sera question de peuples et de ~1Vihs~tlons mfinIment 
plus complexes que ceux qui nous ont retenu Jusqu à présent. Nous 
ne savons, avec certitude, :que très peu de choses concerna,nt la p~é
histoire et la protohistoire religieuses des Indo-Européens, c est-A-dIre 
sur les époques où l'horizon spirituel de ce groupe ethnique étaIt vraI
semblablement comparable A celui de nombre de peuples dont nous 
avons parlé. Les documents dont nous dispos?ns témoignent de ,reli
gions déjà élaborées, systématIsées, parfOIS meme fossilisées. Il s agIt 
de reconnattre dans cette masse énorme les mythes, les rites ou les 
teohniques de l'extase qui peuvent avoir une structure c.hamanique. 
Comme nous le constaterons à l'instant, de tels mythes, rItes et tec.h
niques de l'extase sont attestés, sous une forme plus ou moins * pure" 
chez tous les peuples indo-européens. Mais nous ne croyons pas qu'on 
puisse déceler la dominante de la vie magi~o-religieuse. des Indo
Européens dans le chamanisme, constatatIOn d a utant plus Inatte.ndue 
que, morphologiquement et dans les grandes hgnes, la rehglOn mdo
européenne ressemble A celle des Turco-Tatars: suprématIe du DIeu 
céleste absence ou moindre importance des Déesses, culte du feu, etc. 

On pourrait expliquer sommairement la .dilTérence qui sépare les 
religions des deux groupes sur le pomt préCIS de la préd?mmance ou 
de la moindre importance du chamarusme, par deux faIts rlOhes en 
conséquences. Le premier est la grande innovation des Indo-Euro
péens, brillamment mise en lumière par les recherches de Georges 
Dumézil: la tripartition divine, correspondant aussI. bien à une o!ga
nisation particulière de la société qu'à une conceptIOn systématIque 
de la vie magico-religieuse, chaque type de dlvl~té. étant pourvu 
d'une fonction particulière et d'une mythologIe qUI lUI faIt pendant. 
Une telle réorganisation systématique de l'ensemble de la vie magico
religieuse, achevée déjà dans ses grandes lignes A une épo9ue ?ù les 
proto-Indo-Européens ne s'étaient pas encore. séparés, Imphqualt 
assurément l'intégration de l'idéologie et des expérIences chamaruques ; 
mais cette intégration se soldait par une spécialisation et, en fin de 
compte, par une limitation des pouvoirs chamaniques : ceux-ci trou-

(1) Sur les dinérentes valorisations de l'ascension, cf. ELtAD'!, My t'M" rble, et 
my,Ure" p. 183-&~. 
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vaient leur place à côté d'autres pouvoirs et d'autres prestiges magico
religieux; ils n'étaient plus les seuls à mettre en œuvre les techniques 
de l'extase et à dominer idéologiquement l'horizon entier de la spiri
tualité tribale. C'est un peu dans ce sens que nous imaginons la «mise 
en place, des traditions chamaniques par le travail d'organisation 
des croyances magico-religieuses, travail déjà achevé au temps de 
l'unité indo-européenne. Pour utiliser les schémas de Georges Dumézil, 
les traditions chamaniques se seront groupées, dans leur grande majo
rité, autour de la figure mythique du Souverain terrible, dont l'arché
type semble être Varuna, le Maitre de la magie, le grand « Lieur •. 
Ceci n'implique pas, bien entendu, que tous les éléments chamamques 
se soient cristallisés uniquement autour de la figure du Souverain ter
rible, ni que ces éléments chamaniques aient épuisé, à l'intérieur de la 
religion indo-européenne, toutes les idéologies et les techniques ma
giques ou extatiques. Il existait, au contraire, et des magies et des 
techniques d'extase étrangères à la structure « ohamanique " par 
exemple : la magie des guerriers ou la magie et les techniques d'extase 
en relation avec les Grandes Déesses Mères et la mystique agricole, 
qui n'étaient nullement charoaniques. 

La deuxième raison qui nous semble avoir contribué à différencier 
les Indo-Européens des Turco-Tatars, en ce qui concerne l'impor
tance accordée au chamanisme, serait l'influence des civilisations 
orientales et méditerranéennes, de type agraire et urbain. Cette 
influence s'est exercée, directement ou indirectement, sur les peuples 
mdo-européens au fur et à mesure que ceux-ci s'avançaient vers le 
Pro ohe-Orient. Les transformations qu'a subies l'héritage religieux 
des diverses immigrations grecques qui déferlaient des Balkans vers 
l'f:gée, sont un indice du phénomène très complexe d'assimilation 
et de revalorisation qui a résulté du contact avec une culture de type 
agraire et urbain. 

TECHNIQUES D'EXTASE CHEZ LES ANCIENS GERMAINS 

Dans la religion et la mythologie des anciens Germains, certains 
détails se laissent comparer à des conceptions et des techniques du 
chamanisme nord-asiatique. Nous rappellerons les plus frappants. La 
figure et le mythe d'Odin - le Souverain Terrible et le Grand Magi
cien (1) - présentent plusieurs traits étrangement « charoaniques •. 
Pour assimiler la sagesse occulte des runes, Odin reste neuf jours et 
neuf nuits suspendu à un arbre (Hâyamâl, v. 138 sq.) . Certains germa
nistes ont vu dans ce rite un rite d'initiation; Hofler (2) le compare 
même à l'escalade initiatique des arbres par les chamans sibériens. 
L'arbre sur lequel Odin s'est « pendu, lui-même ne peut être que 

(1) Voir là-dessus, O. DUMÉZIL, MytM' et dÜJIU th, Germain, (Paris, 1939). p. 19 sq., 
où l'on trouvera la bibliographie essentielle. Sur le chamanisme des anciens Ger
mains, cr. Jan de VRIES, AllfumaniscM Religwn,gelehiehu (2' éd.), l, p. 326 sq. 
(2) Otto HÔFLE R, KlJ,llisCM GeMimbünde der Gumanen, l, p. 23'. sq. 
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l'Arbre Cosmiq ue, Yggdrasil : son nom veut d'a illeurs dire le ~ cour
sier d'Ygg (Od in) , . Dans la tradition nordique, on appelle le gibet 
le .. cheval du pendu . (Haller, p. 224), et certains rites d 'initiat ion 
germanique comportaient la .. pendaison It symbolique du candidat; 
cette coutume est abond amment attestée ai lleurs (cf. les indications 
bibliographiques dans ibid., p. 225, note 228). Mais Odin attache 
aussi son cheval à Yggdrasil , et on connait la difTusion de ce thème 
mythique dans l'Asie Centrale et Septentrionale (cf. plus haut, p. 212). 

Le coursier d'Odin, Spleipnir, possède huit pattes et c'est lui qui 
porte son maUre, et même d'autres dieux (p. ex. Hermôdhr), en EnCer. 
Or le cheval à huit pattes est le cheval chamanique par excellence; 
on ]e rencontre chez les Sibériens et aussi ailleurs (p. ex. les Murias), 
toujours en relation avec l'expérience extatique des chamans (voir 
plus bas, p. 364). Il es t vraisemblable, ainsi que le suppose Hofler 
(p. 46 sq., 52) que Sleipnir est l'archétype mythique d 'un « cheval 
jupon , polypode remplissant un rôle important dans le culte secret 
de la société d' hommes (1). Mais ceci est un phénomène magico-reli
gieux qui déborde le chamanisme. 

Parlant de la laculté d'Od in de changer à volonté de lorme, Snorri 
écrit: c son corps gît comme s'il dormait ou était mort, mais il devient 
un oiseau ou une bête sauvage, un poisson ou un dragon , et voyage 
en un clin d'œil dans de très lointains pays ... , (2). On est londé à 
rapprocher ce voyage extatique d 'Odin sous des formes animales de 
la transformation des chamans en animaux car, tout comme ces 
derniers lutta ient entre eux sous forme de taureaux ou d'aigles, les 
traditions nordiques font éta t de plusieurs combats entre magiciens 
sous forme de morses ou d'autres animaux i et, pendant le combat, 
leurs corps restaient inanimés, de même que celui d'Odin durant son 
extase (3). Bien entendu , de telles croyances se rencontrent aussi en 
dehors du chamanisme proprement dit , mai!~ le rapprochement avec 
les pratiques des chamans sibériens s'imposait, d 'autant plus que 
d'aut res croyances scandinaves pa rl ent des esprits auxiliaires sous 
lorme d'animaux perceptibles aux seuls chamans (Ellis, p. 128), ce qui 
nous rappelle encore plus nettement des idées cha maniques. On peut 
même se demander si les deux corbeaux d 'Odin, Buginn (. Pensée . ) 
et Muninn (<< Mémoire . ), ne représentent pas, fortement mythisés, 
deux « esprits a uxiliaires. à forme d'oiseaux, que le Grand Magicien 

(1) Sur les rela tions forgeron, 1 cheval _ - société secrète, cf. ibid., p. 52 sq . Même 
complexe religieux au J apon : cr. Alexander SLA wu:. , Kullische GeheimbUmJ.e du 
lapaner IUld Gel'ma'Mn, p. 695. 
(2) Ynglinga Saga, VU ; cr. le commentaire de Hilda R. ELLIS, TM Road to Hel, 
p. 122 sq. 
(3) Saga lfjâlmthùs ok Oll'ùS (XX), citée par Hilda EL LI S, TM Road to H el, p. 123. 
Cr ibid., p. 1 ~UI , l' histoi re de deux matriciennes qui , pendant qu'elles restaient ina
nimées su r la 1 plate-forme d' incantatIOn 1 (se idhjalll' ), étaient vues sur la mer, à 
une très grande distance, chevauchant une ba leine; elles poursuivaient le bateau 
~'ury héros et s'nppliquaien t à le faire naufrager, mais le héros réussit à leur briser 
1 tpme dorsale et, à cet instant précis, les sorcières tombèrent de leu r plate-forme 
e e~r:enl le do~ fracturé. Saga S tul'lang8 S 'al'fsama (X Il ) raconte comment deux 
~a~~c~i.ns luttaient entre eux sous la forme de chiens et ensuite d'aigles (ibid. , 
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env?yait (à la manière chamanique 1. .• ) aux quatre coins du mond e (1). 
C est toujours Odm qUI fonde la nécromancie. Sur son cheval 

Sleipnir, il pénètre dans le Hel et ordonne à une prophétesse morte 
depUIs longtemps de se lever de la tombe pour répondre à ses questions 
(Baldrs Draumar, v. 4 sq . ; Ellis, p. 152). D'autres personnes ont pra
tiqué depuis ce genre de nécromancie (ibid., p. 154 sq.), qui, évidem
ment, ? '.es t pas du chamanisme stricto sensu, mais participe à un hori
zon splrltuel fort rapproché. 11 faudrait citer aussi la divination avec 
la tête momifiée de Mimir (Voluspâ, v. 46; Ynglinga Saga IV · Ellis 
p. 156 sq.), qui lait songer à la divination des Yukaghirs à l'aide de~ 
crànes des ancêtres chamans (cf. plus haut, p. 201). 

On devient prophète en s'asseyant sur les tombes et on devient 
c po.ète . , c'est-à-dire inspiré, en dormant sur le tombeau d' un poète 
(Elhs, p. 105 sq. , 108). Meme coutume chez les Celtes : le fil i mangeait 
de la chair crue d 'un taureau, buvait de son sang et dormait ensuite 
enveloppé dans sa peau i pendant son sommeil, des « amis invisibles. 
lui communiquaient la réponse à la question qui le trava illait (2) . Ou 
encore, on dormait directement sur la tombe d' un parent ou d 'un an
cêtre, et on devenait prophète (3). Typologiquement, ces coutumes 
se rapprochent de l'initiation ou de l'inspiration des futurs chamans 
et magiciens pasgant la nuit auprès des cadavres ou dans les cime
tières. L'idée sous-jacente est la même : les morts connaissent l'avenir 
ils peuvent révéler les choses cachées, etc. Le rêve joue parfois u~ 
rôle similaire: dans la C· sla Saga, le poète montre le sort de certains 
privilégiés après la mort (XXII sq. ; Ellis, p. 74). 

Il n 'est J?as question d'examiner ici les mythes et légendes celtiques 
et g~rmafllques consacrés aux voyages extatiques dans l'au-d elà, et 
spéCIalement aux descentes aux Enlers. Rappelons simplement que 
les idées concernant l'existence après la mort, chez les Celtes comme 
chez les Germains, n'étaient pas exemptes de contradiction. Les tra
di~i~ns mentionnent . plusieu~s lieux de destination pour les trépassés, 
rejoIgnant sur ce pomt la lOI d'autres peuples à la pluralité des sorts 

(1 ) Ibid., p. 127. Parmi les a ttribu ts chama,n iq u~ d'Od i~ , Alois Cl.OSS compte, 
en outre, l~s deux loups, le nom de 1 Père _ qu on lUi donnait (galdrs fadj, E:II le père 
de. la m?-~Ie ; Baldl's dl'aumal', 3, 3) , le 1 .motif de. l' ivresse 1 et les Walkyries; cf. 
D./.e R.ehç ,on des SemnonenstamT1M8 (1 Wiener Beltrâge zur Kulturgeschichte und 
LmgulSlik l, IV, 1936, p. 54.9.?73), p. 665 sq., n. 62. N. K. CHADW ICK avait depuis 
longtemps vu dans les Walkyries des créa tures mythiques plus proches des 1 loups
garous .1 que des fées cél.estes ; cl. ELLIS, p. 77. Mais tous ces motifs ne sont pas 
Déce~alrement « chamamques _. Les Walkyries son t des psychopompes et jouent 
par.rols le rOle des« épouses.célest.es 1 ou des « femmes-esprits 1 des chamans sibériens; 
mal~ ~ous av~ns. vu que ce dermer. complexe déborde la sphère du chamanisme et 
partiCipe aUSSI b.len à la mythologl~ de la Fer~me qu'à la mythologie de la Mort. 
Sur le « ch.amanlsrne .1 chez ~es a~clens ~ermallls, voir A. CLOSS, Die Religion der 
Germanen ln ethnologlscMr Sulu (In « ChrLStus und die Religionen der Erde . Hand
buch der Religion~geschic~te I! Vienne,.3 voL, 1951, Il , p. 267-366) , p. 2'96 sq. ; 
H. KIRCII NP.R , .El.n tll'ch,!olog'8cher B eltrag ZUI' Ul'gesch tchte des $chamanisnius, 
p. 247, n . 25 (b ibliographie) ;. H. R. EI.l.IS DAVIDSON , Cotis and Myths of Nortlu:m 
Eurof.e (Harmondsworth-Dal hmore, 1963), p. 141-149 (« Odin as a Shaman 1) 
(2) 1homas ~. O'R~IIIL L Y , Early Iri. h f!" .tory a".d Mythology (Dublin, 194'6), 
p. 323 sq ... VOir aussI quelques références bibhographlques sur le chamanisme celte 
dans H. KlilCH 1'1 ER, p. 247, n . 24. 
(3) Cf. les textes dans ELLIS, p. 109. 
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post-mortem. Mais, d'après Grimnismdl, le Hel, l'Enfer proprement 
dit, se trouve sous une des racines d'Yggdrasil, c'est·à·dire au « Centre 
du Monde •. On parle même de neuf étages souterrains; un géant pré
tend avoir obtenu sa sagesse en descendant. les neuf mondes infé
rieurs, (Ellis, p. 83). Nous rencontrons ici le schéma cosmologique 
central-asiatique des 7 ou 9 EnIers correspondant aux 7 ou 9 Cieux. 
Mais ce qui nous semble plus significatif, c'est la déclaration du géant: 
il devient . sage, - o'est-à-dire clairvoyant - à la suite de la descente 
aux Enfers, descente qu'on a, de ce fait, le droit de considérer comme 
une initiation. 

Dans le Gyl(aginning (XLVIII), Snorri nous raconte la descente de 
Herm6dhr da~s le Hel, monté sur le coursier d'Odin, Sleipnir, pour 
en rapporter 1 âme de Balder (1). Ce type de descente aux Enfers est 
nettement chamanique. Comme dans les diverses variantes non-euro
péennes du mythe d'Orphée, dans le cas de Balder la descente aux 
Enfers n'a pas donné les résultats escomptés. Qu'un tel exploit ait été 
considéré comme possible, le Chronicon Norç.gia. le confirme: un 
chaman oherohait à rapporter l'âme d'une femme morte subitement 
lorsqu'il tomba mort lui-même, frappé d'une terrible blessure à l'esto
mac. Un deuxième chaman intervint qui ranima]a femme; celle-ci de 
raconter alors qu'elle avait vu l'esprit du premier chaman traverser un 
lac 80us1a forme d' un morse, lorsque quelqu'un lui avait porté avec une 
arme .un c~up dont le résultat se voyait sur le cadavre (Ellis, p. 126). 

Odon lUI-même descend aux Enfers, sur son cheval Sleipnir, pour 
ressusciter la çii/ça et apprendre le sort de Balder. Un troisième exem
ple de descente se trouve dans Saxo Grammaticus (Historia Danica 
l , 31) et a pour héros Hadingus (2) : une femme parait soudainement 
pendant qu'il dine et l'invite à la suivre. Ils descendent sous la terre 
traversant une région humide et ténébreuse, trouvent un chemi~ 
battu sur lequel s'avancent des gens bien vêtus, pénètrent ensuite dans 
une région ensoleillée où poussent toutes sortes de fleurs, et arrivent 
devant un fleuve qu'ils passent sur un pont. Ils rencontrent deux 
armées engagées dans un combat que la femme déclare éternel : ce 
sont les guerriers tombés Sur les champs de batailles qui continuent 
leur hltte (3). Enfin ils arrivent devant un mur que la lemme essaye 
en vain de franch,,; elle tue un coq qu'elle avait apporté et le jette 
par-dessus le mur; le coq revient à ln vie, car l'instant suivant on 
entend son chant de l'autre côté du mur. Malheureusement Saxo 
interrompt ici sa description (Ellis, p. 172). Mais il en a assez dit pour 
qua, dans la descente de Hadingus guidé par la femme mystérieuse 
noUl!! puissions retrouver le motif mythique bien connu: le chemin de~ 
(t) Herm6dhr chevauche dans des. vallées ténébreuses et prorondcs • pendant 
neu~ nuits. et passe sur le pont Gjallar qui est pavé d'or (ELLIS, p. 85 t 71 • DUMtZlL 
LAI" {ParIS, 19'18', p. 53. " , 
(2) Voir G.,oUMtzIL, La Sala rù HadinglU, Sou Gl'ammazÎclU l , (J·,'iii, elc. (Biblio
lhèque de 1 €cole des Hautes €tudes, Section des sciences religieuses LXVI Paris 
1953), pa .. im. ' , , 
(3) C'est la • Wfilende Heer " thème mythique sur lequel voir Karl MElSEN Die 
Sag~n (Jom WUtenden Heer und Wilden J alel' (Münster, 1935) i O. DUMblL, Mythe. 
l" clleuz, p. 79 sq.; HôPLu, p. 154. sq. 
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morts, le fl euve, le pont, l'obstacle initiatique (le mur). Le coq qui 
revient à la vie dès qu'il se retrouve de l'autre côté du mur semble 
indiquer la croyance que certains privilégiés (c'est-à-dire « initiés .) au 
moins peuvent compter sur ]a possibilité d'un « retour à la vie t après 
la mort (1). 

La mythologie et le folklore germaniques conservent encore d'autres 
récits de descentes infernales, où l'on peut également retrouver les 
« épreuves initiatiques» (p. ex. la traversée d'un « mur de flam
mes t, etc.), mais pas nécessairement le type de la descente chamanique. 
Comme l'atteste le Chronicon Nor"egiae, ce type était connu des magi
ciens nordiques et, si l'on songe à leurs autres exploits, on peut conclure 
à une ressemblance assez caractérisée avec les chamans sibériens. 

On se contentera ici de faire allusion aux « guerriers fauves ., aux 
berserkir qui s'appropriaient magiquement la « fureur ,. animale et se 
transformaient en fauves (2). Cette technique d'extase guerrière, 
attestée chez les autres peuples indo-européens et dont on a aussi 
trouvé des parallèles dans les cultures extra-européennes (3), n'a que 
des rapports superficiels avec le chamanisme stricto sensu. L'initiation 
de type militaire (héroïque) se sépare, par sa structure même, des 
initiations chamaniques. La transformation magique en fauve appar
tient à une idéologie qui déborde la sphère du chamanisme. On retrou
vera les racines de cette idéologie dans les rites de chasse des peuples 
paléosibériens, et l'on verra (plus loin, p. 358) quelles techniques 
d'extase peuvent surgir d'une imitation mystique du comportement 
animal. 

Odin, nous apprend Snorri, connaissait et utilisait la magie dénom
mée seidhr : grâce à celle·ci, il pouvait prévoir l'avenir et causer la 
mort, le malheur ou la maladie. Mais, ajoute Snorri, cette sorcellerie 
impliquait une telle « turpitude» que les hommes ne la pratiquaient 
pas « sans honte»; le seidhr restait plutôt l'apanage des gydhjur 
(<< prêtresses » ou « déesses lI) . Et dans le Lokasenna, on reproche à 
Odin de pratiquer le seidhr, ce qui est « indigne d'un homme» (4). 

(1) On pourrait rapprocher ce détail enregistré par Saxo du rituel funéraire d'un 
chet scandinave (. Rus ,) auquel avait assisté le voyageur arabe Ahmed ibn Fadlan 
en 921 sur la Volga. Une des esclaves, avant d'ê tre immolée pour pouvoir suivre 
son m~ttre, accomplit le rite suivant: par trois fois les hommes la, hjssère~t 
pour la faire regarder au-dessus du cadre d'une porle, et elle raconta ce qu elle avait 
vu : la première rois, son père et sa mère; la deuxième fois, tous ses parents; el la 
troisième rois, Bon maUre. assis a.u paradis '. Ensuite. on l!li donna une po~le, ~t 
l'esclave lui coupa la tête qu'elle Jeta dans le bateau runératre (le bateau qUI allait 
se transformer peu après en son bl1eher). Cf. les texLcs et la bibliographie dans ELLIS, 
(J . 45 sq. 
(2) Voir G. DUMblL, MytM8 et dieux, p. 79 sq. ; id. , Horace et les CUI'iate8 (les mythe. 
l'ornain.! ) (Paris, 19(12), p. 11 sq. 
(3) Cf. DUMP.zIL, Horace et le.! CUl'iaCe8, pa8sim; Stig WIKAND ER, Der ari8che MiinMI'
bund \Lund, 1938). -Pa8sim; G. WIDENDRBN, Hochgottglaube im alten Iran 
(Uppsa a-Leipzig, 1938), p. 324. sq. .. . .. . . 
(4) Cf. Dag STRÔMBACJe Sejd. Teztltudle1' l nordlsh l'ellglon.shlllol'la, p. 33, 21 sq. ; 
Arne RUl"IBBu.a, WitChe8. Demons and Fertility Magic, p. 7. Strômback pense que 
le 8ejd (seidhl') a été emprunté par les anciens Germains au chamanisme lapon (p. 110 
sq .. 121 sq .). Olof PETTEflSSON partage la même opinion; cr. Jabmek an.d JabrruaiTM : 
a Comparatipe Siudy of the Dead and the Realm of Ihe Dead in Lappuh Religion 
(Lund, 1957) , p. 168 sq. 
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Les sources parlent des magiciens (seidhmenn) et des magiciennes 
(seidhkonltr), et l'on sait qu'Odin a appris le seidhr de la déesse 
Freyja (1). Aussi y a-t-il lieu de supposer que cette sorte de magie 
était une spécialité Céminine; c'est pour cette raison qu'elle était 
considérée comme « indigne d'un homme •. .. 

En tout cas, les séances de seidhr décrites dans les textes nous 
présentent toujours une seidhkona, une sptikona (c clairvoyante ., 
prophétesse) . La meilleure description se trouve dans la Eiriks saga 
rautha; la spakona dispose d'un costume cérémoniel assez évolué: 
un manteau bleu, des bijoux, un bonnet d'agneau noir avec des 
peaux de chat blanc; elle porte aussi un bâton et, durant la séance, 
s'assied sur une plate-forme assez haute, sur un coussin en plumes de 
poule (2). La seidhkona (ou viilva, spakona) va de ferme en ferme pour 
révéler l'avenir des hommes et prédire le temps, la qualité des récol
tes, etc. Elle voyage avec quinze jeunes filles et autant de jeunes gens 
qui chantent en chœur. La musique joue un rôle essentiel dans la 
préparation de l'extase. Pendant la transe, l'âme de la seidhkona 
quitte son corps et voyage dans l'espace; elle prend le plus souvent 
la Corme d'un animal, comme le prouve l'épisode cité plus haut 
(p. 300, n. 3). 

Nombre de traits rapprochent le seidhr de la séance chamanique 
classique (3) : le costume rituel, l'importance du chœur et de la musi
que, l'extase. Mais il ne nous parait pas indispensable de considérer 
le seidhr comme du chamanisme stricto sensu : le « vol mystique a 
est un leit-motiv de la magie universelle et spécialement de la sorcel
lerie européenne. Les thèmes spécifiquement chamaniques - des
cente aux Enfers pour ramener l'âme du malade ou conduire le tré
passé - bien qu'attestés, nous l'avons vu, dans les traditions de la 
magie nordique, ne représentent pas un élément capital dans la séance 

!l ! Jan de VRIE!, Allgermanuche Rdigio/Uft!schichk (2' éd.), l, p. 330 8q. 
2 SnlhiDACK., p. 50 sq.; RUN'BBI!I\C, p. 98q. 
3 STRÔ1i8ACI. voit .dans le .eidlv un chamanisme au sens rigoureux; cf. la critique 

de QULIURU, Studun ,;um Problem des SchamanumlU, p. 3'10 sq. ; id., ArktiSCMr 
Schamanumus und allnorducher seidlv (. Archiv filr Religionswissenschart *, X X X V l, 
1939, p. 171·80). Sur les traces du chamanisme nordique, ct. aussi Carl-Marlin 
EO!l)(.t.N , Akrspeflar Voluspâ 2 : 5-8 en sMmanistik ritual eller en kdtislr dlder,uer" 
(1 Arkiv fôr Nordisk Filologl *, LXIII, Lund, t948, p. 1-54). Pour tout ce qui concerne 
les ~!lception8 ~agiqu~ . chez les Scandinaves, voir Magnus aLUN, .Le pr~tre
ma~u:un et k duu-mat&Cun dan. la Norpèfe ancienM (1 Revue de l'Histoire des 
RehglOns *, t. 111, 1935, p. 177-221 ; 1. 112, p. 5-49). A/'outons que certains t raita 
1 ch~maniques .*, au s~ns large du terme, percent dans a très complexe figure de 
Loki ; sur ce dieu, VOlt l'excellent. ouvrage de Georges DUllhIL, Lolri. Transformé 
en jument., Loki en ranta , avec l'él.a.lon Svadhilfari, le cbeval è. huit patles, Sieipnir 
(voi r les textes dans ibid., p. 28 sq.). Loki peut prendre diverses form es animales : 
phoque, saumon, etc. Il engendre le Loup eL le Serpent du Monde. Il vole aussi dans
les airs après avoir revêtu le costume de I?lumes de raucon ; mais ce vêtement magique 
ne lui aPl'.arlient p~: il es~ è. Freyj~ (ibid. , p. 35; voir aussi p. 25, lU ). On se rappelle 
que Fre,YJa a apprIS le seidlu- ~ Odm et. on comparera cette tradition de l'art du 
vol magique en~ei~n~ par u!1e ~éesse (~u une magiCienne) ~ un ~ieu (ou un souverain), 
aUI légeodes Similaires chmolSes IVOlt plus bas, p. 350). FreYJ8, lIlattresse du seidhr, 
possède un cost.ume magique en p umage ~ui lui permet. de voler de la même façon 
que les chamans; Loki semble disposer d une magie plus ténébreuse, dont le sens 
est. nettement indiqué par ses transformations animales. Nous n'avons pas pu consul
t.er la thèse de W. MUITER, Der Schamani.mus und .eine SplU'en in ckr SalO im 
deutscMn Brauch, Marchen und Glauben, (Diss., Graz) . ' 
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du seidhr. Celle-ci, au contraire, semble se concentrer ~ur la d.ivination, 
c'est-à-dire, en fin de compte, relève plutôt de la (( petite magie ». 

GRÈCE ANCIENNE 

Nous n'entamerons pas ici une étude des diverses traditions exta
tiques de la Grèce ancienne (1). Nous ne ferons allusion q,:,'aux do?u
ments que leur morphologie peut rapproch~r du chamamsm~ stnc/a 
sensu. Inutile de rappeler les ba?chanales dlOnyslaq~~s pour 1 umque 
raison que les auteurs clasSiques parlent de l msens,bilité des 
bakhai (2); inutile de parler del'enthousiasmOs, des d,v?rses techruques 
oraculaires (3), de la nécromancie ou de la conceptIOn des Enfers. 
On trouvera là, bien entendu, des motifs et des techmques analogues 
à celles que met en œuvre le chamanisme, r:nais ces colnClde~ce8 
s'expliquent par la survivance, en Grèce anCIenne, d~ cor:ceptlOn~ 
magiques et de techniques archalques de l'extase de d,ffuslOn quasI 
universeUe. Nous ne parlerons pas davantage d?s mythes et des 
légendes relatives aux Centaures (4) et aux prem,ers guérISseurs et 
médecins divins, bien que ces traditions laissent perce:, à l' ~ccaslO~, 
quelques faibles traits d'un certain « chamanisme» prImordial .. MaIS 
toutes ces traditions sont déjà interprétées, élaborées, revalorlSées; 
eUes font partie intégrante de mythologies et de théologies complexes; 
eUes présupposent des contacts, des mélanges, des synthèses avec le 
monde spirituel égéen et même oriental, et leur étude réclamer31t 
beaucoup plus que les quelques pages de la présente esq~,sse. , 

Remarquons que les guérisseurs, les devms ou les ex~atlques qu ?n 
pourrait rapprocher des chamans ne sont pas en relatIOn avec DIO
nysos. Le courant mystique dionysiaque semble aVOIr ':lne tout autre 
structure : l'enthousiasme bachique ne ressemble pomt à l'extase 
chamanique. C'est, au contraire, d'Apollon que se réclar;nent les 
quelques personnages légendaires grecs supportant la comparmson avec 

(1) Cf. Erwin RonDE, Psychi. Le Culte ck l'dme che~ tes. Grecs et kur croyan~e d 
fim mortalitl (trad . française, Paris, 1928), p. 264 sq.; Ma:t.m P. NILSSON, Gesch&chu 
der «riechuchen Religion (Munich, 2 vol.,1941-50), l , spéCialement. p. 518 sqi,~.é~!,,
ment, E. R. DODDS a accordé un rôle important au cham 3;nisme scythe dans. 15 Ire 
de la spiritualité grecque; cf. The Grteks and the Irrahonal . (Sather Classlcal Lec
tures, XXV, Berkeley et Los Angeles , 1951l, ch. V (e The Ore~k ~I~amans 3:"d _th~ 
Origin or Puritanism *)\ p. 135. sq. Cf. aussi F. M. ÇORNFORD, PrwClpu.,!n Sa~Henha\ 
the Orjgi/U of Grt!ek Phllosophlcal Thou«hl (Cambridge, 195~ l, p. 88 sq. ,W'C" URp'hEilR 
r OHL. Zum griechischen 1 SchamanismlU 1 (in 1 Rheimsches Museum ur . 0-
logie *, n. s., CV, Francfort.-sur·le-Main, 1962, p. 36-55) ; J. D. P. BOLTON, ArLStlGl 
of Proconne.1U (Ox.rord, 1962). 
(2) cr les textes groupés par ROKDE, Psyché, p. 278, n. 3.. .. 
(3) Ri'en de 1 chamamque • dans l'oracle de Delphes. et la mantique apolhnten~e ; 
voir le dossier et. les commentaires tout récents de Plerre AMANDR':, La Mantt9 ue 
apollinienne Il DelpJus. Essai sur le fonctionnement ck l'Orack (ParIS, 1950 : BibI. 
des ~coles Françaises d'Athènes et de Rome, fasc. 170), les text.e.s, p. 241-60. Pe.u t-on 
rapprocher le fameux trépied delphique de la plate-forme de la seldhkona g~rmaDlque 7 
( Mais c'est. normalement. Apollon qui est assi.s sur son tréI;'ied. La Pythie ne prend 
qu'exceptionneUement sa place, comme substlt.ut de son dieu. (Amandry, p. 140). 
(4) Voir le beau livre de Georges DUMÉ~IL, U Prob~me du cen~aures. ttruU. de 
mythowgit! comparée indo-européenne (PariS, '1929) otJ. il est question de certaines 
initiations 1 chamaniques l, dans le sens large du terme. 
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les chamans. Et c'est du Nord, du pays des Hyperboréens, de la 
patrie originaire d'Apollon, qu'ils sont censés arriver en Grèce (1). 
C'est le cas , par exemple, d'Abaris. 1: PorLant dans ses mains la flèche 
d'OT, signe de s& nature et de sa mission apolliniennes, il parcourait 
le monde, écartant les maladies au moyen de sacrifices, prédisant les 
tremblements de terre et les autres calamités » (Rohde, Psyché, 
p. 337). Une légende postérieure nous le montre volant à travers les airs 
sur son trait, comme Musée (ibid., p. 337, n. 1). La fl èche, qui joue un 
certain rôle dans la mythologie et la religion des Scythes (2), est un 
symbole du c vol magique » (3). On se rappellera à ce propos la présence 
de la fl èche dans mainte cérémonie chamanique sibérienne (cf. par ex. , 
plus haut, p. 180). 

Aristéas de Proconnèse est également en relation avec Apollon : 
il tombe en oxtase et le dieu lui c saisit li J'âme. Il lui arrive 
d'apparaître simultanément dans des lieux éloignés les uns des 
autres (4) ; il accompagne Apollon sous la lorme d'un corbeau (H éro· 
dote, IV, 15), ce qui nous fait songer aux transrormations chama
niques. Hermotimu8 de Clazomènes avait le pouvoir d'abandonner 
son corps c pendant de nombreuses années li i durant cette longue 
extase, il voyageait au loin et « rapportait. une connaissance prophé
tique de l'avenir. Enfin ses ennemis brûlèrent son corps, qui gisait 
inanimé, et son âme ne revint jamais plus» (Hohde, p. 341, avec les 
sources, spéc. Pline, Naturalis Historia, VII, 174). Cette extase a 
tous les aspects de la transe chamanique. 

Rappelons aussi la légende d'Epiménide de Crète. Il avait longtemps 
« dormi J dans la caverne de Zeus sur le mont. Ida; là , il avait jeûné 
et appris les extases prolongées. Il avait quitté la caverne maitre 
dans la .. sagesse enthousiaste J , c'est-A-dire dans la technique exta
tique. Alors .. il s'était mis à courir le monde, prat.iquant l'art de guérir, 
prédisant l'avenir en sa qualité de voyant extatique, ex pliquant le 
sens caché du passé, et éloignant, en sa qualité de prêtre purificateur, 
les maux envoyés par les démons pour les crimes particulièrement 
graves» (5). La retraite dans la caverne (= descente aux Enlers) 
est une épreuve initiatique classique, mais elle n'est pas nécessaire-

11 ) w. K. C. OU TH IUE es t enclin à croire qu'Apollon es t orig in aire du Nord-Esl 
de l'Asie, peul-ê tre de Sibérie ; cr. The Cf'eeka and Theil' Cod. (Londres 1950' 
réimprimé, Boslon, 1955), p. 204. ' , 
(21 cr. Karl Ah uLt , Scytltiea, {' . 161 sq. ; DOD DS, p. 140 sq. 
(3 Sur les aulres légendes similaires chez: les Grecs, voir P. WOLTUS, Dtf' ge.llUlelle 
Seltet; {dans. Sit z:ungsberichte der Akad emie der Wissenschaften ., Phil.· hisl . Klasse l , 
Mumch, 1928). Sur le • vol magique " voir aussi plus bas, p. 372 sq . 
('-). Ct. ROBU , p. 338 sq. ; NIUSON , p. 584. Sur l'Arimtj.ptia , poème a tlribué à 
Ar,:,léas, voir MEU Lt , Scylltiea, p. 15ft sq. cr. aussi E. D. PIII LL IPS, T he u gtnd of 
Ar'! teCJ:6: Faet ~nd Fa~ in Eaf'ly Cru k Notion. of Etut RUoUia, Sibuia, and J nner 
A . ,a (m • Artlbus M lae " XVI l, 2, 1955, p. 161·77) , en particulier p. 176-77. 
(5) HOHDJI:, p. 342-43. DODDS pré tend que les fragments d'Empédocle représen leul 
1 la seule source .de première main à partir de laquelle nous pouvons encore nous 
~~~T~r une ce.rtame notion de ce à quoi ressemblait réellement \In chama n grec ; 
Il ait le dermer exemple d'une espèce qui , à sa morl, s'éteignit dans le monde grec ê:tt f!1ême qu'el!e Oorlssail encore ailleurs. (The Crub and ,he /rra,ional, p. 145): 

. e mterprétatlon a été rej etée par Charles H. K .HI N : 1 L'âme d'Em pédocle ne 
q:tte pas Ion corps co mme celles d'Hermolime et d'~pi ménide. Il ne chevauche 
p une flèche, comme Abaris, ni n'apparatt sous ln forme d'un corben u, com me 
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ment « chamanique J. Ce sont les extases d'Epiménide, ses guérisons 
magiques, ses puissances divinatoires et prophétiques qui le rappro
chent du chaman. 

Avant de parler d'Orphée, jetons un regard aux Thraces et aux 
Gètes, c les plus vaillants des Thraces et les plus justes » - au dire 
d'Hérodote (IV, 93). Bien que plusieurs auteurs aient reconnu en 
Zalmoxis un « chaman J (1), nous ne voyons aucune raison pour 
accepter cette interprétation. La c députation d'un messager » à 
Zalmoxis, qui avait lieu tous les quatre ans (Hérodote, IV, 94), aussi 
bien que la .. demeure souterraine" où il disparut et vécut trois ans, 
pour reparaltre ensuite et démontrer aux Gètes l'immortalité de 
l'homme (ibid., 95), n'ont rien de chamanique. Un seul élément 
semble indiquer l'existence d'un chamanisme gète : c'est l'information 
de Strabon (VII, 3, 3 ; C, 296) sur les kapnobdtai mysiens, nom que 
l'on a traduit (2) par « ceux qui marchent dans les nuées " par analo
gie avec les derobdtes d'Aristophane (Les Nuées, v. 225, 1503), mais 
qu'il laut traduire par « ceux qui marchent dans la lumée. (3). Il s'agit 
vraisemblablement de la fumée de chanvre, moyen rudimentaire 
d'extase connu aussi bien des Thraces (4) que des Scythes. Les kapno
btltai seraient des danseurs et des sorciers gètes ayant utilisé la lumée 
de chanvre pour les transes extatiques. 

Il est certain que d'autres éléments .. chamaniques » persistaient 
dans la religion thrace, mais ce n'est pas toujours lacile de les iden
tifier. Citons toutelois un exemple qui prouve l'existence de l'idéo
logie et du rituel de l'ascension céleste par le truchement d'un esca
lier. D'après Polyaenus (Stratagematon, VII, 22), Kosingas, prêtre
roi des Kebrenoi et des Sykaiboai (tribus thraces), menaçait ses sujets 
de monter chez la déesse Héra par une échelle de bois pour porter 
plainte à la déesse contre leur conduite. Or, comme nous l'avons déjà 
vu plusieurs fois, l'ascension symbolique au Ciel par un escalier 
est typiquement chamanique. Le symbolisme de l'escalier, nous le 
montrerons plus tard, est attesté également dan, d'autres religions 
du Proche·Orient antique et de la Méditerranée. 

Quant à Orphée, son mythe présente plusieurs éléments qui se 

Aristéas. On ne le voit jamais à deux endroits à la fois, el il ne descend même pas 
en enfer, comme Orphée el Pylhagore '; cr. Religion and Natuf'al Philo.ophy in 
Ernpedoc:le. ' D()(:trin~ of the Soul, (in 1 Archiv für Geschichle der Philosophie " XLll, 
Berlin, 1960, p. 3-35) , en parliculier p. 30 sq. (1 Empedocles among lhe Shamaos ,). 
(1) Ct. p. ex. Ah uLI, Scythiea, p. 163; Alois CLOSS, D~ Relifion de. Semnonerut6rn
mu, p. 669 sq . Sur le problème de ce dieu, voir Carl CUKBN, Zalmoxi. (dans. Zal
moxis " Il , 1939, p. 53-62) ; Jean COMAN , Zalmoxu (in ibid ., p. 79-110) ; Ion 
I. Ru ssu , Relif ia Ceto·DacilDf' (1 Anuarul Inslilulului de Studii Clasice " V, Clu), 
1947, p. 61-131). On a essayé récemmenl de réhabiliter l'élymologie de ZalmoxlS 
avancée par Porphyre (1 le dieu-ours. ou 1 le dieu à peau d'ours .) ; cr. p. ex . Rhys 
CUPBNTBR, Folk Tale, Fiction and Sala in the Hornerie Epie. (Berkely el Los 
Angeles, 1946), p. 112 sq. (1 The cult of the sleeping bear .). Mais, voir Alfons Nu
aING, Studun ~Uf' indo fermani8clun Kul!ur und Urhûrnat (1 Wiener Beilrage ZUt 
Kultur~eschichte und Linguis tik " IV, 1936, p. 7-229), p. 212 sq . 
(2) Vaslle PAIlVA.N , Cetica. 0 pf'OwÎ8Iof'ie a Daciei (Bucares t, 1926), p. 162 . 

1
3/ J. COIIIA.N, Zalmoxi., p. 106. 
~ Si loulefois l'on interprèle en ce sens un passage de Pomponius Mela (2, 21) , 

cilé par ROUDE , p. 217 , n. 1. Sur les Scythes, voir plus loin, p. 310 sq. 
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laissent comparer à l'idéologie et à la teohnique chamaniques. Le 
plus import.ant est, naturellement, sa descente aux Enfers pour en 
rapporter l'âme de 80n épouse" Eurydice. Une versio,a. ~u ~ythe 
au moins ne fait p"s mention de 1 échec final (il. La poss,blhté d arra
cher quelqu' un aux Enlers est d'ailleurs confirmée par la légende 
d'Alceste. Mais Orphée présente également d'autres traits d'un 1 Grand 
Chaman li : son art de guérisseur 1 son amour pour la musique et pour 
les animaux ses« charmes l , sa puissance divinatoire. Même son carac
t ère de 1 hé:os civilisateur» (2) ne contredit pas la meilleure tradition 
cbamanique : le c premier chaman » n'était-il pas le messager envoyé 
par Dieu pour défendre J'humanité contre les maladies et la civiliser? 
Enfin, un dernier détail du mythe d'Orphée est nettement chama
nique : coupée par les bacchantes et jetée dans l' Hébron, la tête 
d'Orphée flotta en chantant jusqu'à Lesbos. Elle servit ensuite 
d'oracle (3), comme la tête de Mimir. Or, les crânes des chamans 
yukaghirs jouent également leur rÔle dans la divination (cf. ci
dessus, p. 201). 

Quant à l'orphisme proprement dit, rien ne le rapproche du cha
manisme (4), hormis les lamelles d'or qu 'on a trouvées dans des 
tombeaux, et qu'on a considérées longtemps comme q.rphiqucs. 
Elles semblent plutôt orphico-pythagoriciennes (5). En tout cas, 
ces lamelles contiennent des textes qui indiquent au mort le chemin 
à prendre dans l'au-delà (6); elles représentaient en quelque sorte 
un • livre des morts . condensé, et doivent être rapproohées des textes 
similaires utilisés au Tibet et chez les Mo-So (voir plus loin, p. 348). 
Dans ces derniors cas, la récitation au chevet du mort des itinéraires 
funéraires équivalait à l'accompagnement mystique du chaman 
psychopompe. Sans vouloir presser la comparaison, on pourrait 
voir dans la géograpbie lunéraire des lamelles orphico-pythagori
ciennes le succédané d'une psychopompie de caractère chamanique. 

On se contentera d'une allusion à Hermès psychopompe; la figure 
du dieu s'avère trop complexe pour pouvoir être ramenée à un guide 
«cbamani,!uc» aux Enlers (7). Quant aux «ailes» d' Hermès, symbole 
du vol magique, de vagues indices semblent prouver que certains 

(i) Ct. W. K. C. GUTIIRIB, Orphetu and Greek reli,ion: G StlUly of tM Orphie. MoWJ-
~nJ (Londres, 1935) , p. 31. ... 
(2) Voir le8 textes convenablement groupés dans J ean COMU, Orphie, cwduatelU' 
cù l'AumaniU (1 Zalmoxis . , l, 1938, p. 130·76) ; la mU8ique, p. 146 sq. j la poé6ie, 
p. 153 8q. j la magie, la médecine, p. 157 sq . 
(9) OUTHIU B, Orpheu., p. 35 SQ. Sur les éléments chamaniquca dans le mythe d'Or
phée, ct. DODDS, p. 14.7 sq.; K. H ULTIlR.ANTI , The North Anurican lndian OrpMIU 
Traditwn, p. 236 8q. 
(.fa) Vittorio MA CC HIOilO \Za,reu •. Studi inlol'IIO aU'o,. fùmo, Florence, 1930, p. 291 sq.) 
compare l'atmo8phère re igieuse dans laquelle s'est formé l'orphisme avec la • Ghoat,.. 
dance religion . et d'autres mouvements extatiques populaires j mais il n'y a là 
que dei rapporta fortuits avec le chamanisme proprement dit. 
(5) Voir ~-'ranl CUMONT, Lu.:tperpetua (Paris, 1949), p. 249 sq., "06. Sur le problème 
d'ensemble, cf. Karl Kn!Nvl, Pytha,or(J8 und OrphelU (3' éd. , Albae Vigilae, 
n. S., I X, ZUrich, 1950). 

1
61 cr. les textes el le commentaire dans OUTHRI8, Orphetu, p. 171 sq. 
, P. RA.INGURD, HermA. P'lIchafo,ue. E •• a' .ur lu orifin" du culte d'lIermù 
1 aris, 19351"; l ur les plumos d'H erm ès, p. 38U sq . 
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sorciers prétendaient munir d'ailes les âmes des trépassés pour leur 
permettre de s'envoler vers les cieux (1). Mais nous avons alTaire ici 
à l'ancien symbolisme de l'âme = oiseau, compliqué et contaminé 
par de nombreuses interprétations récentes d'origine orientale, en 
relation avec les cultes solaires et l' idée -le l'ascension-apothéose (2). 

Pareillement, les descentes aux Enlérs attestées dans les tradi
tions grecques (3), de la plus illustre - celle qui constitua la preuve 
initiatique d' Héraclès - jusqu'aux descentes légend aires de Pytha
gore (4) et de « Zoroastre» (5), n'ont pas la moindre structure cbama
nique. On invoquerait plutôt l'expérience extatique d'Er le Pamphi
lien, fils d'Arménios , enregistrée par Platon (République, 614 B sq.) : 
Il tué » sur le champ de bataille, Er revient à la vie le douzième jour, 
quand son corps est déjà sur le bûcher, et raconte ce qu'on lui a montré 
dans l'autre monde. On a vu dans ce récit l'influence des idées et 
des croyances orientales (6). Quoi qu'il en soit, la transe cataleptique 
d'Er ressemble à celle des cbamans et son voyage exLatique dans 
l'au-delà nous rappelle non seulement !'Ardâ Virât mais aussi nombre 
d'expériences « chamaniques ". Er voit, entre autres choses, les cou
leurs du Ciel et l'Axe ;central, et (aussi le sort :des hommes fixé 
par les étoiles (Rép ., 617 D - 618 C); on pourrait rapprocher cette 
vision extatique du Destin astrologique des mythes, d'origine orien
tale, de l'Arbre de la Vie ou du « Livre Céleste " sur les leuilles ou 
les pages desquels était inscrite la destinée des hommes . Le symbolisme 
d'un « livre céleste ", contenant la Destinée et communiqué par le 
Dieu aux souverains et aux prophètes à la suite de leur ascension 
au Ciel , est très ancien et largement répandu en Orient (7). 

On mesure à quel point un mythe ou un symbole archalques peu
vent être réinterprétés ; dans la vision d'Er, l'Axe Cosmique devient 
le Fuseau de la Nécessité et le Destin astrologique prend la place 
du «livre céleste ». Remarquons pourtant que la « situation de 

{it ARl'fOBE, II, 33; F. CUMONT, Luz perpetua, p. 294. 
(2 Ct. E. BICItBRMANN, Die r6mische KaiserapolMose (1 Archiv fUr Religionswissen
sc art . , XXVII, 1929, p. 1-24) ; J. KnOLL, Die lIimmelfahr, der Seele in der Antike 
( Co lo~ne, 11J31) j D. M. PIPPIDI, Recherchessur le culte impbial {Bucarest, 19391, p. 159 
sq. j ,d., Apothéo.e. impériale. et apothéose de Pérégrinos (1 Studi e materiali di storia 
delle religioni ., XX, Rome, 194 ' -1 9"'8, p. " -1 03). Ce \',roblème déborde notre sujet, 
mais nous l'avons ellieu ré en passant pour rappeler corn ien un symbolisme archatque 
(ici, le • vol de J'Amo .) peut être red écouvert ou réadapté par des doctrines qui ont 
l'air d 'innover. 
(3) Sur tout ceci, voir J osef KROLL, Gou und lU11e (Leipzig, 1932), p. 363 sq. Ce 
même ouvrage examine les traditions orientales et judéo-chrétiennes de la descen te 
aux Enfers, qui n'o fTrent que de très vagues ressemblances avec le chamanisme 
.trü;to sensu. 
(4) Cr. Isidore Ltvy, La Légende rU Pythagore de Grèce en Pale,tine (Paris, 1927), 
p. 79 sq. 
(5) Ct. Joseph BIDEZ et Franz CUM.ONT, Les Mages hellénisés: Zoroastre, Ostams 
ee Hys/aspe d'après la tradition grecque (Paris, 1938, 2 voL ), l, p. 113 ; II, p. 158 
(textes, . 
(6) VOir l'étal de la question et la discussion du problême dans Joseph BIDEZ, 110s 
ou Pla'on et l'Orient (Bruxelles , 1945), p. 43 sq. 
(7) Cf. Geo WIDE NGRRN, 7'he A scension of the Apostle of God and the H ea"enly Book, 
pcusim. En Mésopotamie, c'é ta it le Roi (en sa 'lualité d 'Oint) qui recevait du dieu, 
et à la suite d'une ascension, les Tablettes ou 0 Livre céles te (ibid., p. 7 sq.) j en 
Isrdl, Moïse reçoit les tables de la Loi de Yahveh (ibid., p. 22 sq.). 
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l'homme » reste constante: c'est toujours par un voyage extatique, 
exactement comme chez les chamans et les mystiques des civilisa
tions rudimentaires, qu'Er le Pamphilien reçoit la révélation des 
lois qui gouvernent le Cosmos et la Vie i c'est par une vision extatique 
qu'il est amené à comprendre le mystère de la Destinée et de l'exis
tence d'après la mort. L'énorme écart qui sépare l'extase d' un chaman 
et la contemplation de Platon, toute la différence creusée par l'histoire 
et la culture, ne change rien à la structure de cette prise de conscience 
de la réalité ultime : c'est à travers l'extase que l'homme réalise 
pleinement sa situation dans le monde et sa destinée finale. On pour
rait presque parler d'un archétype de la II: prise de conscience exis
tentielle " présent aussi bien dans l'extase d'un chaman ou mystique 
primitif, que dans l'expérience d'Er le Pamphilien et de tous les autres 
visionnaircs du monde ancien qui ont connu, ici-bas déjà, le sort 
de l'homme outre-tombe (1). 

SCYTHES, CAUCASIENS, IRANIENS 

Hcrodote (IV, 71 sq .) nous a laissé une bonne description des 
coutumes funéraires des Scythes. A l' issue des Cunérailles on procé
dait à des purifications: on jetait du chanvre sur des pierres surchauf
fées et on en respirait la Cumée; c: charmés d'être ainsi étuvés, les Scy
thes poussent des hurlements » (IV, 75). Karl Meuli (2) a très bien 
mis en lumière le caractère chamanique de cette purification Cuné
raire; le culte des morts, l'usage du chanvre, l'étuve et les « hurle
ments • constituent en efTet un ensemble religieux spécifique, dont le 
but ne pouvait être que l'extase. Meuli (ibid., p. 124) rappelle à ce 
propos la séance altalque décrite par Radlov (voir plus haut, p. 174) 
au cours de laquelle le chaman conduisait aux EnCers l'âme d'une 
femme morte depuis quarante jours. Le chaman·psychopompe n'est 
pas attesté dans la description d'Hérodote: il parle seulement des 
purifications qui suivent les funérailles. Mais de telles cérémonies 
de purification colncident chez nombre de peuples turco-tatars avec 
l'accompagnement du trépassé par le chaman vers sa nouvelle de
meure, les EnCers. 

Meuli a également attiré l'attention sur la structure « chamanique • 
des croyances scythes d'outre-tombe, sur la mystérieuse « maladie 
de femme» qui, d'après une légende transmise par Hérodote (l, 105), 
avait transformé certains d'entre les Scythes en « Enarées . , et que 
le savant suisse compare à l'efTémination des chamans sibériens et 

11) Wilhelm Munu (Du SchalllaftumtU bei tUn EII'udern • FrUhgcschichle und 
8prachwissenschaft " J, Vienne, t9",S, p. 60-77) a essayé de comparer les croyances 
concernant l'au-delà. et les voyages aux EnJers des etrusques avec le chamanisme. 
On ne. voit ras l'intérêt qu'il peut y avoir à appeler. chamaniques 1 des idées et 
dei falu qu appartiennent à la magie en général et aux diverses mythologies de 
la mort. 
(2) Scyrhica, p. 122 Iq. E. ROROE avait déjà. remarqué le rôle ex tatique du chanvre 
chez les Scythell et les Musagètes, Pf'Vchi, p. 277, n. 1. 
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nord-américains (1), et sur l'origine IX chamanique J de l'Arimdspeia 
et même de la poésie épique en général. Nous laissons à de plus compé
tents la discussion de ces thèses. Un rait du moins est certain: le 
chamanisme et l'ivresse extatique provoquée par la fumée de chanvre 
étaient connus des Scythes. Comme nous allons le voir, l'usage du 
chanvre à des fins extatiques est également attesté chez les Iraniens, 
et c'est le nom iranien du chanvre qui sert A désigner l'ivresse mystique 
en Asie centrale et septentrionale. 

On sait que les peuples caucasiens, et spécialement les Ossètes, ont 
conservé nombrc des traditions mythologiques et religieuses des 
Scythes (2). Or les conceptions d'outre·tombe de certains peuples 
caucasiens se rapprochent de celles des Iraniens, notamment en ce 
qui concerne le passage du trépassé sur un pont étroit comme un che· 
veu, le mythe d' un AI·br. Cosmique dont le sommet touche le Ciel 
et A la racine duquel jaillit une source miraculeuse, etc. (3). D'autre 
part, les devins, les voyants et les nécromants·psychopompes jouent 
un certain rôle chez les tribus géorgiennes de montagne; les plus 
importants parmi ces sorciers et ces extatiques sont les messulethe; 
ils se recrutent la plupart du temps parmi les Cemmes et les jeunes 
filles. Leur principale fonction est d'accompagner les trépassés dans 
l'autre monde, mais eUes peuvent également les incorporer, et alors 
les morts parlent par leur bouche; psychopompe ou nécromancienne, 
la messulethe s'acquitte de sa mission en tombant en transe (4). Cet 
ensemble de traits rappelle étrangement le chamanisme altaïque. 
Dans quelle mesure cet état de choses réfléchit des croyances et des 
techniques des « Iraniens d'Europe _, c'est-A-dire des Sarmato-Scy
thes, il n'es t pas possible de le trancher (5). 

(1) Scythica, p. 12 7 sq. Comme le note MZULI (ibid., p. 131, n. 31, W. R. HALLIDAY 
avait déjà proposé en 1910 d'cxpliquer les 1 Enarées 1 par la transformation magique 
des chamans sibériens en femmes. Pour une autre interprétation, voir Georges 
DUM ÉZ IL , us 1 énaréts • scythiques et la gl'ossesse du Nal't~ Hamyc (1 Lalomus " 
V, Bruxelles, 19",6, p. 249-55). 

1
2) ç r. Georges DU.MÉZII" UgernUs SUI' les N(U'te,. Suivies rU c,inq notes mythologiques, 
PariS, 1930), prus"n, et, en général, les quatre volumes de id., Jupitel' Ma,., Qui-

rinw, (Paris, 1940-"'S). ' , 
(~) Robert BLBICIISTEINER, R08SweiM und P(ertUI'ennen im Totenkult tUI' kauka
'!.IcMn Volkel' (<< Wiener Beilrage zur KulLurgeschichte und Linguislik " IV, 1936, 
p. fa13-'.95 ), p. "'67 sq. Chez les Ossètes, 1 le mort, après avoir pris congé des siens, 
~aut~ à cheval. Il rencontre bientôt sur sa route des sorles de senlinelles auxquelles 
tl dOit donner quelques galettes - celles-là. mêmes qu'on a eu soin de placer dans 
~ tombe. Puis il arrive â. une rivière sur laquelle est jetée, en guise de pont, une 
Simple poutrc .. . Sous les pas du juste, ou plutôt du véridique, la poutre s'élargit, 
se fortifie et devient un magnifique pont., .• (O. DUMÉ1:IL, UgenrU' 'Ul' le. N(U'le., 
p. 220-21.) • 11 n'est pas douteux que le « pont 1 de J'au-delà vienne du mazdéisme, 
comme le • pont étrOit 1 des Arméniens, le • pont de cheveu 1 des Géorgiens. Toutes 
ces poutres, cheveux, etc., ont la propriété de s'élargir magnifiquement devant l'âme 
du juste et de s'amincir pour l'âme coupable à l'épaisseur d'une lame d'épée. (ibid. 
p. 202). Voir aussi plus loin , p. 375 sq. ' 
("' ) BLEICB STEINU, R08lweihe, p. ",70 sq. On rapprochera de ces raits la fonction 
des. pleureuses. indonésiennes (ct. plus haut, p. 21S4 sq.). 
(51 Cf. aussi W. NÔ LLE, lI'ani.ch-nordlUiatische Beziehungen im Sc1aamanumru fin 
• Jahrbuch des Museums tür Vôlker~unde l,. XlI, LeiPlig, .1953, p. 86-90); H. 'W. 
HA VSSIG, Theophylakls Exkurs abel' dut .kyth,sclun VOlkel' (an. Byuntion. XXIII 
Bruxelles, 1953, p. 275-"'62), p. 360 et note 313. Sur les cavaliers 1 chama~isanu ! 
qui pénétrèrent en Europe vers la fin du deuxième millénaire et le début du premier 
cf. F. ALTHIHM, Jlamiscke Ge.chichte (Baden-Baden, 2 YOI., t951 -S3) , l, p. 37 sq.;' 
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N DUS avons noté la ressemblance Irappante entre les conceptions 
d'outre-tombe des Caucasiens et celles des Iraniens. En efIet, le Pont 
Cinvat joue un rôle essentiel dans la mythologie lunéraire iranienne (i) ; 
son passage commande en quelque sorte la destinée de l'âme, et ce 
passage est une épreuve difficile, équivalant, pour la structure, 
aux épreuves initiatiques : le Pont Cinvat est « comme une poutre 
à plusieurs laces» (Dataistdn-i-Denik, 21, 3 sq.) et il est divisé en plu
sieurs passages j pour les justes, il est large de neuf longueurs de lance, 
pour les impies, il est étroit comme « la lame d'un rasoir » (Dînkart, 
IX, 20, 3). Le pont Dnvat se trouve au « Centre du Monde J. Au 
« milieu de la Terre », et « haut de 800 mesures d'hommes. (Bunda
hilo, 12, 7) , s'élève Kakâd-i-Dâitlk, le « Pic du Jugement », et le I:0nt 
Cinvat se dresse jusqu'à Albtlrz du Kakâd-i-Dâitlk; ce qUI rev19nt 
à dire que le pont relie, dans le « Centre », la Terre au Ciel. Sous le 
pont Cinvat s'ouvre le trou de l'Enler (Vidéçdat, 3, 7) : la tradition 
le représente comme une « continuation d'Albtlrz (Bundahi§n, 12, 
8 sq.). 

Nous sommes en présence du schéma cosmologique. classique , 
des trois régions cosmiques reliées par un axe central (Pilier, Arbre, 
Pont, etc.). Les chamans circulent librement ent.re les trois zones j les 
trépassés doivent traverser un pont au cours de leur voyage vers l'au
delà. Nous avons rencontré nombre de fois ce motif funéraire, et nous 
le rencontrerons encore. L'important, dans la tradition iranienne 
(au moins sous la lorme où elle a subsisté après la réforme de Zara
thoustra), c' es t que, au passage du pont, une sorte de lutte s'engage 
entre les démons, qui s'efforcent de précipiter l'âme dans l'Enfer, et 
les esprits protecteurs (invoqués d'ailleurs par les parents du mort il 
cet efIet) qui leur résistent: Aristât, . le conducteur des êtres terrestres 
et célestes " et le bon Vayu (2). Sur le pont, Vayu soutient les âmes 
des hommes pieux j les âmes des morts viennent également les aider 
à passer (Soderblom, p. 94 sq.). La lonction de psychopompe assumée 
par le bon Vayu pourrait refléter une idéologie. chamaniste •. 
, Les Gâthâ lont trois lois allusion il ce passage du pont Cinvat (45, 

10-11 ; 51, 13). Dansles deux premiers passages, Zarathoustra, d'après 
l'interprétation de H. S. Nyberg (3), parle de lui-même comme d'un 

H. Klll.CBNlR, E in archiiowtÏ8che,. Bûtrrlt Jur U,.,e.chichû th. Schamani.mu., 
p. 24.8 sq. L'article d'Arnulf KOLLA NTZ, Der Schamanumu. thr Awaren (in e Palaeo
logia ., IV, 3·4, Osaka, 1.955, p. 63·73), est rendu à peu prèIJ inutilisable par les 
erreurs typographiques qu'il contient. 
(1) cr. N. SOOB RBLON, La Vie future d'apria le ma.diÏ8me (Paris, 1901), p. 92 sq. ; 
H . S. NVBBRG, Que.tiofU de CMmo,onie et Ik cMmologie mazdiennea (in. Journal 
Asiatique " CCXIX , 1931, p. 1·134), II , p. 119 sq . j id., Die Relitionen dea alUn 
Iran (Leipzig, 1938), p. 180 sq. 
(2) Sur Vayu, voir O. WI DBNGRBN, H ochgoutlaube im ~n Iran, p. 188 sq. ; Stig 
WII:A NOBR. Vayu ; Te:rû und Unu rauchungen.lUl" indo·iraniacMn Relig iona,eachichu, 
(Uppsala, 1'J',1 ), 1 ; Georges DUIIÉZI L, Tarpeia. ElSai tk philologie comparatipe indo· 
eUJ"opéenne (Paris, 1941) , p. 69 sq. On a Signalé ces trois importants ouvrages pour 
meUre en garde 10 lecteur contre le caractère sommaire de notre exposé j en réalité, 
la ronction de Varu est plus nuancée et son caractère sensiblement plus complexe. 
(3) Dit Reli,ionen cha alUn Iran, p. 182 sq. Près du pont, le trépassé rencontre 
une belle jeune fille anc deux chiens (VUUpdat, 19, 30), un co mplexe infernal indo
iranien atteaté auasi ailleurs. 
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psychopompe: ceux qui ont été réunis il lui en extase passeront laci
lement le pont; les impies, ses adversaires, seront c à jamais les hôtes 
de la maison du Mal • (trad. Duchesne-Guillemin). Le Pont, en efIet, 
n'est pas seulement le passage des morts j il est en outre - et nous 
l'avons maintes Cois rencontré comme tel - le chemin des extatiques. 
C'est également en extase qu'Ardâ VIrAI traverse le pont Cinvat, au 
cours de son voyage mystique. Suivant l'interprétation de Nyberg, 
Zarathoustra aurait été un extatique très proche d'un . chaman , par 
l'expérience religieuse. Le savant suédois croit pouvoir trouver dans 
le terme gâthique maga la preuve que Zarathoustra et ses disciples 
provoquaient une expérience extatique par des chants rituels qu'on 
entonnait en chœur dans un espace·clos, consacré (ibid., p. 157, 161, 
176, etc.). Dans cet espace sacré (maga) , la communication entre le 
Ciel et la Terre était rendue possible (ibid., p. 157), c'est·iI-dire, conlor
mément à une dialectique universellement répandue (cl. Eliade, 
Tra,té, p. 319 sq.), l'espace sacré devenait un • Centre •. Nyberg insiste 
sur le fait que cette communication était de nature extatique, et il 
compare notamment l'expérience mystique des « chanteurs , au cha
manisme proprement dit. Cette interprétation a réuni contre elle la 
plupart des iranisants (1). Remarquons pourtant que les ressemblances 
entre, d'une part, les éléments extatiques et mythologiques décelables 
dans la religion de Zarathoustra, et, d'autre part, l' idéologie et les teoh
niques du chamanisme, s' intègrent dans un ensemble plus vaste, qui 
n'implique nullement UDe structure c chamanique • de l'expérience 
religieuse de Zarathoustra. L'espace sacré, l' importance du chant, la 
communication mystique ou symbolique entre le Ciel et la Terre, le 
Pont initiatique ou funéraire, ces différents éléments, tout en faisant 
partie intégrante du chamanisme asiatique, le précèdent et le 
débordent. 

En tout cas, l'extase chamanique provoquée par les lumées de 
chanvre était connue dans l'Iran ancien. Bangha n'est pas mentionné 
dans les Gâthâ, mais dans le FraçaSi-yalt on parle d'un nommé Pouru
bangha, • possesseur de beaucoup de chanvre , (Nyberg, p. 177). 
DaDa le Yalt , on ditqu'AburaMazdab est *sans transe et sans chanvre . 
(19,20; Nyberg, p. 178), et densle Vidéçdat le chanvre estdémonisé 

(t) çr. 1t;'S observa tions, inégalement convaincantes, de Otto PA UL, Zur Geachichu 
tkr "anuchen R eligionen (e Archiv für Religionswissenschall ., XXXVI Leipzig, 
t~4.0, . p. 215·34.), p. 221. sq. ; Walt~er WÜST, Bestand ~ie . .lOroastrische U; çemtimk 
w"khch au.9 beruf.mdaal,en Eksta.tllr.ern und achllmanltaurenden Rindtl"h ll'l~n der 
Sûppe' (in ib id., p. 2B4·"9): W. B. HB J'(N ING. Zoroast~r : Politician or Witch·Doctor' 
(Londres, 1951), passÎm. G. WIDENGREN a récemment repris le dossier des éléments 
chamaniques dans le %oroaslrisme; cr. Stand und Aufgaben der iraniachen R~liKions
geschichu (in . Numen., l, 1954, p. 26·83; II, 1955, p. 41·134), 2e partie p 66 sq 
Ct. aussi J . SC UIlIOT, Dru Etymon rUs persÎschen Schamalle (in • Nyel vt'ud~m:\nyi 
kO~I~mények l, XLIV, Budapest, p. 410·14.) ; J . de MENASCE, Lea Mystires el la 
l'~h,um de l' ll'an (. Eranos J ahrbuch " XI, Zür!c,h, 1944, p. 167·86) , spéc. p. 182 sq. ; 
J . DUCHBSNB-OU IL L.,U N, Zoroastre. ëtwü cnüque apec une traduction COlnmmU6 
tks Gdlhd (Paris, 1948), p. 1 ~0 sq. Rappelons que Stig WIKANDER (Der a,.iacM Mdn. 
nel'bund, p. 64 sq,) ct G. WIDEN GREN (flochgoUglaube, p. 328 sq. 342 sq. etc) 
ont fort bien mis en lumière l'existence des e socié tés d 'hommes 1 irnni~nnes 
de structu~e initiatique et exta tique, répliques des bersel'kil' germaniques et des 
mcvya védiques. 
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(ibid., p. 177). Ceci nous semble prouver une hostilité totale à l' ivre ••• 
chamanique, qui fut, probablement, pratiquée par les Ir~mens .. et 

t.être dans la même mesure que par les Scythes. Ce qUI est sur, 
~':~t qu'Ardà Virât eut sa vision après ~v?ir abso~bé un breu,vage 
de vin et de « narcotique de Vistasp • qUI 1 endormit pour sept Jours 
et sept nuits (1). Son sommeil ressemble plutôt aux transes de, cha· 
mans car nouS dit }' Ardâ Vîrâf, ft l'rune de Vîrâf qUitta son, corps et 
aUa au p~nt Cinvat, sur la Kakàd·i·Dàitlk. Au bout de sept Jours, eUe 
revint et rentra dans son corps > (ch. III ; trad . Barthélemy, p. 10). 
Vtrâf comme Dante, visita tous les lieux du Paradis et des Enfers 
mazdéens assista aux tourments des impies et vit les récompenses des 
justes. So~ voyage outre· tombe est . à comparer, de. ce point d,e vue, 
avec les récits des descentes chamamques dont c~r~ames , nous 1 avons 
vu contiennent a ussi des réCérences aux pUnItIOns des pécheurs. 
L'i'magerie inCernale des chaman.s de l' ~sie centrale aura ~rais~m
blablement subi Pinfluence des Idées orientales et , en premIer ~Ieu, 
iraniennes. Mais cela ne veut pas dire que la descente chamamque 
aux Enfers relève d'u ne inOuence exotique; Papport orient~~ n'a fait 
qu'amplifier et colorer les scénB:rios dramatiques d~s pumtIOns.i ~e 
sont les récits des voyages exta tiques aux Enfers qm se sont en~lClus 
à la suite des influences orientales; l'extase Cut de beaucoup antérIeure 
à ces infiuences (nous avons, en effet, rencontré la technique de l'ex
tase dans des cultures archaïques où il est impossible de soupçonner 
une influence de l'Orient ancien). 

Ainsi , sans pouvoir trancher sur l'éventuelle expérience « chB:ma-
nique t de Zarathoustra lui-même,'. il est hors de doute que ~a ~echntque 
la plus élémentaire de l'~xtas~, Ilvr~sse par .Ie chanvre, eta~t con.nue 
des anciens Iraniens. Rien n mterdlt de crOire que les Ira01ens aient 
également connu d'autres éléments constitutifs du cham~nisme,. le 
vol magique, par exemple (attes té chez le, Scythes? !), ou 1 ascensIOn 
au Ciel. Ardà Vlrâl fit • un premier pa, • et a ttelgmt la sphère des 
étoiles, un « deuxième pas. et atteignit la sphère de la lune, le « trOi
sième pas. le conduit à la lumière qu'on appelle « la plus haute des 
plus hautes t, le« quatrième pas t à la lumière d~ ~arot~an (ch. VII-X; 

trad., p. 19 sq.). QueUe que ,oit la cosmologIe Imphquée par cette 
ascension céleste, il est certa in que le symbohsme des « pas. - le 
même que nouS aurons l'occasion de rencontrer dans le myt.he de la 
Nativité du Bouddha - recouvre très exactement le symbohsme des 
« marches, ou de, encoche, de l'arbre chamanique. Cet ensomble de 
symbolismes est en étroite relation avec l'ascensio.n rituelle au ~iel. 
Or nous l'avons maintes fois constaté, ces ascensions sont constltu-, 
tives du chamanisme. 

L'importance de l' ivresse demandée au chanvre est confirmée, d'autre 
part, par l'énorme difTusion du terme iranien à travers l'Asie cen.trale. 
Le mot iranien désignant le chanvre, bangha, en est venu à déSigner, 

(1) Nous suivons la lraduction de M. A. BARTHlhElilY , A.,,4 Vî,â(-Ndmah ou Liv'e 
d'Ardd n,df (Paris, 1887). Cf. aussi S. Wnr.A NDBR, Vay", p. 43 sq.; O. WIDENCUN, 
Stand und Aufiaben, 2- partie, p. 67 sq. 
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dans nombre de langues ougriennes, aussi bien le champignon chama
nique par excellence, agaricus muscariu$ (qui est justement utilisé 
comme moyen d'intoxication avant ou pendant la séance) que 
l' ivre,se (1) : cf. p. ex. le vogoul pilnkh, « champignon , (agaricus 
mu,scarius), mordvin panga, pango, tchérémisse pongo,« champignon •. 
Dans le vogoul septentrional, pânkh signifie également * ivresse, ivro
gnerie t. Les hymnes aux divinités font aussi allusion à l'extase pro
voquée par l'intoxication avec les champignons (Munkacsi, p. 344). 
Ces constatations prouvent que le prestige magico~religieux de l' intoxi
cation à fin extatique est d'origine iranienne. Ajouté aux autres 
influences iraniennes en Asie centrale, sur lesquelles nous reviendrons, 
le bangha illustre le degré qu'atteignit le prestige religieux de l' Iran. Il 
est possible que ]a technique de l' intoxication chamanique soit, chez 
les Ougriens, d'origine iranienne. Mais qu'est-ce que cela prouve pour 
l'expérience chamanique originaire ? les narcotiques ne sont qu 'un 
substitut vulgaire de la transe « pure t. Nous avons déjà eu l'occasion 
de constater chez plusieurs peuples sibériens le fait que les intoxi· 
cations (alcool, tabac, etc.) sont des innovations récentes et qu'elles 
accusent en quelque sorte une décadence de la technique chamanique. 
On s'efforce d'imiter par l'ivresse narcotique un état spirituel qu'on 
n'est plus capable d'atteindre autrement. Décadence ou, la ut·il 
ajouter, vulgarisation d'une technique mystique, dans l'Inde 
ancienne et moderne, dans l'Orient tout entier, on rencontre touj ours 
ce mélange étrange des * voies difficiles t et des « voies Caciles • pour 
réaliser l'extase mystique ou telle autre expérience décisive. 

Dans les traditions mystiques de l'Iran islamisé, il est maJaisé de 
laire la part de ce qui est un héritage national et de ce qui est dû aux 
influences de l'Islam ou de l'Orient. Mai, il est hors de doute que 
nombre de légende, et de miracles dont lait état l'hagiographie pel'· 
sane appartiennent au fonds universel de la magie et spécialement du 
chamanisme. Il suffit de feuilleter les deux tome, de, Sainl$ des der· 
"iches tourneurs de C. Huart pour rencontrer à chaque pas des miracles 
dans la plus pure tradition du chamanisme: ascensions, vols magiques, 
disparitions, marches sur l'eau, guérisons, etc. (2). D'autre part, il Caut 
se rappeler également le rôle du hachisch et des autres narcotiques 

(1 ) Bernhardt M UNK: ACS I, • Pib 1 und . Rausch 1 (t Kelel1 .szemle l, VIII, Budapesl, 
1907, p. 3"'3·44). Je dois celle référence à J'amab ililé de Slig Wikander. 
(2 ) Cr. C. H UART, Le. Saints de. ck,,,icM. !olU'n~u". R écita t,aduiu du. pu.an, (Paris, 
2 vol., 1918·22 ) : événements connus à dislance (l, p. "'5), lumière émananl du corps 
des saints p, p. 37 sq., 80), lévilalion (l, p. 209), incombuslibilité : _le séyyd, en 
écoulanl les inslruclions du cheikh el en découvranl les mystères, devenai t lelle
menl enflammé qu'il plaçait ses deux pieds sur le foyer du brasier el lirai l avec la 
main les morceaux de charbons allumés .... fi , p. 56 : on reconnall dans ce lte anec
dole la • mallrise du feu • chamanique) ; des magiciens lancenl un jeune garçon 
en l'air : le cheikh l'y main lient (l, p. 65) ; dis~arilion subile (l , p. 80), invisibilité 
(11, p . 131), ubiquilé (II, p. 173), marche sur 1 eau, les jambes croisées à la surface 
de l'eau (II, p. 336), ascension et vol (Il, p . SU), elc. Le professeur Frih MEIER, 
de BAie, m'in Corme que, d'après l'ouvrage biographique encore inédil d'Amtn Ahmad 
Rb1, rédigé en 159"', le sainl Qulb ud·dtn Ha:r,dar (X II- siècle) avait la répulation 
d'être insen.sible au feu et au plus grand froid ; 11 était en outre fréquemmenl aperçu 
ur les toits et aux sommets des arbres. Or, on counallie sens chamaniq ue de l'ascen
.iOR des arbres (cf. plus haul, p. 113). 
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dans la mystique islamique, bien que les plus purs d'entre les saints 
n'aient pas recouru à de tels succédanés (1). 

Enfin, avec la propagation de l'Islam parmi les Turcs de l'Asie 
centrale, certains éléments chamaniqu6s furent assimilés par les 
mystiques musulmans (2). Le professeur Koprülüzadé rappelle que, 
« d'après la légende, Ahmed Yesevl et certains de ses derviches, se 
métamorphosant en oiseaux, avaient la faculté de s'envoler» (InfhLence, 
p. 9). Des légendes analogues avaient cours sur les saints Bektâchl 
(ibid.). Au xme siècle, Barak Baba - fondateur d'un ordre dont le 
signe rituel distinctif était t: la caillure à deux cornes » - se mon
trait en public chevauchant une autruche, et la légende dit que 
« l'autruche vola quelque peu sous l'influence de son cavalier)l 
(ibid., p. 16·17). Il se peut que ces détails soient effectivement dus 
aux influences du chamanisme turco-mongol, comme l'affirme le 
savant turcologue. Mais la faculté de se métamorphoser en oiseau 
appartient à toutes les espèces de chamanisme, aussi bien turco
mongol, qu'arctique, américain, indien ou océanien. Quant à la pré
sence de l'autruche dans la légende de Barak Baba, on peut se demander 
si eUe n'indique pas plutôt une origine méridionale. 

L'INDE ANCIENNE : RITES Dt ASCENSION 

On se rappelle l'importance rituelle du bouleau dans la religion 
turco·mongole et spécialement dans le chamanisme: le bouleau, ou 
le poteau à sept ou neuf encoches, symbolise l'Arbre Cosmique et, 
partant, est réputé se trouver au' Centre du Monde •. En l'escaladant, 
le chaman atteint le plus haut ciel et arrive devant Bai Ülglin. 

Nous retrouvons le même symbolisme dans le rituel bril.hmanique : 
celui-ci comporte également une ascension cérémonielle jusqu'au 
monde des dieux. En effet, (( le sacrifice n'a qu'un point d'appui solide 
qu'un seul séjour: le monde céleste, (Çatapatha Brâhmana, VIII, 7: 
4, 6) .• Le sacrifice est un sûr barbeau de passage » A itareya Br. , Ill, 
2,29) ; « le sacrifice, en son ensemble, c'est la nef qui mène au ciel,. 
(Çatapatha Br., IV, 2, 5, 10) (3) . Le mécanisme du rituel est une dûro· 

(1 ) ~ partir du .XII · siècle, l'inn.uence des stupéfiants (hachisch, opium) 86 tail 
sentir dans cerlams ordres mystiques persans; cr. L. MUSI GN ON Elsai BU1' le. 
originu du lexiqlU technique tk la mystiqlUl mlUulmane (Paris 1922) p. 86 sq. Le 
"aq8. 1 danse. extatique de jubilation , le tam;;iq , • laCération des' vêtemènls • pendant 
la trans.e ,. I~ na:a,. pa'l mord. le • regard platonique I , forme très suspecte d'edase 
par Inhibition éroLI9ue, sont quelques indices des transes provoquées par des slu
hé fiants ;.on pourrait mettre en relation ces recettes élémentaires d'extase tant aveo 
es technlque~ m ys.tiqu~ pre·islamiques qu'avec certaines tochniques ind iennes 

aberrantes qUi auraient mnuencé le soufisme (ibid ., p. 87). 
(2) Ct. Meh.med Fuad K ÔPRÜLU1;AOt, {nfluence du chamanj~me turco·monlo! ' ur le. 
ordre, my~hques ,".""ulman, ; vOir aussI le résumé de son li vre, publié en turc, sur 
Les Premiers Mysllque, dans la littéral ure turque (Constantinople, 1919), par L. Bou
VA.T dans la . Reyue du Monde Musulman l, XLlIl, 1921, p. 236-66. 
(a) Cf. les nombreu~ textes groupés par Sylvain Ltvl La D octrine du , acrifice dan, 
Il, Brdhmana.s (ParIS, 1898), p. 87 sq. ' 
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hana (1), une . ascension difficile. car il implique l'ascension même de 
l'Arbre du Monde. 

En effet, le poteau sacrificiel (yûpa) est fait d'un arbre qui est assi. 
m.ilé à l'Arbre Cosmique. C'est le prêtre lui-même, accompagné du 
bucheron, qUI le ChOISIt dans la forêt (ÇatapruhaBr., III, 6, 4, 13; etc.). 
Pendant qu'on l'abat, le prêtre sacrificateur l'apostrophe ainsi : 
« Avec ton sommet ne déchire pas le Ciel, de ton centre ne blesse pas 
l'atmosphère !. .. (Çatapatha Br., III, 6, 4, 13; Taittirlya Samhita 1 
3,5; etc.) .. Le poteau s~crificiel devient une sorte de pilier cosmiq~e ~ 
• Dresse·tol, Ô eanaspatt (Maitre de la forêt), au sommet de la Terre 1 • 
c'est ainsi que l'invoque le Rig Véda (III, 8, 3) .• De ton sommet t~ 
supporte". le Ciel, de ton milieu tu emplis l'Atmosphère, de ton pied 
tu affermIS la Terre 0, proclame le çatapatha Brdhmana (Ill, 7, 1, 14). 

Le long de ce piller oosmique, le sacrificateur monte au Ciel, seul ou 
avec son épouse. Plaçant une échelle contre le poteau, il s'adresse à 
sa femme: , Viens, montons au Ciell , La femme répond:. Montonslo 
Et lis échangent par trois fois ces paroles rituelles (Çatapatha Br., 
V, 2, 1, 10; etc.). Parvenu au sommet, le sacrificateur touche le cha
piteau et, étendant les mains (comme un oiseau ses ailes!) s'écrie: 
« J'ai ~tteint le Ciel, les dieux; je suis devenu immortel! 1 (Taittiriya 
Samhuâ, l , 7, 9, 2 ; etc.) . • En vérité, le sacrifiant se fait une échelle 
et un pont pour atteindre le monde céleste . (ibid VI 6 4 2 · etc.). ., , , , , 

Le poteau sacrificiel est un Axis Mundi et, tout comme les peuples 
archaïques envoyaient les offrandes au Ciel par l'ouverture de fumée 
ou le pilier central de leur maison, le yûpa védique était un « véhicule 
du sacrifice , (Rig Véda, III, 8, 3). On lui adressait des prières comme 
celles-et: , 0 Arbre, laisse le sacrifice aller aux dieux 1. (RV 1 13 11) . 
,0 Arbre, que l'oblation se dirige vers les di~ux • (ibid.). " , , 

On se. rappelle également le symbolisme ornithologique du costume 
chamamque et les nombreux exemples de vol magique chez les cha· 
mans sibériens. On rencontre des idées similaires dans l'Inde ancienne: 
«Le sacrificateur, devenu oiseau, s'élève au monde céleste 1 amrme la 
Pancaeimça Brdhmana (V, 3, 5) (2). Nombre de textes parle~t des ailes 
qu'on d oit posséder pour atteindre le sommet de l'Arbre (Jaiminlya 
Upantsad Brâhmana, III, 13, 9), du « jars dont le siège est dans la 
lumière , (Katha Up. , V, 2), du cheval sacrificiel qui, sous la forme d'un 
OIseau, transporte le sacrificateur jusqu'au ciel (Mahtdhara, ad çata
patha Br., XIII, 2, 6, 15), etc. (3). Et, comme on le verra bientôt la 
tradition du vol magique est attestée à profusion dans l'Inde ancie~e 

(i } Sur le symbolis me de la dûro!&ana , voir ELIA DE, D ûroMna and tM • WakinC 
i)ream • (. ArL and Thought : a Volume in Honour of the Late Dr. Ananda K. 
Coomaraswamy on the ùccasion or his 70 th Birthday l, J. K. BUARATA éd: 
Londres, 19/. 7, p. 209-213). ' , 
(2 ) Cité par A. COO MARASWAMY , S",ayamâtrnnâ : Janua Cotli (. ZaJmoxis l , II, 
1939 , p. 1-51 ). p. 47 . 
(3) Cf. les autres t.extes réunis par COO~A.RA S ,,!A.MY, ibid .,p. 8,46,47, etc. ; cf. aussi 
S. Lhl, La Doctrine, p. 93. Le 1.~6me ILInéralr~ est SUiVI, bien entendu , après la 
mort ; cf. S. LÉVI, p. 93 sq.; H. GUNTERT,DerarLScMlVeltk6nig und Heiland. (HaUe 
1923) . p. 1t 0 l sq. 1 
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et médiévale, et toujours en relation avec des saints, des yogis et 
des magiciens. . . 

« Grimper à un a rbre 1 cst devenu, d~n8 les, ~extes brâhmamq~e8, 
une image assez fréquente de l'ascenSl?~ 8plrltuell~ (1). Le merne 
symbolisme s'est conservé dans les traditIOns folkloriques, sans que 
la signification en soit toujours transparente (2). . 

L'ascension célest e de type chamaOlque se . renco?tr~ aussI da~~ les 
légendes de la Nativité du Bouddha. « Auss~tôt ~e, dIt la MaJJ,ma
nikaya, III, 123, le Boddhisattva pose ses p,eds a plat sur le sol et, 
tourné vers le Nord rait sept enjambées, abrité par un parasol blanc. 
Il considère toutes les régions alentour et dit de SQ voix de ta~reau. : 
« Je suis le plus haut du monde, je suis le meilleur du monde, Je SUIS 
l'alné du monde; ceci est ma dernière naissance; il n'y aura plus 
désormais pour moi de nouvelle existence. , Les sept pas portent le 
Bouddha au sommet du monde ; de même que le chaman altaïque 
escalade les sept ou neur encoches du bouleau cérémoniel ~our par
venir finalement au dernier ciel, le Bouddha traverse symbohquement 
les sept étages cosmiques auxquels correspondent l e~ sept cieux pla?é. 
taires. Inutile de dire que le vieux schéma cosmologIque de l'ascenSIOn 
céleste chamanique (et védique) se présente ici enrichi de l'apport 
millénaire de la spéculation métaphysique indienne. Ce n'est plus le 
t monde des dieux. et l' t immortalité. védique que pourSUIvent les 
sept pas du Bouddha, c'est le dépassement de la condition humaine .. 
En elTet, l'expression « je suis le plus haut du monde. (aggo'ham asm, 
lokassa) ne signifie pas autre chose que la transcendance du Bouddha 
au.dessus de l'espace, de la même façon que l'expression t je suis l'a.tn,é 
du monde. (jett/w' ham asmi lokassa) signifie sa supra-temporahte. 
Car en atteignant le sommet cosmique, le Bouddha atteint le t Centre 
du Monde * et, du fait que la création est partie d' un t Centre. (= som· 
met) , le Bouddha devient contemporain du comme~cem.,tt. dit monde (~). 

La conception des sept cieux, à laquelle rait allUSIOn la MaJJ'
manikaya, remonte au brâhmanisme, .et nous a~ons pro~ablement 
affaire à une influence de la cosmologIe babylomenne, qUI a égale· 
ment marqué - bien qu 'indirect ement - les conceptions cosmolo· 
giques altaïques et sibériennes. Mais le bouddhisme con~att ~us~i un 
schéma cosmologique à neuf cieux, profondément « mtérIOrIsé 1 

d'ailleurs car les qua tre premiers cieux correspondent aux quatre 

(1) cr. par exemple les textes rappelés par COO MARASWA III V, S"aYMldtrnn6, p . " 
42, ete. Voi r aussI Paul Mus, Barabudur, l , p. 318. 
(2) cr. P"'N'lF,R et TAWNBY, The Ocean of Slory, l , p. 153; II , p. 38'; VIII, 
p. 68 sq., eLc. . .. . 1 N . 
(3) Cc n'est pas ici le lieu de pousser plus lom la diSCUSSion de ce détail de a ,atl. 
vité du Boudd ha; mais nous avons dù le toucher e.n pass~n L J.>our m,ontrer, dune 
part, la polyvl\ lence du sym bolisme archaïf(~e, qUI le laisse mdéllnimenL ~uvert 
à des inter pré ta tions no uvelles, et pour pr~c~ser, d'autre ~~rt, !lue la surVivance 
d' un schéma « chamanique • dans une religIOn évol';lée n IIllP.hque l! ullement la 
conservation du co ntenu originaire. La mOrne observa tIOn s'al?phq~e, blcn entendu, 
aux divers schémas ascensionnels de la mystique ehrétienne et Islalluque: cr. ELIADE, 
Sapla padâfli kramali ... (in « 'rhe Munshi Oiamond J ubilee Co mmemo: alton Volume l, 
Bombay, 19'f8, I , p. 180-88) et id., ùs Stpt pas du Bouddha, repris dans M ythe" 
r~"e$ et //lyslères, p. 1', 8-55. 
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jhdnas, les quatre autres aux quatre sattd"t'1sa, et le neuvième et 
dernier ciel symbolise le Nirvâna (1). Dans chacun de ces cieux se 
trouve projetée une divinité du panthéon bouddhiste, qui représente 
en même temps un certain degré de la méditation yogi que. Or nous 
savons que, chez Jes Altaïques, les sept ou neuf cieux sont habités 
par diverses figures divines et semi-divines que le chaman rencontre 
dans son ascension, et avec lesquelles il s'entretient; au neuvième 
ciel, il se trouve devant Bai Ülgan. f:vid emment, dans le bouddhisme, 
il n'est plus question d' une ascension symbolique aux cieux, mais 
des degrés de la méditation et , du même coup, des, pas, vers la déli
vrance finale. (Il semble bien que le moine bouddhiste at teint, après 
Ba mort, le niveau céleste auquel il est parvenu par ses expériences 
yogiques de son vivant, tandis que le Bouddha atteint le Nirvâna ; 
cf. aussi W. Buben, p. 170.) 

L ' INDE ANC I EN NE: LE .. VO L MAG IQUE. 

Le sacrificateur brAhmanique monte au ciel pa r J'escalade rituelle 
d'une échelle; le Boudd ha t ranscend e le Cosmos en t raversant sym· 
boliquement les sept cieux ; pa r la médita tion, le yogi boudd histe 
réalise une ascension d'ordre tout spirituel. Typologiquement, tous 
ces actes participent à la même structure; chacun , sur le plan qui lui 
est propre, indique une manière particulière de transcender le monde 
profane et d'atteindre le monde des dieux, ou l' 1!: tre, ou l'absolu. 
Nous avons montré plus haut dans quelle mesure on peut classer de 
tels gestes dans la tradition chamanique d'ascension au ciel i la seule 
gl'ande di fTé l'cnce réside dans l'intensité de l'expérience chamanique 
qui, comme nous le savons, comporte l'extase et la transe. Mais 
l'Inde ancienne connalt, elle aussi, l'extase qui rend possible l'ascen
sion et le vol magique. L' « extat ique» (muni) aux longs cheveux 
(keçin) du R ig Véda déclare péremptoirement: , Dans l' ivresse de 
l'extase nous sommes montés sur le char des vents. Vous, mortels, 
vous ne pouvez apercevoir que notre corps ... L'extatique est le cheval 
du vent, l'ami du dieu de la tempête, aiguillonné par les dieux .. . .t 

(X, 136, 3-5) (2) . Bappelons-nous que le tambour des chamans altaï
ques est appelé « cheval , et que, chez les Bouriates par exemple, le 
bâton à tête de cheval, qui porte d'ailleurs le nom de .. cheval t, joue 

(1) cr. W . KI RFt:!. , Die II·osmo.t;raphie der Indu, p. 190 sq. Les neuf cieux sont co nnus 
aussi de la Brihadôranyaka V {l. I II, 6. 1 ; cr. W . Ru Il E l'ô, Schantanilili UI im alMfi 
I ndien (1 Acta orienta lia . , XV 1, 1939, p. 164 · 205), p. '169. Sur les relations ex istant 
entn: les schémas cosmologiq ues et les degrés de méd itation, cr. P. Mus, Barabltdur, 
prultm. 
(2 ) Sur ce muni, voir E. ARB~AN, Ruc/.ra: Ufll~rsuchungen :um allifldische fl Glauhen 
und X ull uB (Up psala-Leipzig, 1922 ), p. 298 sq. Sur la signification magico-religieuse 
des lo ngs cheveux, ibid., p. :102 (cf. les« serpents. des costumes chamaniques sibériens, 
plus haut, p. 133 8q.). Sur les extases védiques les pl us ancien nes, cf. J . W . HA UER, 
Die An fiinge du Y .ogapraxis (Stuttgart, 1922) , p . 11 6 sq ., 120; EUADE Le Yoga , 
p. 11 2 sq. cr. aussI O. WI DENGRE~, Sland und Aufgaben du iraniscllm Religio ns
geschichle, 2' parUe, p. 72, n. 123. 
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un rôle important. L'extase provoquée par les sons du tambour ou 
par la danse à califourchon sur un bâton à tête de cheval (sorte de 
Iwbby-Iwrse) est assimilée à une chevauchée fantastique dans les 
cieux. Comme nous le verrons, chez certaines populations non 
aryennes de l'Inde, le magicien utilise aujourd 'hui encore un cheval 
de bois ou un bâton à t ête de cheval pour exécuter sa danse extatique 
(plus loin, p. 364 sq.). 

Dans le même hymne du Rig Véda (X, 136), on déclare que « les 
dieux sont entrés en eux ... t; il s'agit d'une sorte de possession mysti
que qui continue à garder une haute valeur spirituelle, même dans ]es 
milieux non-extatiques (témoin la Brihaddranyaka Upanisad, III , 
3-7). Le muni « habite les deux mers, celle qui est au levant et celle 
qui es t au couchant ... Il va par les chemins des Apsaras, des Gan
dharvas, des bêtes sauvages ... » (RV, X, 136). L'Athar"a Véda (XI , 
5,6) fait ainsi l'éloge du disciple rempli de la force magique de l'ascèse 
(tapas) : « En un clin d'œil il va de la mer orientale à la mer septen
trionale . • Cette expérience macranthropique, qui a ses racines dans 
l'extase chamanique (1), persiste dans le bouddhisme et jouit d' une 
importance considérable dans les techniques yogico-tantriques (2). 

L'ascension et le vol magiques occupent une place de premier rang 
dans les croyances populaires et les t echniques mystiques de l' Inde. 
En efTet, s'élever dans les airs, voler oomme l'oiseau, franchir des 
distances immenses en l'espace d' un éclair, disparaître, ce sont là 
quelques-uns des pouvoirs magiques que le bouddhisme et l'hin· 
douisme confèrent aux arhats, aux rois et aux magiciens. 11 existe 
un nombre considérable de légendes sur les rois et Jes magiciens 
volants (3). Le lac miraculeux Anavatapta ne pouvait être a tteint 
que par ceux qui possédaient le pouvoir surnaturel de voler dans les 
airs ; Bouddha et les Saints bouddhistes a rrivaient à Anavatapta 
en un clin d'œil, de même que, dans les légendes hindoues, les rishis 
s'élançaient dans les a irs vers le divin et mystérieux pays du Nord 
appelé Çvetadvtpa (4). Il s'agit, bien entendu, des « terres pures " 
d' un espace mystique qui participe à la Cois de la nature d'un 41 para· 
dis . et de celle d'un, espace intérieur )} accessible seulement aux 
initiés. Le lac Anavatapta, comme la Çvetadvlpa ou les autres, para
dis. bouddhiques, sont autant de modalités d'être auxquelles on par-

(1) Ct. p. ex. l'hymne très obscur du Vrütya (Athartla Vëda, XV, 3 sq .). Les homolo
gations entre le corps humain et le cosmos dépassent, bien entendu, l'expérience 
chaman ique proprement di te, mais on voit que le vrâtya comme le muni acquièren t 
la macranlhropie pendant une transe exta tIque. 

1
2) Le Bouddha se voit en rêve co mme un géan t ayan t ses bras dans les deux océans 
Anguttara Nikâya, Ill , 240; ct. aussi W. RUBEN, p. 167) . Il est impossible de rap

peler ici toutes Jes t races. chamaniques • attestées dans les plus anciens textes 
bouddhiques. Nombre d'jddhi onl une structu re nettement chamanique; p. ex., 
le pouvoir magique de • plonger dans la terre et d'en ressortir comme si c'é tait de 
l'eau 1 (Anguttara, l, 25', sq. ; etc.). Voir aussi plus bas p. 321 sq. 
~) c r. p. ex. PB N'l.BR et TAWNEY, The Ocean of Story, 11, p. 62 sq. ; III , p. 27 , 35 i 

, p. 33 , 35, 169 sq . ; VIII , p. 26 sq., 50 sq. ; etc. 
(4 ) .Cf. W. E. CLAU, SâkadtlLpa and Sveladvipa (. Journal or the American Oriental 
Society., XXXIX, 1919, p. 209-4.2), pass im ; "ELIADE, Le YOfa, p. 397 sq. Sur 
J'Anavatapta, cf. De VISU R, The A rhats in China and J apan(Ber in, 1923) , p. 24 &q . 
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vient grâce au Yoga, à l'ascèse ou à la contemplation. Mais il importe 
de souligner l'ident ité d'expression de telles expériences surhumaines 
avec le symbolisme archaïque de l'ascension et du vol, si usit é dans 
le chamanisme. 

Les t extes bouddhiques parlent de quatre sortes de pouvoirs ma
giques de translation (gamana ), le premier ét ant celui du vol, comme 
l'oiseau (1). Patanjali cite, parmi les siddhi, la faculté que peuvent 
obtenir les yogis de voler dans les ai rs (laghiman) (2). C'est toujours 
par la • force du yoga. que, dans le Mablibhârata, le sage Nârada 
s'élança dans les cieux et atteignit le sommet du Mont Meru (le 
« Centre du Monde 1) ; de là·haut, il vit, très loin dans l'Océan du 
Lait, Çvetadvlpa (Mahâbhârata , X II , 335, 2 sq.). Car, « avec un tel 
corps (yogi que) le yogi se promène où il veut» (ibid. , XII, 317, 6). 
Mais une autre tradition enregistrée par le Mahâbhârata fait déjà 
la distinction entre la véritable ascension mystique - dont on ne 
peut pas dire qu'elle est toujours « concrète» - et le « vol magiq~e l) , 

qui n'est qu'une illusion: ct Nous aussi, nous pouvons voler aux Cleux 
et nous manifester sous diverses formes, mais par illusion J) (mtlyayd i 
ibid. , V, 160, 55 sq.) . 

On se rend compte en quel sens le yoga et les autres techniques 
méditatives indiennes ont élaboré les expériences extatiques et les 
prestiges magiques qui appartenaient à un héritage spirituel immémo
rial. Quoi qu'il en soit, le secret du vol magique est aussi connu de 
l'alchimie indienne (3), et ce miracle est tellement commun pour les 
arhats bouddhistes (4) qu'arahant a donné le verbe cingalais ra
hat fle, « disparaltre, passer instantanément d' un point à l'autre J) (5). 
Les daki.nÏ8, fées-magiciennes qui jouent un rôle important dans cer
taines écoles tantriques (cf. Eliade, L. Yoga, p. 326 sq.), sont nommées 
CI; celles qui marchent dans les airs» en mongo l et « celles qui s'en vont 

(i) Ct. P. M. TIN, trad., TM Path of Purity, Being a Transla,io ~l o{ Buddhaghosa's 
VÎsuddhirnagga, (Londres, 3 vol. , 1923-31 ; 11', 17· et 21 e pa~tles), p .. 396. ~ur le 
gamana voir Sigurd LIND QUIST Siddhi und Abhi!1,1â: eine Stud,e aber d,e klassuchen 
W unde,.' de, Yoga (Uppsala, 1935), p. 58 sq. Bonne bibliographie des sources sur 
les abhij/id, dans glienne LAMOTTE, Le Trai.té de la Grallde Verlu de Sagesse de 
Ndfârjuna (Mahâp,.ajnâpâramilâsdsva) , (Louvain, 2 vol., 194 /1, 194.9), l , p. 329, 
n .. 
(2) Yoga-Sill,.a, lII, 4.5; ct. Cheranda Somhitâ, Ill , 78; ELIADE,.f...e Yoga, p. 323 sq. 
Sur les t.raditions simila ires dans les deux éroPécs ind}en nes,. vOir E. ~V. HOPK INS, 
Y()ta·techniq~ in the Great Epie (e J ournal 0 the AmcrlcaD Oriental Society., XXII , 
New-H aven, 1901, p. 333·79), p. 337, 361. . 
(3) EL IAD E, Le Yoga, p. 397 sq. Un auteur persan assure que les ~ogls • p'e.uven t 
voler dans J'air comme des poules, si invraisemblable qu.c cela parl!lS8e • (,b,d .). 
(li ) Sur le vol des arhaf8, voir de VISSEII, p. 172 sq .. ; ~ylvü.1R Livi ,et Ed. Cu AVANNE.', 
Le, Sei-;.e Arhats protecteurs de la loi (« Journal ASlatLque J , sér. X l , voL VU l, ParIS, 
1911 p. 1-50 189-304) p. 23 (l'arhat Nandimitra « s'éleva dans l'espace à la hauteur 
de ,. arbres tâla l, ete:) ; p. 262 sq. (l'arhat Pindola, q~i habite Anavatapta, a été 
puni par le Bouddha parce 9.u'il avait volé dans les a irs, .une montagne dans les 
mains, montrant d' une maRlère incongrue ses forces ma~pques aux pro rancs ; le 
bouddhisme on le sait in terdisait l'exhibi tion des ,iddh,) . 
(5) A. M. HOCAl'tT, Flyinr. Through the Air (. Indian Antiquary " LII, Bombay, 
1923, p. 80-82) , p. 80. Hocart exp lique toutes ces légendes en co nform ité avec ses 
théories su r la royauté: les rois, étant des d ieux, ne peuven t pas loucher le sol et, 
par conséquent on suppose qu'ils marchent dans les airs. Mais le symbolis me du 
vol est plus co~plexe et on no peut, en aucun cas, le faire dériver de la concep tion 
des rois-dieux. Ct. ELUDE, Mythes, r~l!es et myslères, p. 1aa sq. 
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au Ciel. en tibétain (1). Le vol magique et l'ascension au Ciel il 
l'aide d'un~ échelle ou d'une corde sont également des motifs fréquent, 
au Tlbe~., ou Il ne sont pas nécessairem.e~t empruntés à l' Jnde, d'autant 
plus qu Ils sont attestés dans les tradItIOns Bon-po ou dans les rituels 
dérivés d'elles (cf. plus bas, p. 337 sq.). D'ailleurs, comme nous ne 
tarderons pas à le voir, les mêmes motifs jouent un rôle considérable 
dans. les croyances magiques et le folklore chinois, et ils se rencontrent 
aussI un peu partout dans le monde archalque (plus loin, p. 378 sq.). 

Tous les faits que nous venons de grouper, un peu trop rapidement 
à notre gré, ne sont pas nécessairement 1( chamaniques » : chacun 
dans l'ensem~le d'~ù i~ a é~é extr~it pour la commodité de J'exposé: 
es~ porteur d une s lg~lfi ~atlOn qUl lUi est particulière. Mais il s'agis. 
8ru~ ,de ~on~rer le~ eqUl."alences de structure de ces faits magico
relIgieux l.ndle~s . L extatique, comme le magicien, ne semble un phé
~?mène, srnguher dans, l'ensembl~ de la religion indienne que grâce A 
lmte.ns~té de s~n expérIen~e myst~que,ou A l'~minenc~ de sa magie, car 
la theone sous-Jacente - c est-A-dire 1 ascensIOn au CICI- se retrouve 
nous l'avons vu, dans le symbolisme même du sacrifice brâhmanique: 

E,n effet, ce q~i distingue l'ascension du muni de l'ascension qu'on 
réahs~ par le rItuel brâhmanique, c'est justement son caractère 
expérimental; nous avons affaire, dans ce cas, à une « transe» compa
rable à la « grande séa~?e » des ch,amans sibériens, Mais le fait impor
tant est que cette expenence extatUJue ne contredit pas la théorie géné
r~e du sacrlfic~ brâhmanique, de même que la transe des chamans 
s encadre admirablement dans le système cosmo-théologique des 
religIOns Siberiennes et altalques. La principale différence entre les 
deu:x tYP,es d'ascension e~t , due ,à l'intensité de l'expérience, c'est
à-dire qu elle e~t, en défil\ltlve~ d ordre psychologique. Mais queIIe que 
SOlt son mtenslté, cette expérIence extatique devient communicable 
à travers un symbolisme universellement valable, et elle est validée 
d~ns la .~esur~ où elle réussit à s'intégrer au système magico-reli
g,leux ~eJà eXIst~nt, Le ~ouvoir de voler, nous l'avons vu, peut 
s obt~mr de mU,ltlples m~mères: transe chamanique, extase mystique, 
techmques magiques, malS a~~sl ,par une rude discipline psychomen
tale, comme Je ,Yoga de PatanJah, par une ascèse vigoureuse, comme 
dans le b~uddhlSme, ou par des pratiques alchimiques. Cette pluralité 
des tec~Dlque~ co~respond, ~ans doute, à.une multiplicité d'expériences 
et aUSSI, quolqu à un momdre degré, à des idéologies différentes 
(~l y a, en efTet, le ~apt par les esprits, l'ascension (( magique» et « mys
tique », etc,). MaiS toutes ces techniques et toutes ces mythologies 
o,nt une note commyne : l'importance accordée au fait de pouvoir 
~ en,voler dans les al~s. ~e 1( pouvoir magique» n'est pas un élément 
Isole, valable en ]~l~mem~, !.on~é exclusivement sur l'expérience 
personnelle des magiciens; il s mtegre au contraire dans un ensemble 
théo-cosmolog· b· l ' , Ique len p us vaste que les diverses idéologies chama-
mques. 

il)B~!'x~Ù:a~9 D,lu'32ME, N2~~1I IIUI' le lamaisme (. Mélangcs chinois et bouddhiqucs • 
, " ,p, u3·3HI), p, 374, n, 2, ' 
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LE tapas ET LA dîksd 

La même continuité entre le rituel et l'extase se vérifie également à 
propos d'une autre notion, qui joue un rôle considérable dans l'idéo~ 
logie pan-indienne: celle de tapas, dont le sens initial est « chaleur 
extrême », mais qui a fini par désigner l'efTort ascétique en général. 
Le tapas est nettement attesté dans le Rig Véda (cf. p. ex. VIII , 59, 
6 ; X , 136, 2 ; 154, 2, 4 ; 167, 1 ; 109, 4 ; etc.) et ses pouvoirs sont 
créateurs aussi bien sur le plan cosmique que sur le plan spirituel: 
par le tapas, l'ascète devient clairvoyant et incorpore même les dieux. 
Praj âpati crée le monde en .' « échauffant . à un degré extrême par 
l'ascèse (Aitareya Brdhmana, V, 32, 1) ; il le crée, en effet, par une 
sorte de sudation magique. La « chaleur intérieure» ou la « chaleur 
mystique» est créatrice; elle aboutit à une sorte de force magique qui , 
même lorsqu'elle ne se manifeste pas directement comme une cosmo
gonie (cf. le mythe de Prajâpati), « crée. sur un plan cosmique plus 
modeste: elle crée, par exemple, les mirages ou les miracles sans nom
bre des ascètes et des yogis (vol magique, abolition des lois physiques, 
disparition, etc.). Or la Cl chaleur intérieure» fait partie intégrante 
de la technique des magiciens et chamans « primitifs . (c f. plus bas, 
p. 369 sq.) ; l'obtention de la chaleur intérieure » se traduit univer
selIement par une Cf maîtrise du feu 11 et, en dernière instance, par 
l'abolition des lois physiques; ce qui revient à dire que le magicien 
dûment CI: échauffé» peut faire des ft miracles " peut créer de nouvelles 
conditions d'existence dans le Cosmos et répète, en quelque sorte, la 
cosmogonie. Vu dans cette perspective, Praj âpati devient un des 
archétypes des Cl magiciens », 

On obtenait cet excès de chaleur soit en méditant auprès de feux -
et cette méthode ascétique a connu une grande fortune en Inde - soit 
en retenant sa respiration (cf. p. ex. Baudhâyana Dharma Sûtra, IV, 
1, 24 ; etc.). Faut-il rappeler que la technique respiratoire et la réten
tion du souffie ont tenu une place considérable dans Jlorganisat ion 
de ce complexe de pratiques ascétiques et de théories magiques, mys· 
tiques et métaphysiques qu'on englobe sous le terme général de Yoga (1). 
Le tapas, dans le sens d'effort ascétique, fait partie intégrante de 
t oute forme de Yoga, et il nous semble important de rappeler en pas
sant ses implications « chamaniques lI. On verra tout à l'heure que la 
« chaleur mystique », dans le sens propre du terme, jouit d'une grande 
importance dans le yoga tantrique himalayen et tibétain (cf. plus 
loin, p. 342 sq.) . Ajoutons néanmoins que la tradition du Yoga clas
sique utilise le « pouvoir » conféré par le prânayâma comme une 
« cosmogonie à rebours l, en ce sens qu'au lieu d'aboutir à la création 
de nouveaux Univers (c'est-à-dire de nouveaux cc mirages» et « mira
cles '), ce pouvoir permet au yogi de se détacher du monde et même 
de le détruire en quelque sorte, car la délivrance yogique équivaut à 

(t ) Voir EL U,DE , Techniques du Yo,.a (Paris, t 948) j id, LA Yoga, 
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une désolidarisation complète d'avec le Cosmos; pour un jî(.lanmukta, 
l'Univers n'existe plus, et si l'on projetait sur le plan cosmologique son 
propre processus l'on se trouverait devant une totale résorption des 
formes cosmiques dans la substance première (prakriti), autrement dit 
un retour à l'état non-différencié d'avantla Création_ Tout ceci dépasse, 
et de loin, l'horizon de l'idéologie « chamanique D, mais ce qui nous 
semble significatif, c'est que la spiritualité indienne a utilisé comme 
moyen de délivrance métaphysique une technique de magie archaïque, 
réputée capable d'abolir les lois physiques et d'intervenir dans la 
constitution même de l'Univers. 

Mais le tapas n'est pas une ascèse exclusivement réservée aux 
« extatiques ll; il fait partie de l'expérience religieuse des IaIques, car 
le sacrifice du soma exige absolument que le sacrificateur et sa femme 
accomplissent la diksd, rite de consécration qui implique le tapas (1)_ 
La d!ksd comporte la veillée ascétique, la méditation dans le silence, 
le jeûne, et aussi la « chaleur., le tapas, et cette période de « consécra
tion » peut durer d'un jour ou deux à un an. Or le sacrifice du Borna est 
un des plus importants d. l' Inde védique et brâhmanique; c'est dire 
que l'ascèse à but extatique fait nécessairement partie de la vie reli
gieuse du peuple indien entier. La continuité entre le rituel et l'extase, 
déjà notée à propos des rites d'ascension (réalisés par les profanes) et 
du vol mystique (des extatiques), se vérifie aussi sur le plan du tapas. 
Reste à savoir si la vie religieuse indienne, dans son ensemble et avec 
tous les symbolismes qu'elle comporte, est une création - en quelque 
sorte « dégradée », pour pouvoir devenir accessible au monde profane 
- d'une série d'expériences extatiques de quelques privilégiés, ou si 
au contraire, l'expérience extatique de ces derniers n'est que le résultat 
d'un effort d' « intériorisation ) de certains schémas cosmo-théolo
giques qui le précède_ Problème gros de conséquences, mais qui 
déborde le plan de l'histoire des religions indiennes, et d'ailleurs le 
sujet du présent travail (2). 

SYMBOLISMES ET TE CHNIQUES « CHAMANIQUES» EN INDE 

Pour ce qui est de la guérison cbamanique par rappel ou quête de 
l'fune fugitive du malade, le Rig Véda en olIre quelques exemples_ Le 
prêtre s'adresse ainsi au moribond: « Ton esprit qui s'en est allé dans 
le Ciel, ton esprit qui .'en est allé aux extrémités de la terre __ ., nous le 
faisons revenir à toi pour que tu habites ici, pour que tu vives ici 1 » 
(RV, X, 58, 2-4)_ Toujours dans le Rig Véda (X, 57, 4-5), le brâhmane 

fi) Sur la di/cslÎ ct le tapas, voir H . OLDBKBERG, Die Reli8ion chs Veda (2' éd.' 
nerlin, 1917), p. 397 : A. HILLEBRANDT, Vedi$cM Myùaolo~ie (2' éd., Breslau, 2 vol.' 
1927.29), l, p. 482 sq. ; J. W. HAUBR, Die An(ünge de" Yogap"axis, p. 55 sq. ; A. B' 
KE~TIl, TM ReliHio,~ and Philos.ophy of lM Veda and Up~nishads (Harvard Oriental 
Series, XXX I, XXXII, Cambridge, Mass., et Londres, _ voL, 1925), l , p .. 800 sq. j 
S. Lévi, La Doct"ùu du sac"ifice dans kil Brâhmallas, p. 103 sq. cr. aussI MIULI, 
Scythica, p. 134 sq. 
(2) Nous osons pourtant espérer que le l)résen t travail indiquera en quel sens on 
devrait poser le problème. 
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conjure de la façon suivante l'~e du pa~ient : « Puiss~ l'esprit revenir 
à toi, pour vouloir, pour agIr, pour .vIvre, pour vOlr !ong~emps le 
soleil. 0 Pères, puisse le peuple des dIeux nous rendre 1 esprIt ; nous 
voulons rester avec la troupe des vivants 1.. . • Et dans les textes médi
caux-magiques de l'Atharva Véda,]e magicien, pou~ r~~en.er I ~ morI
bond à la vie rappelle du Vent le soume et du Soleil 1 œil, il rémtègre 
l'âme dans le'corps et délivre le malade des liens de Nirrti (A V, VIII, 
2 3; VIII, 1, 3, 1 ; etc.) (1)_ _ 

, Il ne s'agit ici, bien entendu, que de traces de ]a guérls0!l ch~a
nique, et si la médecine indienne a ~tilisé, plus tard, certal,~es Idé~s 
magiques traditionnelles, celles-ci n appartIennent pa~ à 1 IdéologIe 
chamanique proprement dIte (2)_ Déjà le rappel des dlfférenh « or
ganes » des régions cosmiques auquel fait allUSIOn le magICIen de 
l'Atharoa Véda (voir aussi RV, X, 16, 3) implique une autre concep
tion : celle de l'homme microcosme; et bien qu'elle semble assez 
ancienne (peut-être indo-européenne), cette conception n'es t pas 
• chamanique . _ Néanmoins, le rappel de l'âme fu gitive du malade est 
attesté dans un livre du Rig Véda (le plus récent) et, comme la même 
idéologie et la même technique chamaniques dominent les autres 
populations, non-aryennes, de l'Inde, on peut se demande~ .s' il ne 
faut pas invoquer une influence du substrat. En effet, le maglClCo des 
Oraons du Bengale cherche, lui aussi, l'âme égarée du malade à travers 
montagnes et fleuves, jusqu'au pays des morts (3), exactement comme 
le chaman altalque ou sibérien_ . ,_ . 

Ce n'est pas tout : l'Inde ancienne connalt la doctrIne de 1 InstabI
lité de l'fune si accusée dans les diverses cultures dominées par le 
chamanisme. ' Dans le rêve, l'âme se déplace très loin du corps, et le 
çatapatha Brâhmana (XIV, 7, 1, 12) recom mande de ne pas éveiller le 
dormeur en sursaut, car l'âme risquerait de s'égarer sur le cheI~ll~ ~du 
retour. On s'expose aussi à perdre son fune en bâillant (Tattttnya 
Samhitd, II, 5, 2, 4)_ La légende de Subandhu rapporte comment on 
peut perdre et retrouver son fune (Jaimin!ya Brdhmana, III, 168-170; 
Pancaoimça Br_, XII, 12,5)_ 

Toujours en rapport avec l'idée que le magicien peut quitter son corps 
à volonté - idée strictement chamanique, dont nous avons constat~ 
à plusieurs reprises les fondements extatiques - on rencontre, aus~l 
bien dans les t extes techniques q~e dans le folklore, un autre pouvOIr 
magique, celui d' « entrer dans un autre corps Il (parapu~akâyapra
.eça; cf_ Eliade, Le Yoga, p. 380)_ Mais ce moyen maglq~e. porte 
déj à l'empreinte d'une élaboratiOn mdIenne : JI figure, d ailleurs, 
parmi les siddhi yogiques, et Patanjali le cite (Yoga Satra, 111, 37) à 
côté d'autres pouvoirs miraculeux. 

Nous ne pouvons songer à recenser ici tous les aspects des tecbni-

(1) Sur le rappel de l'âme, voir aussi W. CALA ND , Altindischu Ahnen/c ult (Leyde, 
1S931. p. 179 sq. . .. S 
(2) Cr. p. ex. Jean FILLIOZAT, L~ D octrine classique de la IMd.eCtne tndu nne. el 
o"igines et ses paralUles B"ecs (PariS, 1949). 
(3) Cf. F. E. CLIU.ENTS, P"imiti"e Concepts of Disetue, p. 197 (la. perte de l'Ame. 
chez les Garos et chez les populations hindoulsées du Nord). 
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ques du Yoga qui peuvent avoir des accointances avec le chamanisme. 
Du lait que la grande synthèse que nous avons appelée le Yoga haroque 
intègre un nombre considérable d'éléments appartenant aux tradi
tions magiques et mystiques de l'Inde, aussi bien aryenne qu'abori
gène, il arrive qu'on puisse parfois identifier quelques éléments cham a
niques dans cette vaste synthèse. Mais il importe de préciser chaque 
lois s'il faut parler d'un élément chamaniqllc proprement dit, Ou 
d'une tradition magique débordant la sphère du chamanisme. Impos
sible d'entreprendre ici ce travail exhaustif de comparaison (1). Conten
tons-nous simplement de remarquer que mème le texte classique de 
Patanjali fait état de certains « pouvoirs » fami liers au chamanisme: 
voler dans les airs, disparaitre, devenir extrêmement grand et extrê
mement petit, etc. En outre, une allusion du Yoga Sùtra (J V, 1) aux 
plantes médicinales (ausadhi) qui, à l'égal du samâdhi, peuvent accor
der les « pouvoirs merveilleux » au yogin, atteste l'utilisation des 
narcotiques dans les milieux yogiques dans le but, justement, d'obte
nir des expériences extatiques. Mais, d'autre part, les « pouvoirs» ne 
jouent qu 'un rôle secondaire dans le Yoga classique et bouddhiste, et 
nombre de textes mettent en garde contre le danger que l'on court à 
se laisser tenter par le sentiment magique de puissance qu'ils engen
drent et qui est susceptible de laire ouhlier le véritahle but des efforts 
du yogin : la délivrance finale. De ce fait l'extase auquel on aboutit 
par l'usage des narcotiques ou par d'autres moyens matériels ne peut 
se comparer à l'extase du véritable samâdhi. Mais nous avons vu que, 
dans le chamanisme lui-mème, les narcotiques représentent déjà une 
décadence, et qu'à défaut de moyens proprement extatiques, on a 
recours aux narcotiques pour amener la transe. Remarquons, en 
passant, que, tout comme dans le Yoga baroque (populaire), le cha
manisme connait lui aussi des variantes aberrantes. Mais soulignons 
encore une fois la différence de structure qui sépare le Yoga classique 
du chamanisme : bien que ce dernier connaisse des techniques de 
concentration (cC. p. ex. l'initiation des Esquimaux, etc.), son but 
final reste touj ou rs l'extase et le voyage extatique de l'âme dans les 
diverses régions cosm iques, tandis que Je Yoga poursuit l'enstase, la 
concentration ultime de l'esprit et l'u évasion li hors du Cosmos. Évi
demment, les origines proto-historiques du Yoga classique n'excluent 
nullement l'existence de Cormes intermédiaires des Yogas cham a
niques, dont le but aurait été l'obtention de certaines expériences 
extatiques (2) . 

(1) cr. EI.JA DE,.u Yoga, p. 316 sq. et id., T~cht1jqu~s du YOfa, p. 175 sq. Précisons 
pourtant qu'en discutant les. origines. du Yoga, nOU5 ne nOU5 rérérons pas néces
sairement au chamanisme. 'route une tradition mystique populaire, la Ma/di, 9,ui, 
à un certain moment, envahit le Yo~a, n'est pas chamanique. La m~lIIe observation 
vaut aussi pour les pratiques d'érotique mystique ou pour d'autres pratiques magi
ques parrols aberran tes (impliquant le cannibalisme, l'assassinat, etc.) qui, bien 
qu'étant d'origine autochtone pré-aryenne, ne sont pas cha maniques. Toutes ces 
confusions onl été rendues possibles par l'identification abusive entre. chamanisme. 
et • mystique primitive f. 

(2) ~our .un~ opinion opposée ~ voir !ean FIl.L IOUT, üs oriBin~1I d'une uchniq~ 
mystlqu~ lnd,enne (. Revue Philosophique., CXXXV1, 1946, p. 208-20), qui discute 
justement notre hypothèse d'une origine pré-aryenne des technique. yogiques. 
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On pourrait trou\"el' encore certains éléments « chamaniqucs Il dans 
les croyances indiennes ayant trait à la mort et au sort du trépassé (1). 
Comme chez tant d'autres peuples asiatiques, elles of Trent dcs traces 
d' une pluralité d'âmes (p . ex. Taittiriya Upanisad, Il , 4). Mais, en 
généraJ, l'Inde ancienne croyait qu'après la mort l'âme montait au 
Ciel, auprès de Yama (Rig Véda, X, 58) et des Ancêtres (pitaras) . On 
conseillait au mort de ne pas se laisser impressionner par les chiens à 
quatre yeux de Yama et de poursuivre son chemin pour aller rejoindre 
les Ancêtres et le dieu Yama (RV, X, 14,10-12; A.tharpa Véda, XVIII, 
2,12; VIII , 1,9; etc.). Le Rig Véda ne contient pas de rélérence pré
cise à un pont que devrait traverser le mort (Keith, ibid., Il , p. 406, 
n. 9). Mais on parle d'un fleuve (A V, XVIII, 4, 7) et d'une barque 
(RV, X, 63, 10), ce qui évoque un itinéraire plutôt infernal que céleste. 
En tout cas, on reconnait les vestiges d'un ancien rituel dans lequel 
on rappelait au mort le chemin à suivre pour atteindre le domaine de 
Yama (p. ex. RV, X, 14, 7-12 ; pour les Sûtras, cf. Keith, II, p. 418, 
n. 6). Et on savait aussi que l'âme du trépassé ne quittait pas immé
diatement la terre; elle rôdait autour de la maison un certain laps de 
temps, pouvant atteind re un an. C'est d'ailleurs pour cette raison 
qu'on l'invoquait lors des sacrifices et offrandes pratiqués en son 
honneur (Keith, Il , p. 412). 

Mais la religion védique et brâhmanique ne connaît pas la notion 
précise d'un dieu psychopompe (2). Rudra-Siva remplit parfois un 
tel rôle, mais cette conception est tardive et vraisemhlahlement 
influencée par les croyances des aborigènes pré-aryens. En tout cas, 
rien dans l' Inde védique ne rappelle les guides altaïque et nord-sibé
rien des trépassés; on indiquait simplement au mort l'itinéraire à 
suivre, un peu dans le sens des lamentations funéraires indonésiennes 
et polynésiennes et du Lipre des morts tibétain. La présence d' un 
psychopompe était probahlement rendue inutile à l'époque védique 
et brâhmanique du rait qu'en dépit de toutes les exceptions et con
tradictions des textes, l'itinéraire du mort le conduisait en direction 
du Ciel et, par là même, était moins périlleux qu'un chemin menant 
aux Eniers. 

En tout cas, l'Inde ancienne connait très peu de t descentes aux 
Enlers •. Bien que l' idée d'un Enler souterrain soit déjà attestée dans 
le Rig Véda (cl. Keith , Il, p. 409), les voyages extatiques dans l'au
delà sont très rares. Naciketas est donné à la , Mort, père par son 
et, en effet, le jeune homme se rend à la demeure de Yama (l'aittirîya 
Br. , lU , 11, 8), mais ce voyage outre-tombe ne donne pas l'impres
sion d'une expérience t chamanique » : il n'implique pas l'extase. Le 
seul cas nettement attesté d'un voyage extatique dans l'au-delà est 
celui de Bhrgu, le • fil s • de Varuna (Çatapatha Br., XI, 6, 1 ; Jai-

(1) Voir un clair exposé d'ensemble dans A. B. KEITII, The R~li8ion Qnd Philolopky 
of lM Veda and Upanishads, Il, p. 4003 sq. Le monde des morts est un monde. re
tourné l, • inversé f, comme chez les Sibériens, entre autres peuples; ct. Herman LOK
III.L. Bhri(u im )enseü$ (<< Paideuma " IV, 1950, p. 93-109), p. 101 sq . 
(2) Contrairement à la thèse d'E. ARBIIA.N, Rwll'a, p4ll.im. 
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minîya Br.} I, 42-44). Le dieu, l'ayant rendu)nconscient, envoie ~on 
âme visiter les diverses régions cosmiques et les Enfers. Bhrgu aSslste 
même aux punitions réservées à ccux qui sc sont rendus coupables 
de certains crimes rituels. L'inconscience de Bhrgu, son voyage exta
tique à travers le Cosmos, les punitioDs dont il est témoin et qui lui 
sont ensuite expliquées par Varuna lui-même - tout cel~ nous rap
pelle l'Ardâ Vlrâf. Avec la différence, naturellement, qUI peut eXIs
ter entre un voyage outre-tombe qui donne une image complète des 
rétributions post-mortem, comme c'est le cas de l'A rdd Vlrdf, et un 
voyage extatique qui ne révèle qu'un nombre limité de 8i~uations. 
Mais dans un cas comme dans l'autre, on peut enCOl'e déchIffrer un 
8ché:na de voyage initiatique outre-tombe, repris et interprété par 
des cercles ritualistes. 

Il y aurait lieu de rappeler aussi les motifs « chamaniques , qui 
survivent encore dans Jes figures si complexes de Varuna, Yama et 
Nirrti. Chacun de ces dieux, sur le plan qui lui est propre, est un dieu 
« lieur , (1). Nombreux sont les hymnes védiques où il est question 
des « lacets de Varuna ,. Les liens de Yama (yamasya padbîSa, AV, 
VI 96 2· etc. ) sont généralement nommés les, liens de la mort • 
(m;tyu;'llS~h A V, VII, 112, 2 ; etc.). Nirrti, lui, enchalne ceux qu'il 
veut perdre '(A V, VI, 63, 1-2 ; etc.) et l'on prieles dieux d'éloigner 
, les liens de Nirrti, (A V, l , 31, 2) car les maladies sont des • lacets , 
et la mort n'est que le 4: lien , suprême. Nous avons étudié ailleurs le 
symbolisme très complexe dans lequel s'en~dre la magie des, liens ~ 
(Eliade, Images et symboles, p. 120 sq.). Qu Il nous suffise ,de dire ICI 
que certains aspects de cette magie sont chamamques. S il est vraI 
que les, lacets, et les, nœuds, figurent parmi les attributs les plus 
spécifiques des dieux de la mort, et ceci non seulement dans l 'Inde 
et l'Iran, mais aussi ailleurs (Chine, Océanie, etc.), les chamans eux 
aussi possèdent des lacets et des lassos destinés au même usage : 
capturer les âmes vagabondes qui ont quitté leur corps. Les dieux 
et les démons de la mort capturent les âmes des trépassés avec un 
filet ; le chaman tongouse, par exemple, utilise un lasso pour repren
dre l'âme lugitive d'un malade (Shirokogorov, Psyclwmental Complex 
of the Tungus, p. 290). Mais le symbolisme du , liage , déborde de 
toutes parts le chamanisme proprement dit j c'est uniquement dans 
la sorcellerie des « nœuds» et des « liens» qu'on rencontre certaines 
similitudes avec la magie chamanique. 

Enfin, on mentionnera aussi l'ascension ext.at.ique par Arjuna 
de la Montagne de Siva, avec toutes les épiphanies lumineuses qu'elle 
implique (Mahâbhârata, VII, 80 sq.); sans être, chamanique >, eUe 
s'encadre dans la catégorie des ascensions mystiques à laquelle appar
tient également l'ascension chamanique. Quant. aux expériences 
lumineuses, on se rappelle le qaumanek du chaman esquimau, l' « éclair 
ou l' 4: illumination t, qui fait soudainement vibrer son corps entier 
(cl. plus haut, p. 64 sq.). Évidemment, la, lumière intérieure " qui 

(1) cr. ELIADE, Images et BYmbol~8, p. 124 8q., 130 sq. 
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éclate à la suite de longs efforts de concentration et de méditation 
est bien connue de toutes les traditions religieuses et oUe est ample~ 
ment attestée en Inde, depuis les Upanishads jusqu'au tnntrisme 
(cl. ci-dessus, p. 65 sq.). Nous avons rappelé ces quelques exemples 
pour llld iquer le cadre où peuvent s'inscrire certaines expériences 
chamaniques car, ainsi que nous l'avons souvent rép6té au cours de 
cet ouvrage, le chamanisme, dans son ensemble, n'est pas toujours et 
nécessairement une mystique aberrante et ténébreuse (1). 

Citons aussi, en passant, le tambour magique et son rôle dans la 
magie indienne (2). La légende mentionne parlois l'origine divine du 
tambour; telle tradition rappeUe qu'un ndga (esprit-serpent) révèle 
au roi Kanishka l'efficacité du ghanta dans les rites de pluie (3). On 
soupçonne ici l'influence du substrat anaryen, d'autant plus que, 
dans la magie des populations aborigènes de l'Inde (magie qui, sans 
être toujours de structure chamanique, touche néanmoins au chama
nisme), les tambours tiennent une place considérable (4). C'est aussi 
pourquoi nous n'abordons pas l'étude du tambour dans l'lnde non
aryenne, ni ceUe du culte des crânes (5), si important dans le lamaïsme 
et ~ans mainte secte indienne d'orientation tantrique. Certains 
détaIls seront rapportés plus bas, mais sans prétendre à un exposé 
d'ensemble. 

LE CHAMANlSMÈ CHEZ QUELQUES TRIBUS ABORIGÈNES 

DE L'INDE 

Grâce aux recherches de Verrier Elwin , on cannait assez bien 1e 
~ha,m~anisme de~ Saora, population aborigène d'Orissa d'un grand 
mteret ethnologique. Ce sont surtout les autobiographies des chamans 
et chamanes saora qui nous retiendront ici : elles présentent une 
é.ton~ante similarité avec les « mariages initiatiques» des chamans 
sibérIens que nous avons étudiés plus haut (c!. p. 73 sq.). On remarque 

11) Voir aussi Vf. N6LU!, SchamanuliBcM VorsUllungen im Shaktismus (in . Jahrbuch 
des Museums rur V61kerkunde _, XI, Leipzig, 1952, p. 41.-47 ). 
12) E. CRA.WLEY, Dre88, Drinb and Drums, p. 236 sq. ; Claudie MAR CEL -DuBOIS 
Lù Imtruments th musique tk l'/tlde anci~nn~ (Paris,19t.1 ), p. 33 sq. (cloches) , H sq: 

~
ambour sur ca~re) , 46 sq. ( ta~bour à deux peaux et à caisse bombée), 63 sq. 

tambour en sablier). Sur le rôle rituel du tambour dans l'aS(lamedha, ct. P. DUMONT, 
'As(lamedha, p. 150. sq: J. PRZVl. USK I ayait déjà attiré l'attention sur l'ori~ine 

non-aryenne du nom iOdlen du tambour, damaru; cr. Un Ancien Peuple du Penjab: 
lu Udumbara, (in . JournaJ asiatique ., CCVIII, Paris , 1926, p. 1-59), p. 34 sq. Sur 
I.e tam~ou~ dans le c;ulte Yéd~q!le, cr. .J . . W. HA UER, Der Vrûtya. Untersuchungen 
über dU! nlchtbramanlScM Rehglon Altmd,~ns. I : Dl~ Vrâtya ais nj(;htbramanische 
Kultgenoss~n8chart~n .ari.c~r Herku,nft (S tuttgart, 1927) , p. 282 sq. 
(3) S. BEAL, trad., S,-yu-Ju : Buddhtst Records of the Western World (Lo ndres 2 vol 
188,. ), l, p. 66. ' " 
(4) Cr. quelques indica tions relatives aux Santali, aux Bhil et aux Baiga W Kop
PERS, Probkme thr indischen R~ligion8g~schich~ (. Anthropos _, XXXV:XXXVI 
1940~1 94 1, p. 761-81 /1), p. S05 ~ t note.t76. cr. Id., Die DMl in Zentralindi~n fH or~ 
et Vlenn~, 1948), p. 178 sq .. VOIr aU~l R. RAllMA.NN, Shamanulic and Rela l~d Phe
nomena ln Norlhem and M ICJdle Indla, p. 735-36. 
(5) P~~r le cu!te des. crânes dans 1.'lnde non-aryenne, voir W. R UBEN , BiBenBchm i~tk 
und Damonen ln Jndl~n (. lnternatlOnales Archiv rur Ethnographie . Suppl. XXXVII 
Leyde, 1939) , p. 168 , 204-0S, 244, etc. " 
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cependant deux différences : (1) puisque les Saora ont a ussi bien des 
chamans que des chamanes, et que ces dernières sont même parfois 
en plus grand nombre que les premiers, les deux sexes contractent 
ces mariages avec un être de l'autre monde; (2) tandis que les « épou
ses célest es» des chamans sibériens habitent le ciel, ou, da ns certains 
cas, la steppe, les époux spirituels des Saora habitent tous le monde 
souterrain, le royaume des ombres. 

Kintara, un chama n de Hatibadi , confia ce qui suiL à Verrier EI
win: « J'avais environ douze ans quand une femme-esprit tutélaire 
nommée Jangmai vint à moi dans un rêve et me dit : t J e suis con
t ente de toi; je t'aime ; je t 'aime tant que tu dois m 'épouser. » Mais 
je refusai et pendant une année entière elle vint régulièrement me 
faire la cour, tentant de me fl échir. Cependant, je la repoussai tou
jours, jusqu'au jour où, pour finir, eHe se fâcha et envoya son chien 
(un tigre) me mordre. Cela m'effraya et j'acceptai de l'épouser. Mais, 
presque immédiatement, une autre protectrice vint me prier de 
l'épouser elle. Quand la première des deux filles l'apprit, elle dit: 
• J 'étais la première à t'a imer, et je te considère comme mon mari. 
Et maintenant tu en aimes une autre, mais je ne le permettrai pas. t 

Par conséquent, je répondis. non t à la deuxième jeune fille. Mais 
la première, dans sa rage et sa jalousie, me rendit fou, m 'entralna 
da ns la jungle et me déroba la mémoire. Pendant une année entière, 
elle fi t de moi ce qu 'elle voulut . • A la fin, les parents du garçon firent 
appel au chaman d 'un village voisin et la première jeune fiU e parla 
par sa bouche: « N'ayez pas peur. Je vais l'épouser .... J 'aiderai le 
garçon da ns toutes ses difficultés .• Satisfait, le père arrangea le ma
riage. Cinq ans plus ta rd, Kintara épousa une femme de son village. 
Après la noce, Jangmai, la protectrice, s'adressa à Dasuni, la jeune 
épouse, par la bouche de leur mari à toutes deux et dit : « Tu vas 
maintenant vivre avec mon mari. Tu puiseras son eau, tu monderas 
son riz et cuiras sa nourriture: tu feras tout, je ne peux rien faire. 
J e do i~ vivre dans le monde souterrain. Tout ce que je peux faire, 
c'est aider lorsque surviennent des ennuis. Dis-moi, m 'honoreras- tu 
ou vas- tu t e disputer avec moi ? • Dasuni répondit: • Pourquoi de
vrais-j e me quereller a vec toi ? Tu es une femme-dieu et je te donnerai 
tout ce dont tu auras besoin. , Jangmai fut contente de cette réponse 
et di t : il C'est bien. Toi et moi vivrons comme des sœurs. t Puis elle 
me dit : « Occupe-toi de cette femme comme tu t'es occupé de moi. 
Ne la bats pas. Ne la maltraite pas. , Sur quoi, eUe s'en alla . , De sa 
femme terrestre, Kintal'a eut un fil s et t rois filles et, de sa protectrice, 
un fils et deux fill es, vivant da ns le monde souterrain . Quand le 
garçon v:int au monde, continua Kinta ra, la protectrice il me l'apporta 
et me dit son nom; elle le posa sur mes genoux et me demanda de 
fair~ le nécessaire. pour sa nourritu re. Qua nd je lui eus dit que je le 
fer~ls , elle repartIt avec l'enfant pour le monde inférieur. J e sacri
fi ai une chèvre pour l'enfant et consacrai un pot . (1). 

(t ) V. ELWIN', TM Reli«i4n o( an Indian Tr ille (Londres et. New York, 1955 ), 
p. 135·37. 
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On retrouve le même schéma - v:i s ita~io~. p a ~ un e.spl'ii , demande 
en mariage, résist a nce, période de crise algue qUI se :~sout lorsque la 

roposition est acceptée - chez le~ jeunes fille~ * choIsies. pour de;e
~ir chamanes. « Le rêve qui contramt une fille a accepter sa profeSSIOn 
et la marque du sceau de l'approbation surnat~relle. pr~nd la forme 
de visites d' un prétend ant du monde souterram qUI lUI propose le 
mariage avec toutes ses conséquences extatiques et numineuses. Ce 
• mari • ~st un hindou, beau et bien mis, riche e ~ ~bse~va~t beaucoup 
de cout umes étrangères aux Saora. Selon la traditIOn, Il vient a~ plus 
profond de la nuit ; lorsqu'il entre dans la chambre, tO ~I S les hablt~nts 
de la maison sont pris sous un charme et dorment d un sommeIl de 
mort. De prime abord , et dans presque t ous les ~s, la fille refuse car 
la profession de chamane est à la fois ardue et pleme de dangers. Elle 
commence alors à être harcelée de cauchemars : son a~ant dlvm 
l'emporte dans le monde souterrain ou menace de l~ ra lr~ tom~ber 
d'une grande hauteur. En général, elle tombe malade j Il arr~ve merne 
qu' elle perde l'esprit pendant un certain t emps et erre, pathét~qu~ment 
échevelée, par les champs et les bois. A c~ moment, la famIlle mter
vient. Comme, dans la plupart des cas, la Jeune fille a ~eçu une éduca
tion et une préparation depuis un certain temps déjà, c.hacun salt 
ce qui l'attend , et même Bi elle-même ne rac~nte pas ce qUl. se passe à 
ses parents, ceux-ci en ont généralement une Idée assez p~éCIse . Cepen
dant , ce qu' il faut c'est que la fille eHe-même confesse a .ses parents 
qu'elle a été. appelée l, qu'elle a refu sé et q~'eUe est . mamtenant en 
danger . Ceci soulage immédiatement son esprit du pOids de la culpa
bilité et donne t oute liberté d'agir à ses parents. Ils arrangent sans 
tarder le mariage de la fille avec son protect eur. '. . 

« Après le mariage, le mari-esprit de la chamane lUI rend ~éguhè : 
rement visite et rest e auprès d'elle jusqu 'à l'aube. Il 'peut me,:"e lUI 
arriver parfois de l' emmener plusieurs jours dans la )~ngl e, ou il la 

' t de vin de palme. Lorsque le moment est arrivé, un enfant 
nourrI ' t . f me 
vient au monde et le père-esprit l'apporte chaque nUI a s.a em 

our qu'elle s'en occupe. Mais leur relation n'est pas e~sen~lellem.ent 
i exuelle' le fait important est que le mari protecteur msplre et 1Il~
truit sa 'jeune femme dans ses rêves et que, 1 0~sq~'elle v~ rempl~r 
ses fonctions sacrées, il s'assied près d'ell e et lm dIt ce qu elle dOit 
faire. (Elwin, ibid., p. 11.7-48) . . . . . ' 

Une chamane se souvient de la premIère VISite q~e lu~ rendIt - en 
rêve _ un esprit prot ecteur « vêtu d'élégants habIts bmdous .•. Elle 

1 f • de ce fait dit-elle • il m'enleva dans un t ourbIllon et 
e re usa e", " . fi . 
m'emporta jusqu'à un t rès grand arbre où Il me lt asseOIr sur une 
branche fragile. Il commença alors à chanter et , t out en chantant , 
à me balancer de droite et de gauche. J e fus t ellement t errifiée l'ar 
l'idée que j'allais t omber d'une si grande hauteur que je me ha.tal 
d'accepter de l'épouser , (i bid. , p. 153). On a ura ,recon nu certams 
mot ifs typiquement init iatiques : le t ourbIllon, 1 arbre, le balan-

cement. . f t l ' 11 
Une autre chamane était déjà mariée et avaIt un en an orsqu e e 
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reçut la visite d'uu protecteur et tomba malade. 1 Je fis chercher une 
chamane et Rasuno (l'esprit protecteur) vint et parla par sa bouche: 
• Je vais l'épouser i si elle n'accepte pas, elle deviendra lolle. t Son 
mari et eUe essayèrent, mais en vain, de résister en offrant des sacri
fices. pour le pro~ecteur. Elle fut finalement obligée d'accepter et 
apprIt, en rêve, 1 art de chamamser. Elle eut deux enfants dans le 
monde souterrain (ibid., p. 151-52). 
, Dans la séance chamanique des Saora, le chaman est possédé par 

1 esprIt du, protecteur ~u du dieu invoqué qui parle longuement par 
S8 VOIX. C est cet esprit qUI, après avoir pris possession du chaman 
ou d e la .ohamane, révèle la cause de la maladie et lui dit qu'elle 
actIOn dOIt être entreprIse (en général un sacrifice ou des olTrandes). 
Le « chamanisme,. par possession est également connu dans d'autres 
provinces de l' Inde (1). 

Le • mariage avec un esprit» des chamans saora semble être un 
p~énomèn~ uniqu~ en Inde aborigène; il :D'est, en tout cas, pas d'ori
gIne kolarIenne. C est là une des conoluslOns de l'étude comparative 
rIChement documentée de Rudolf Rahmann, Shalllanistic and Related 
Phenomena tn Northem and Jl.fiddle lndia (2). Nous allons citer 
quelques-unes des conclusions de cet import.a.nt essai. 

1. L'élection. surnaturelle» du futur chaman est indispensable 
chez les Saora (Savara), les Bondo, les Birhor et les Baiga. Chez les 
Balga, les Khond et les Bondo, l'élection. surnaturelle. est nécessaire 
même si la fonction du chaman, est héréditaire. Chez les J uang, les 
Blrhor, les <?raon et les MUrI.a, 1 «élu» fait généralement montre de 
traIts psychlques caracté1'1Stlques du chamanisme (Rahmann ibid 
p. 730). ' ., 

2. L'instruction systématique des futurs chamans est obligatoire 
dans un n~mbre considérable de tribus (Santal, Munda, Saora, Baiga, 
Oraon, Bhll, etc. ; cf. IbId.). On trouve des preuves indiscutables de 
l'exJst~nce d'une cérémonie d'initiation chez les Santal, les Munda, 
les Balga, les Oraon et les Bhil, et il y a lieu de croire que cette céré
monie existe aussi chez les Korku et les Maler (ibid.). 

3. Les chamans ont des esprits protecteurs personnels chez les 
Santal, les Saora, les Korwa, les Birhor, les Bhuiya, les Baiga, les 

(1) Ct. Edward B. HARPER, Shamanism in South Indic (in. Southwes tern Journal 
o! AnthrodPology . , X III , Albuquerque, 1957, p. 267-87), sur des pratiques. chama
R1q~es. a~~ le ~ord-Ouest du Mysore. Ces dernières sont des phénomènes de pos
s~lOn et n lmphquen~ pas nécessairement une structure ou uno idéologie chama
mques. O~ trouvera d a~tres exemples - correctement présen tés comme des cas f! I?osscsslon par des dieux ou des démons - dans l'excellente monograpllie do 

UIS DUllo!'T,? UM $0w.-Casû de l'Imk du Sud. Organisation lociale et religion 
<1« 1 Pra~lala, liallar (ParIS, 1957), p. 3.-.7 sq. (possession par des dieux) 406 sq 
possession par des démons). ' . 

(2) .Dans • A!lt~ropos ., LI", 1959, p. 681-760; cf. p. 722, 754. Dans une première 
'deetlon descriptIve (p. 68~-715) , l'a~teur présente le matériel concernant les tribus 
~ anguo munda, .ou tribus kolanennes (Santal, MUllda, Korku, Savara/Saora 

!~~~:' 3tc·)!d~es trl~OS do langue aryenne (Bhuiya, Baiga, Dhil ) e t les tribus d~ 
cf aussi r:Rélenye ft raon, Khond, Gond , etc.) . Sur le chamanisme des Munda 
d~rica (Patna vi. ~o-I O ~~~~N3~I(a;tc le Hév. A. van EMELEN), Encyclopaedia Mun~ 
Reli8ioru8~,chich~, p:'a01 s-q.' ,p. 422 sq., et KOPPER S, Probleme der indiuMn 
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Oraon, le. Kbond et les Maler (ibid., p. 731) .• Comme les rapports 
dont on dispose sur la plupart de ces tribus sont incomplets et quelque 
peu vagues, on peut sans crainte supposer que les caractéristiques 
dont nous avons parlé apparaissent en réalité en plus grand nombre 
et plus nettement qu' il n'est possible de le montrer sur la base des 
documents dont nous disposons. Mais le matériel déjà présenté garan
tit l'affirmation générale que dans la magie et le chamanisme du Nord 
et du Centre de l'Inde, on trouve les éléments suivants: des écoles 
de chamans ou, pour le moins, une certaine préparation systématique 
des candidats j une initiation; un esprit protecteur personnel j un 
appel par un esprit ou un dieu» (ibid.). 

4. Parmi les accessoires qu'utilise le chaman, c'est à la corbeille 
de vannage que revient le rôle le plus important. « Le van est un 
élément ancien de la culture des peuples munda , (ibid., p. 733). 
Tout comme le chaman sihérien qui provoque sa transe en battant 
son tambour, les magiciens du Nord et du Centre de l' Inde, essaient 
d'obtenir le même résultat en secouant du riz dans le van» (ibid.). 
C'est ce qui explique l'absence presque totale du tambour dans le 
chamanisme de l'Inde centrale et septentrionale .• Le van a presque 
la même fonction, (ibid.). 

5. Des échelles jouent un rôle dans les rituels chamaniques de 
quelques peuples. Le barua haiga • se dresse un petit autel, devant 
lequel il plante deux mâts. Près de l'autel, il peut aussi avoir: une 
échelle de bois, une balançoire, une corde garnie de pointes de fer, 
une chaIne de fer avec des pointes aiguës, une planche hérissée de 
pointes et des souliers percés de clous acérés. Pendant sa transe, il 
escalade parfois l'écheUe sans la toucher avec Jes mains et se flagelle 
avec les instruments mentionnés ci-dessus. Il répond aux questions 
ou bien du haut de l'échelle, ou bien depuis la planche à pointes, 
(ibid., p. 702). L'échelle chamanique est aussi attestée chez Jes Gond 
de Mohaghir (cr. Koppers, Die Bhil in Zentralindien, pl. XIII, 1). 
William Crooke rapporte que le chaman des Dusadh et des Djangar 
(tribus de la partie orientale de l'ancienne Province du Nord-Ouest 
de l'Inde) construit une échelle avec les lames d'épées de bois, « à 
laquelle le prêtre est obligé de monter en posant la plante des pieds 
sur le tranchant des armes. Quand il atteint le sommet, il décapite 
un coq blanc qui est attaché au haut de l'échelle» (1). Chez les Saora, 
c on fait passer un mât de bambou à travers le toit de la maison dans 
laquelle le rite est accompli, jusqu'à ce qu 'il se dresse sur le sol de la 
pièce principale. E1win l'appelle 1' « échelle céleste , .... La chamane 
étendit une natte neuve devant le mât et fit percher un coq sur une 
branche sortant de l'échelle» (Rahmann, ibid., p. 696). 

6. Rahmann interprète correctement comme représentant l'Arbre 
Cosmique « le monticule de terre avec l'arbuste de saint basilic que 
l'ojlta santal et le marang deora munda entretiennent dans leurs 

(1) W. CROOU, Popular R~ligion and Folk-Lore of Northern India (Westminster, 
2 voL, 189G), cité par R.~IIMA NN , p. 737. Sur les rituels des Lolo et des Kachin, voir 
plus bas, p. 344 sq. 
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maisons. Le même symbolisme de la montagne du monde ou de 
l'arbre chamanique se retrouve aussi dans les morceaux d'argile 
combinés avec le serpent de fer et le trident dans l'école des chamans
serpents oraon, dans la pierre cy1indrique utilisée durant la consécra
tion préliminaire (cérémonie pré-initiatique) des chamans santal 
de même ,que dans le siège tournant des Munda et que, pour finir: 
dans la pIerre que le sokha oraon, dans UDe vision nocturne, voit 
comme l 'image de Siva» (ibid., p. 738-39). 

7. Dans un grand nombre de tribus (voir la liste dans ibid. , p. 748, 
n. 191), le chaman rappelle l'âme du trépassé entre le troisième et 
le dixième jour après la mort (ibid., p. 748 sq .). Mais on ne trouve 
aucune preuve de Pexistence du rituel altaïque et sibérien typique 
du chaman accompagnant l'âme du défunt au pays des morts (voir 
plus haut, p. 171 sq.) . 

En conclusion, Rahmann considère que le (l chamanisme consiste 
esse~tielle~ent en u.ne relation spécifique avec un esprit protecteur, 
rel~tlOn. qUI se maOI.feste comme suit : l'esprit s'empare du chaman 
qUi deVIent son médIUm, ou alors il pénètre le chaman pour l'investir 
d'une. connaissance et de ~ouvoirs supérieurs, et avant tout d'une 
emprIse sur (d'autres) esprIts» (Rahmann, p. 751). Cette définition 
rend admirablement compte des caractéristiques du chamanisme de 
l'inde centrale et septentrionale, mais elle ne semble pas pouvoir 
s'appl~quer, à ? 'autres formes de chamanisme (comme, par exemple, 
à celuI de 1 Aste centrale et septentrionale). Les éléments, ascension
nels» (échelle, pilier, arbre chamanique, axis mLLndi, eLc.) - sur les
quels, comme nous l'avons vu , l'auteur n'a pas manqué d'attirer 
l'attention - exigent une définition plus précise du chamanisme. Du 
point de vue historique, l'auteur conclut que« des phénomènes chama
niques se sont certainement produits en Inde avant la venue du 
saktisme, et [que] nous ne devrions pas supposer que les peuples 
mund. n'ont pas été affectés par ceux-ci, (ibid., p. 753). 

CHAPITRE XIl 

snmOUSMES ET TECHNIQUES CHMfANIQUES 

AU TIBET, EN CHINE ET EN EXTHtl\IE-OHIENT 

BOUDDHISME, TANTRISME, LAMAÏSME 

Lorsque, après l'Illumination, le Bouddha visita pOUl' la première 
fois sa ville natale, Kapilavastu, il fit montre de quelques « pouvoirs 
miraculeux ». Pour convaincre les siens de ses forces spirituelles et 
préparer leur conversion, il s'éleva dans les airs, coupa son corps en 
morceaux et laissa retomber sa tête et ses membres sur le sol, pour 
les réunir ensuite sous les yeux émerveillés des spectateurs. Ce mira
cle est évoqué même par Açvagosha (Buddha-carita-karya . v. 1551 sq.), 
mais il appartient si profondément à la tradition de la magie indienne 
qu'il est devenu le prodige-type du fakirisme. Le célèbre rope-trick 
(* tour de la corde .) des fakirs crée l'illusion d'une corde s'élevant 
très haut dans le ciel et sur laquelle le maitre fait monter un jeune 
disciple jusqu'à ce qu'il disparaisse aux regards. Le fakir lance alors 
son couteau en l'air - et les membres du jeune homme tombent 
l'un après l'autre sur le sol (1). 

Ce rope-trick a une longue histoire en Inde et il doit être rapproché 
de deux rites chamaniques : celui du dépècement initiatique du futur 
chaman par les « démons _, et celui de l'ascension au Ciel. On se rap
pelle les. rèves initiatiques. des chamans sibériens: le candidat assiste 
au dépècement de son propre corps par les âmes des ancêtres ou par 
les mauvais esprits. Mais ses os sont ensuite rassemblés et soudés avec 
du fer, les chairs renouvelées et le futur chaman, en ressuscitant, 
dispose d'un « nouveau corps .. qui lui permet de se frapper impuné
ment avec des couteaux, de se transpercer avec des sabres, de toucher 
du fer incandescent, etc. Il est remarquable que les fakirs indiens 
passent pour reproduire les mêmes miracles. Dans le rope-trick, ils 
pratiquent en quelque sorte sur leurs assistants le « dépècement ini-

(1) Cf. . El.IADE, Le Yoga, p. ~19 .sq. Voir ~ussi A. J.A C? BV, .t:u.m urstückelungs· 
und W,ederbeleblUl gswuriller der wdtschen Faktre (1 Arcillv tur RehglOnswissenschafh 
X VII, Leipzig, 1914, p. 455-75) .. Inuti~e de répéter que nous ne nous préoccuppon~ 
pas de la « réalité. de ccL exploiL magique. Notre seul intérêt est de chercher dans 
quelle mesure de tels phénomènes magiques présupposent une idéologie et une 
technique cha maniques. cr. ELIADE, AUphistophélè8 et l'androgyne, p. 200 sq . 
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tiatique » que leuTs conCrères sibériens subissent en rêve. D'ailleurs, 
bien qu'i l soit devenu une spécialité du fakirism e indien, le rope
trick se rencontre aussi dans des régions aussi distantes que la Chine, 
Java, Pancien Mexique et l'Europe médiévale. Le voyageur marocain 
Ibn Battûta (1) l'a noté en Chine au XIve siècle, Melton (2) l'a observé 
à Batavia au XVlle siècle et Sahagùn (3) l'atteste au Mexique dans 
des termes presque identiques. Quant à J'Europe, nombre de textes, 
au moins à partir du XIIIe siècle, font allusion à des prodiges exacte
ment pareils, exécutés par des sorciers et des magiciens, qui déte
naient en outre la facul té de voler et de se rendre invisibles, tout 
comme les cbamans et les yogis (4). 

Le rope-trick Cakirique n'est qu'une variante spectaculaire de l'as
cension céleste du chaman; cette dernière reste toujours symbolique 
car le corps du chaman ne disparatt pas et le voyage céleste a lieu 
« en esprit )). Mais le symbolisme de la corde, comme celui de l'échelle, 
implique nécessai!ement la communication entre Ciel et Terre. Par 
la médiat.ion d'un~ corde ou d'une échelle (comme, d'ailleurs, par une 
liane, un pont, une chaine de flèches, etc.), les dieux descendent sur 
la Terre et les humains montent au Ciel. Tradition archaique et lar
gement répandue que nous rencontrons en Inde ainsi qu'au Tibet. 
Le Bouddha descend du Ciel Trayastrimça par un escalier, avec l' in
tention de « battre le chemin des humains . ; du haut de l'escalier, on 
peut voir, au-dessus, tous les Brahmalokas et, en bas, Jes profondeurs 

(1) VOl jales d'ibn Batoutah, texte arabe édité c t traduit par C. DeCrémery et le 
br. B. R. Sanguinetti {Paris, 4 vol., 1853-79) , IV, p. 291·292 : •... Or il prit une boule 
de bois qui avait plUSieurs trous, par lesquels passaient de longues courroies. Il la 
jeta en l'air, et elle s'éleva au point que nous ne la vlmes plus [ ... ]. Quand il ne resLa 
dans sa main qu'un petit bout de la courroie, le jongleur ordonna li un desesapprentis 
de s'y suspendre, et de monLer dans l'air, ce qu'il fit, jusqu'à ce que nous ne le vis
sions plus. Le jongleur l'appela trois fois sans en recevoir de réponse j alors il prit 
un couteau dans sa main, comme s'il eût été en colère, il s'aLtacha li la cOI'de et 
dispa~ut aussi. .Ensuite il j ~La par terre une main de l'enfant, puis un pied, après 
cela 1 autre ma1O, l'autre pied , le corps et la tête. Il descendit en souffiant, tout 
haletant, ses habits étaien t tachés de santr [ ... ]. L'émir lui ayant ordonné quelq ue 
chose, notre homme prit les membres du Jeune garçon, et les attacha bout à bout 
et voici l'enrant qui se lève et qui se tient tout droit. Tout cela m'étonna beaucoup: 
et j'en eus une palpitation de cœur, pareille à celle dont je souffris chet le roi de 
l'Inde, quand je fus témoin d'une chose analogue ... . cr. aussi H. YULE, trad ., The 
Book of Ser Marco Polo (H. CORDIER, éd., Londres. 2 vol., 1921 ), J , p. 318 sq. Sur 
le rope·trick dans les légendes hagiographiques musulmanes, voir L. MASSIGNON, 
La Pas,ion d'al-Hosayn-ibn-Man,our al-Hallaj, martyr mystique de l' I slam, exécuté 
à Baldad le 26 mar, !J22: étude d'histoire religieuse, (Paris, 2 voL, 1922),1, p. 80 sq. 

1
21 Passage reproduit par A. JACOB Y, ibid., p. 460 sq. 
3 E. ::)ELBR, Zaubert, im olten Mexiko (in • Olobus., LXXVIII , 6, 1900, p. 89-91; 

repris dans ses Gesammdl.e Abhandluncen .lur amerikaniachen Sprach- und Alter
thumskunde, Berlin, 5 voL, 1902-13, Il , p. 78-86), p. 84-85 (d'après Sahagtin). 
(4) V~ir los nombreux exemples groupés par JA.coey, op. cit., p. 466 sq. et par EL IADE, 
Mép~UltophélA, et l'androgyne, p. 200 sq. ; cf. aussi id., u Yoga, p. 319. 11 es t encore 
~alalsé de décider formellement si le rope-trick des sorciers curol?éens est dO. à une 
lOnuence de l,a magie orientale ou s'il dérive des anciennes techmques chamaniques 
locales. Le fall ~:J1.~ e., d.'un côté, le r~~e-trick so it attesté a~ l'IIexique et. que, de l'autre, 
le dépècem~nL mJtlatlque du maglclen se rencontre aussI en Austrahe, en Indonésie 
e~ en Amé~que du Sud, nous. incline à croire qu'en Europe, il pourrait être quostion 
d une ~urvlvance dos. techmques magiques locales, pré-indo-européennes. Sur le 
symbohsme de la léVitation et du 1 vol magiq ue 1 voir Ananda COO MARASWAMY 
Hü,dui, m and Buddhum (New York, 194.3), p. 83, n: 269. ' 
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de l'Enler (1), car c'est un véritable Axis mundi dressé au Centre 
de l' Univers. Cet escalier miraouleux est figuré sur les reliefs de Bharhut 
et de Sancî et, dans la peinture bouddhiste tibétaine, il sert aussi aux 
humains pour monter au Ciel (2). 

Au Tibet, la fonction rituelle et mythologique de la corde est 
encore mieux attestée, spécialement dans les traditions pré-boud
dhistes. Le premier roi du Tibet, Gna-k'ri-bstan-po, serait descendu 
du Ciel au moyen d'une corde appelée rmu-l'ag (3). Cette corde mythi
que était aussi figurée sur les tombes royales, signe que les souverains 
montaient au Ciel après leur mort. La communication ne fut d'ai!
leurs jamais interrompue, pour les rois, entre le Ciel et la Terre. Et 
les Tibétains croyaient que dans les temps anciens les souverains ne 
mouraient pas, mais qu'ils montaient au Ciel (4), conception qui 
trahit le souvenir d' un certain . paradis perdu t. 

Toujours dans les tradit.ions Bon, il est question d'un clan, dMu, 
nom qui désigne en même temps une classe de dieux; ceux-ci habitent 
le Ciel et les morts les y rejoignent en escaladant une échelle ou en 
grimpant à une corde. Sur la terre se trouvait jadis une catégorie 
de prêtres qui prétendaient posséder le pouvoir de gnider les trépas
sés au Ciel parce qu'ils étaient les maitres de la corde ou de l'échelle : 
c'étaient les dMu (Tucci, op. cil. , p. 714). Cette corde, qui reliait en 
ce temps-là la Terre au Ciel et servait à l'ascension des morts vers la 
demeure céleste des dieux dMu, a été remplacée par la corde divinatoire 
chez d'autres prêtres Bon (ibid. , p. 716). Ce symbole survit - peut
être - dans le bout d'étolTe des Na-khi qui représente le • pont de 
l'âme pour se rendre au royaume des dieux» (ibid., citant Rock; 
voir plus bas, p. 346 sq.). Tous ces traits lont partie intégrante du 
complexe chamanique de l'ascension et de la psychopompie. 

Il serait chimérique de vouloir recenser en quelques pages tous les 
autres motifs chamaniques présents dans les mythes et les rituels 
Bon-po (5) et persistant dans le lamaism,e et le tantrisme indo-tibé-

III cr. A. COOMARASWA.M V, Svayamdtrrnd: J anua Coeli, f' 27, n. 8; 42, n. 64 . 
2 Giuseppe T UCC I, Tibetan Painted, Scrou.. (Rome, 2 vO ., 191,,9), II , p. 348, et 

tanka nO 12, pl. XIV-XXII. Sur le symbolisme de l'escalier, voir aussi plus bas, 
p. 378. 
(3) R. SUUf, uao-Tche, p. 68, n . 1. L'auteur ra\lpelle que J aschke, dans son dic
tionnaire, cite sous ce mot le rgyal ·rabs et préCise qu'il semble désigner certains 
moyens surnalurels de communication entre les anciens rois tibétains et leurs ancêtres 
qui demeurent parmi les dieux. Voir aussi H. HOP,.ANN, Q~lkn :zur Geschichte 
du tibetiachen Bon-Religion, p. 11,,1 , 150, 153, 21,,5 ; id., The R eligio", of Ti~, (trad. 
angl., New York, 1961), p. 19-20 j M. HU.ARKS, Myth.en. und My,tel'ien, 
Magie und Religion der Tibeler (Cologne, 1956), p. 35 sq. 
(4) G, Tuccr, Il, p. 733-34. L'auLeur rarpelle le mythe chinois et t 'al d'une commu
nication entre Ciel et Terre, sur leque nous reViendrons. A Oil@'it, où la religion 
Bon a été très vigoureuse, on rencontre encore de nos jours la trad ition d'une chaine 
d'or relia~t le Ciel à. la.Terre (ibid., p. 73 4, citant , ~olk-Iore J, XXV, 1914, p. 397). 

\
5) DepUIS la Descnplion du Tubet de KLAPROTJI 10 • J ournal asiatique l , sér. II , 
V, 1829, p. 81-1 58, 24 1 -3~4 i VI, 1830, p. 161-246, 321-50; cr. p. 97, 148, etc.), 

les savants occidentaux, sUivant en cela les érudits chinois ont identifié le taolsme 
avec la reli"ion Bon-po; voir l'histoire de cette confusion (due probablement A
une faute d Abel R~musat, qui avait vu dans le terme tfU)-chih , le LaolSte .), dana 
W. ,W . ROCIt.UILL, 7 he Land of the LamQ.J: Notu of a .Journey through China, Mon
goha, and Ttbet (New York eL Londres, 189 '1), p. 217 sq" cr. aussi YULE, The Book 
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tain. Les prêtres Bon-po ne se distinguent en rien des véritables 
chamans; ils sont même divisés entre Bon-po. blancs, et Bon-po 
• noirs " bien que tous utilisent le tambour pour leufs ri tes. Certains 
prétendent être « possédés par les dieux ,; la majorité pratiquent 
l'exorcisme (Tucci, p. 71 5 sq.). Une catégorie de Bon-po s'appelaient 
« les possesseurs de la corde céleste , (ibid. , p. 717). Les pawo et les 
nyen-jomo sont des médiums, hommes et Cemm es, considérés par les 
bouddhistes comme des représentants typiques du Bon. Ils ne dépen
dent pas des monastères Bon du Sikkim et du Bhoutan et semblent 
être les vestiges du Bon dans sa Corme la plus ancienne, non organisée, 
comme elle existait avant que le , Bon blanc, (Bon dtkar) se soit 
développé selon l'exemple du bouddhisme (Nebesky-Wojkowitz, 
Oracles, p. 425). Il semble qu'ils arrivent àêtre possédés par les esprits 
des morts et que, pendant leur transe, ils entrent en communication avec 
leurs divinités protectrices (1). Quant aux médiums Bon, une de leurs 
principales fonctions était « de servir de porte-parole temporaire des 
esprits des morts, qui allaient plus tard être conduits dans l'autre 
monde, (2). 

Les chamans Bon sont réputés utiliser leurs tambours comme véhi
cules leur permettant de se déplacer dans les airs. Le vol de Naro 
bon chung à l'occasion de son tournoi magique avec Milarêpa en est 
un exemple classique (3). « La légende selon laquelle gShen rab mi bo 
volait sur une grande roue, dont il occupait la position centra le tan-

of Su Afa~co Polo, l , p. 323 sq. Sur le Bon, voir Tuec l , Tibetan Painûd Sc~oll.t, 
n, p. ?11 -38; les ouvrages déjà cités de H . H OFF MA NN el son a rticle Gien. Eine 
kziJr08raphÏ8ch-reli8iofl8wi8Sefl8chaftliche UnûNluch"ng (in «Zeitschrilt der deulschen 
morgenHl.ndischen Oesellschart ' . XCVIII, Leipz ig. 1944, p. 340-58), en particulier 
p. 34'1 sq.; M. HERMAN NS. Mythen, p. 232 etpasA' im; LI An-che, Don: the Magico
Religio", Delief of the Tibetan-Speaking Peoples (in « Southwestern J ournal of 
Anthropology l, IV, 1, Albuquerque, 1948, p. 3'1 -(11 ); S. HUMM El" Ceheimn isse 
tibeti,chu Malutien . 1/ : Lamaistische Swdien (Lcipzil!' 2 vol. . t 9'. 9-59). p. 30 sq . 
~ . de NUESltY-WO JK OW ITZ, Oracles and DemonR of 1'Ibet, p. '. 25 sq. ; id. , Die tibe
hsche n 'hl-Religio n (in . Archiv lür Vôl kerkund e '. Il , Vienne. 1947, p. 26-68). 
Sur le pa nthéon la marste el les divinités de la maladie et de la g uérison, voir : Eu
gen PANDER. DQ.6 lama i8ti.che Pantheon ( << Zeitschrift fiir Ethn ologie " XXI, Berlin , 
1889. p. 411-'8); I<~. G. REINIfOLO-MOLLI'.:R., Die Kran kheita- und H eilgouheilen 
de. Lamaf8mUfl (. Anthropos l , XXII, 1927, p. 956-991). H UXMEL a entrepris une 
analyse hIStorique du Bon, en le comparant nOIl seule ment avec les chamanismes d u 
Ce!ltre et ~u Nord de l' Asie, mais a ussi a vec les conceptions rcli~ieuses du Proche
Orient a~clen et des Indo-européens; cr. Grundzüge einer Urge6chlchte der tibetÎ.schen 
KultW' (m « Jahrbuch des Museums rür Vôlkerkunde ", XIII, 1954, Leip:r.ig, 1955, 
p. 73-134) , spéciaJement p. 96 sq. ; id .• EurasiatÏ8che Traditionen in der tibetischen 
Bon-Reli8ion (in . Opuscul a ethnologica memoriae Ludovici Biro sacra •• Budapes t 
1959, p. 165-2 t2 ), en particulier p . 198 sq . ' 
(t) NUBUY-WOJllOWITZ, Oracle" p. 425. Cf. aussi J . MORR IS, LÙIÎflK wilh the 
upchaA (Lo ndres, 1938), p. 123 sq . (description de la transe d'une médium). Selon 
HERMAN N!!, le cha manisme lepcha n'est pas identique a u Bon-po mais représente un e 
forme plus archaïque de chamanis me; cr. The Indo-Tibetalls (Bo mbay, '1 954), 
p. 49-58. 
!2) .NU ESIt.Y-WO.n.OWITZ, Oraclu, f.' '128_ Chez les Lepcha également, la chamane 
Ulvl~e l'esprit du mort a entrer en el e ava nt qu'il so it conduit d:ms l'au-dela; cr. id. , 
Anctent /Ï'unual CU~lnoni~s of the ùpchas (in . Eastern Anthropologis t ", V, 1, 
Lucknow, 195 t , p. 2? -39), p. :.i:i sq. 
(3) .T~x te tradUit par H . HOFPlllANN, Quellen ::ur Ceschichte der tibtlischtn Bon
Rell' Ion, p . 274. 
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dis que ses huit disciples étaient assis sur les huit rayons, peut bien 
représenter une survivance d'une tradition semblable , (1). Il est 
probable qu'à l'origine, le véhicule était le tambour chamanique, 
remplacé plus tard par la roue, symbole bouddhiste. La cure du cha
man Bon comporte la recherche de l'Ame du malade (cf. H. Hoffmann, 
Quellen, . p. 117 sq.), technique spécifiquement chamanique. Une 
cérémome analogue prend place lorsque l'exorciste tibétain est appelé 
à guérir un malade: il entreprend une quête de l'âme du patient (2). 
Le rappel de l'âme du malade exige parfois un rituel extrêmement 
complexe impliquant des objets (des fils de cinq couleurs différentes, 
des flèches, etc.) et des effigies (3). René de Nebesky-Wojkowitz a 
récemment mis en valeur d'autres éléments chamaniques dans le 
lamaïsme tibétain (cf. Oracles, p. 538 sq.). Dans l'oracle de l'État, la 
transe prophétique, indispensable à la divination cérémonielle, pré
sente un caractère parachamanique très accentué (4). 

Le lamaïsme a conservé presque intégralement la tradition cha
manique des Bon. Même les plus fameux maltres du bouddhisme 
tibétain passent pour avoir opéré des guérisons et fait des miracles 
dans la plus pure tradition du chamanisme. Certains éléments qui 
ont contribué à l'élaboration du lamaïsme sont vraisemblablement 
?'origine ta~trique et, peut-être, indienne. Mais on ne peut pas tou
Jours en décider; lorsque, d'après une légende tibétaine Vairochana 
le disciple et le collaborateur de Padmasambhava, exp~lse du corp~ 
de la reine Ts'epongts'a l'esprit de la maladie sous la form e d'une 
épingle noire (5), sommes-nous devant une tradition indienne ou 
tibétaine? Padmasambhava ne fait pas seulement preuve de la capa
cité bien connue de vol magique des Boddhisattvas et des arhats 
car lui aussi traverse les airs, s'élève au Ciel, et devient Boddhisa ttva: 
Sa légende accuse également des ~raits purement chamaniques : sur 
le toit de sa maison, il danse une danse mystique vêtu uniquement 
des. sept parures en os , (Bleichsteiner, p. 67), ce qui nous ramène 
au costume du chaman sibérien. 

On connalt le rôle tenu par les crânes humains et les femmes dans les 

(t) NIlBESKY-WOaowlTz. Oracks. p. 542. Sur la divination par Je tambour des 
~rêtr:es Bon du Sikkim el du Bhou tan, techniq ue comparable a ceUe des cha mans 
Sibériens, cf. id .• TÎbetan Drum Divination, • Ngamo 1 (in « Ethnos 1 XVII t 952 
p. 149-57). ' , 
(2) cr. la. descriplion d'une séance a vec un exorciste de Lhassa da ns S. H . RIB8A.CH 
Drolpa Namgyal. Ein Tibeûrkben (Munich et Planegg. 1940). p. 187 sq. j cl. aussi 
H . H OPFMANN, Quelkn, p . 205 sq. 
(3) Cf. le te xt~ du ~Vlll' :siècle, tr~~uit et co~menté par F. D. LuslNc. Calling the 
So!,l.: a Lamaut Rituel. (m • ~IIUtIC .and Orlen~ Studies: a Volume Presented 10 
WIUlam Popper on the OccasIOn or hlS Seventy-Flrth Birthday October 29 1949 1 

W. J. FISCHEL, éd., Berkeley et Los Angeles, 195 1, p. 263-84)_ • " 
(4) NBUSl.Y-WOJJtOWITZ, Oraclu, p. 428 sq . ; ct. aussi id. Das tibeti,che Staau
o.raJrel (in. Archiv für Vôlk~rkunde .•• .In, Vienne .. 1948, p. 136-55) , et , plus particu
hère ment, D. SCIiROOP.l\, ZIU' ReliGion de,. TUJ en de. Sininggebietes (Kulcunor) 
t r

., partie,l p. 27-33, 8'16, 850; 2' partie. p. 23'-48, et id., Zur S ,ruktu,.!ks Schama~ 
nI,lntu, p. 86'-68, 8?2-73 (su r le gurtum [chaman) du Kouk()u-no~). 
(5) R. BI.EICIf STf. INt-:II., L'J!glütjaune, p. 71. 
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cérémonies tantriques (1) et lamaïstes (2) . La danse dite du squelette 
jouit d'une importance toute spéciale dans les 8céna~i.o8 ,dramatiques 
appelés tcham qui se proposent, entre autres, de familIariser les spec
tateurs avec les images terribles des divmltés protectnces qUI surgIs· 
sent dans l'état de bardo, c'est-à-dire dans l'état intermédiaire entre 
la mort et une nouvelle réincarnation. De ce point de vue, le tcham 
peut être considéré comme une cérémo~e initiatique car il ap~orte 
certaines révélations concernant les expérIences posthumes. Or, Il est 
frappant de constater combien ces costumes et ces masques tibétains 
en forme de squelettes rappellent les costumes des chamans de l'Asie 
centrale et septentrionale. Daos certains cas, on a incontestablement 
affaire à des influences lamaïstes, influences trahies d'ailleurs par 
d'autres ornements du costume chamanique sibérien et même par 
certaines formes de tambour. Mais il ne faut pas se presser de conclure 
que le rôle du squelette dans le symbolisme du costume chaman~que 
de l'Asie septentrionale remonte umquement à une mfluence lamruste. 
Une telle influence si elle s'est réellement exercée, n'a fait que raffer
mir des conceptio~s autochtones très anciennes, touc~ant la s~crali~é 
de l'os de l'animal et, par voie de conséquence, de los humam (VOIr 
plus haut, p. 137 sq.). Quant au rôle de l'image de son propre s~ue
lette, si important dans les techmques médIta tives du bouddhIsme 
mongol, n'oublions pas que l'initiation du chaman esqUImau comporte 
également la contemplation de son propre squelette; on se rappelle 
que le futur angakok dépouille par la pensée son corps de la chair et 
du sang, de manière à n'en garder que les 08 (cf. plus haut, p. 65). 
Jusqu'à plus ample informé, nous inclinons à croire ,\ue ce type ~e 
méditat ion appartient à une couche arohaïque de sptr1tu~hté, pre
bouddhiste, qui se fondait d'une manière quelconque sur 1 IdéologIe 

(1) Voir ELUDE, Le YOg Cl, p. 291" sq. , sur les Aghorl et les K.âp~ika (. porte~rs d~ 
crânes _). Il est vraisemblable que ces sectes ascétiqu~s et orgJ~s.tlques ~ la fOlS, q,Ul 
pratiquaient encore le cannibalisme à la .fin du XIX ' SIècle (cf. ,b~~.) a':'81en t,a~slmtlé 
certaines traditions aberrantes ayan t trwt au culte des crânes (qullmphque d ailleurs, 
mainte fo is la manducation rituelle des parents i cf. p. ex. la coutume des Issédons 
notée par Hérodo te, IV, 26). Sur les précédents .préhlStoriques du culte de~ crânes, 
cf. H. BRBUIL et H. OBERMAIER, Crdnes pClMolithlques fw;on nu e~ co.upe (. L Anthro
pologie " XX, 1909, p. 523-530) i P . W.ER.N BRT,. L' An~hropophagle ~ltlUUe et la chasse 
aux Uks aux époques actuelk el paléohth,q~ (10 • L Anthropologie " XLVI, 1936, 

. 33·4.3) ; id., Cul~ de. crdnes. Repris~ntalÎons des e,pri~ .des défu~lts el de, anclln8 
tn M. OOME, R. MORTIER et al., Hislol1'e géné!aù .des reÜt.lo!'" Pans, 5 vol., 1944-51, 
p. 51.102) , pauim; J . MUI NGBR, Vorge.chu:hùlCM Rehg lon, p. 112 sq., 220 sq., 

24S ''1. . C . 1 P d· f (2) C . W. W. RO CItHILL, On the Use of Skulls inLamaut eremonle.' rocee mgso 
the Amcrican Oriental Society., XL, 18.88, Ne'!l Haven, 1890, p. x XIV-XX~I) iB. LA UFBR, 
Use of Human Skulls and Bones in T,bd (Field Museum of Na~ural . HlSto~{',l?epart
ment of Anthropology Publication X, Chicago, 1923). Les Tlbétams utilisaient les 
crânes de leurs pères tout com me I ~s I~é~ons (ibid., p. 2) ma~s , auj?~rd'hui, le culte 
familial a disparu et, d '~ près LA,!F&R (,.b ld:, p. 5 ), I~ r:01e magu~~ .rel lgleux ~es crânes 
semble être une innovatIOn tantrique (çlvatste). MalS il est pOSSible que les mfluences 
indiennes se soien t superposées à un ancien fond de croyances loc~les; cf. le rOle 
religieux et divinatoire des crAnes. des cham~ns ~he:r: les Yukaglur (JOCJlELSON, 
The Yukaghir, p. 165). Sur les rela LlOns proto-hlstorlQ,ues en tre le culte d~s crAnes et 
l'idée de renouyellement de la vie cosmique, en Chme et en IndonéSie, cf. Carl 
l-J BN TZB, Zur ur. prUn«liche Becku lunt de. chine.i.chen ~icJ~1U t 'oll = K opf 
(_ Anlhropos _, XLV, 1950, p . 80 1-820). 
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des peuples chasseurs (la sactalité des os) et avait pour objet d' « ex
traire» l'âme de son propre corps en vue du voyage mystique, c'est
à-dire de l'extase. 

Il existe au Tibet un rite tantrique, nommé tchoed (gtchod), de 
structure nettement chamaniste : il consiste à offrir sa propre chail' 
à dévorer aux démons, ce qui rappelle étrangement le dépècement 
initiatique du futur chaman par des, démons, et les âmes des ancê
t res. Voici le résumé qu'en donne R. Bleichsteiner : , Au son du tam
bour fait de crânes humains et de la trompette taillée dans un fémur, 
on se livre à la danse et l'on invite les esprits à venir festoyer. La puis
sance de la méditation fait surgir une déesse sabre au clair; elle saute 
à la tête de celui qui présente le sacrifice, elle le décapite et le dépèce; 
alors les démons et les bêtes f.uves se précipitent sur ces débris 
pantel.nts, en dévorent la chair et en boivent le sang. Les paroles 
prononcées font allusion à certains Jatakas , qui racontent comment 
le Bouddha, au cours d'incarnations de jadis, livra sa propre chair 
à des animaux affamés et à des démons anthropophages. Mais 
en dépit de cette affabulation bouddhiste, le rite, conclut Bleich
steiner, n'est qu'un mystère sinistre remontant à des temps plus 
primitifs. (1). 

On se souvient qu'un rite initiatique similaire se rencontre chez 
certaines tribus nord-américaines. Nous sommes, dans le cas du tchoed, 
en présence d'une revalorisation mystique d'un schéma d'initiation 
chamanique. Le côté « sinistre» est plutôt apparent: il s'agit d'une 
expérience de mort et de résurrection qui est. t erri.fiante! co~me 
toutes les expériences de cette classe. Le tantrtsme mdo·tlbétam a 
spiritualisé encore plus radicalement le schéma initiatique « de la 
mise à mort )j par les démons. Voici quelques méditations tantriques 
ayant pour objet le dépouillement du corps de ses ch. irs et la contem
plation de son propre squelette. Le yogin est invité à se représenter 
son corps comme un cadavre, et sa propre intelligence comme une 
Déesse irritée, ayant une face et deux mains et tenant un couteau et 
un crâne. « Pense qu'elle tranche la tête du cadavre et qu'elle coupe 
le corps en morceaux et les jette dans le crâne en offrande aux divi
nités ... » Un autre exercice consiste à se voir comme un « squelette 
blanc, lumineux et énorme, d'où sortent des fl ammes si grand~s 
qu'elles remplissent le Vide de l'Univers D. Enfin, une troisiè.mAe. ~édi
tation propose au yogin de se contempler, transformé en dâkml- irritée, 
arrachant la peau de son propre corps. Le texte continue : « Étends 
cette peau a fin de recouvrir l'Univers [ ... ]. Et sur elle amoncelle t ous 
tes os et ta chair. Alors, quand les mauvais esprits sont en pleme 
réjouissance de la tête, imagine que la dâkinî irritée prend la peau et 
la roule [ ... ] et la précipite à terre avec forco, la rédUIsant, amsl que 
tout son contenu à une masse pulpeuse de chair et d'os, que deJ 

(1) R. BUICBSTl! t NBR, L'J5glile jauM, p. 19:1-95. Su~ le gldod, v. aussi Alexand ra 
thvlD-NEIL, Mystiques et Ma«icien. du Thloet (ParIS, 1929) , p. 126 sq.; ELiADII: , 
Le YOgCl, p. 321 sq. 
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hordes de bêtes sauvages, produites mentalement, vont dévorer .. . , (1). 
On se rend compte, par ces quelques extraits, de ]a transformation 

que peut s~bir un. schéma chamanique lorsqu'i] est intégré dans un 
système plulosophlque complexe, comme le tantrisme. L'important 
pour nous est la survivance de certains symboles et méthodes chama
niques jusque dans des techniques de méditation très élaborées et 
orientées vers d'autres buts que l'extase. Tout ceci illustre assez il 
nous semble, l'authenticité et la valeur spiritueHe initiatique 'de 
mainte expérience chamanique. 

Soulignons enfin brièvement quelques autres éléments chamaniques 
du Yoga et du tantrisme indo:tibétain. La , chaleur mystique " 
attestée déjà dans les textes védIques, occupe une place considérable 
dans les tech.niques yogico-tantriques. Cette (( chaleuT » est provoquée 
pa~ ~a rétenhon de la respiration (cl. Majjhimanikdya, J, 244, etc.) et 
specIalen;ent par la , transmutation, de l'énergie sexuelle (cf. le 
Yoga IIbetam, p . .168 sq., 201 sq., 205 sq.), pratique yogico-tantrique 
a.ssez obscur~ malS fondée sur le prânayâma et sur diverses « visualisa
tIOns JI. Cer~ames épreuves initiatiques in do-tibétaines consistent juste
ment à vérdier le degré de préparation d' un disciple par sa capacité de 
sécher, directement sur son corps nu et en pleine neige, un grand nom
b~e de draps trem pés, durant une nuit d'hiver (2). Une épreuve simi
laIre caractérise l'initiation du chaman mandchou (plus haut, p. 104), 
et 1,1 est probable que nous sommes ici devant une influence lamaIste. 
MaIS la « chaleur mystique. n'est pas nécessairement une création de 
la magie indo-tibétai~e i nau,s 8,,:ons cité l,'exemple de ce jeune esqui
mau du Labrador qUI resta cmq JOurs et CInq nuits dans la mer glacée 
et qUI, ayant prouvé qu'il n'était pas même mouillé obtint immédiate
ment le titre d'angak?k. L~ chaleur intense provo~uée dans son pro
pre corps est en relatIOn dIrecte avec la « maltrisB du feu» et on est 
fondé à considérer cette dernière technique comme ext~êmement 
arch arque. 

De struct.ure chamanique également ce qu'on a appelé Le Liere des 
morts tl.bétam (3). Bien qu'il ne s'agisse pas rigoureusement d'un guide 
psychopompe, on peut comparer le rôl? du prêtre qui récite, à l'usage 
du tr~passé, des textes rItuels sur les Itinéraires post-mortem, avec la 
fonctIon du chaman altaïque ou golde qui accompagne symbolique
ment le mort dans l'au-delà. Ce Bardo thOdol représente un stade inter-

(1)le Lama !<asi DA;-"A-SAMOUP (lrad .) et W . Y . EVAN' S-WENU (éd.), Le Yoga tibétain 
et 8 doctrVte8 8eC,.el!8 (trad. fr., Paris, 1938), p. 315 sq., 332 sq. C'est, vraisembla-

Ible~ent, .à. des méditations de ce genre que s'adonnent certains yogins indiens dans 
es cllnetlêres. 
(2) En tibétain ce tte . chaleur psychique. porte le nom de gtlÎnHno (prononciation : 
tou~o) . • pe.s draps sont plongés dans J'eau elacée ; ils y gèlent el en sortent raid is. Cha
tUèn es diSCiples en enroule un autour de lUi et doit le dégeler et le sécher sur son corps. 
n s que le ,hnfc ~t sec, on le ~epl.ontr~ dans l'eau et Jc candidat s'en enveloppe de 
leouleau. L op ration se pOUrsUit amsl Jusqu'au lever du jour. Alors cclui qui a séché 
NP us A~ran~ nombre de. ~raps est proclam é le premier du concours ...• (A. DAVID _ 

ti8~~'Stu~~tlqut'I'I et A!laglCUn8 du Thibtt, p. 228 sq.). Ct. aussi S. Hur,ufl':L, Lamai8-
len, ,p. ~ sq. 

R;JVANS-WENTZ (éd.) et Lama Kasi DAWA-SA MDUP (trad .), The Tibttan Book of the 
texte' t~n:;ai;.q·àUI,n 1 ~1'ln ad' un frère e~ croyance ou un ami affectionné, doit lire le 

orel e u mort, mais sans la toucher. 
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médiaire entre le récit du chaman-psychopompe et les tablettes orphi
ques, qui indiquaient sommairement au trépassé les bonnes directions 
à prendre dans son voyage de l'au-delà i il présente également nombre 
de traits communs avec les chants funéraires indonésiens et poly
nésiens. Un manuscrit tibétain de Touen-houang, intitulé Exposé du 
chemin dit mort et traduit récemment par Marcelle Lalou (1), décrit les 
directions à éviter, en premier lieu le .. Grand Enfer :l, qui se trouve à 
8 000 yojana sous terre et dont le Centre est de fer enflammé. , A 
l'intérieur de la maison de fer, dans les enfers de toute sorte, d'in
nombrahles démons (râk~asa) tourmentent et affiigent en brûlant, 
rôtissant et coupant en morceaux ... Il (2). L'Enfer, le pretaloka, le 
monde (Jamblld"îpa) et le Mont Meru se trouvent sur le même axe, 
et le trépassé est invité à se diriger directement vers le Meru, sur le 
sommet duquel Indra et 32 ministres trient les te transmigrants » 
(M. Lalou, p. 45). Sous le vernis des croyances bouddhistes, on recon
nait facilement l'ancien schéma de l'A xis Jfundi, les communications 
entre les trois zones cosmiques et le Gardien qui trie les âmes. Les 
éléments chamaniques sont encore plus transparents dans le rite funé
raire comportant l'insertion de l'âme du défunt dans son effigie (cr. 
plus haut, p. 174 sq., la description d' un rituel golde analogue). L'effigie 
(ou name-card) figure le défunt agenouil lé, les bras levés en un 
geste de supplication (3). On invoque son âme : « Que le mort dont 
l'effigie est fixée à cette carte vienne ici. Que la conscience de celui qui 
a quitté ce monde et est en passe de changer de corps se concentre sur 
cette effigie symbolique, qu'il soit déjà né dans l'une des six sphères 
ou qu'il erre encore dans l'état intermédiaire, où qu'il se trouve ... » 
(ibid., p. 266). Si l'un de ses os est encore disponible, on le place sur 
la name-card (ibid., p. 267). On s'adresse encore au défunt: , Écoute, 
ô toi qui erre parmi les illusions d'un autre monde! Viens à cet endroit 
des plus enchanteurs de notre monde humainl Ce parapluie sera ta 
place, ta protection, ton autel consacré. Cette effigie est le symbole de 
ton corps, cet os le symbole de ta parole, ce bijou le symbole de ton 
esprit ... 0, fais de ces symholes ta demeure! » (ibid.). Puisque l'on 
croit que le défunt est susceptible de renaltre dans n'importe laquelle 
des six sphères de l'existence, on s'efforce de le libérer .. de chacune 
d'elles à son tour en déplaçant son effigie autour des pétales de 
lotus de telle manière qu'il progresse des enfers à la sphère des esprits 
malheu reux, puis à celles des animaux, des hommes, des titans et des 
dieux . (ibid., p. 268). Le but du rituel est d'empêcher l'âme de s'in
carner dans un de ces six mondes et de la forcer, au contraire, à attein
dre la région d'Avalokiteivara (ibid., p. 274). Mais les t echniques qui 
visent à faire entrer le défunt dans une effigie et à le guider à travers 
les enfers et les mondes extrahumains sont purement chamaniques. 

(1) Marcelle LALou, Le Clumin tk8 mo,.t8 dan. le. c"oyance8 cU J{au~-A8ie (1 Revue 
de l'Histoire des Religions J , CXXXV, Paris; 1949, p. 42-48). 
(2) l bid., p. 44. cr. la Montagne de Fer rencontrée par le chaman altalque dans sa 
descente aux enfers. Les tortures infligées par les ,.âk~(Ua rappellent en tout point les 
rêves ilütiatiques des chamans sibériens. 
(3) D. L. SNKLLGI\OVB, Buddhi.t Himalaya (New York,1957), p. 265. 
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Au Tibet, nombre d'autre. idée. et technique. chamaniques ont 
survécu dans le lamaIsme. Ainsi, par exemple, les lamas-sorciers 
luttent entre eux par des moyen. magiques tout comme le font les 
chamans .ibérien. (B1eichsteiner, op. cit., p. 187 .q.). Le. lamas 
commandent à l'atmosphère exactement comme les chamans (ibid., 
p. 188 sq.), ils volent dans les airs (ibid., p. 189), ils exécutent des 
danses extatiques (ibid., p. 224 sq.), etc. Le tantrisme tibétain 
connaU un langage secret, nommé II: langue des dl1kint " tout comme lcs 
diverses écoles tantriques indiennes utili.sent le • langage crépuscu
laire » dans lequel le même terme peut avoir jusqu'à. trois ou quatre 
significations dilTérentes (1). Tout ceci se rapproche jusqu'à un certain 
point du « langage des esprits. ou du « langage secret. des chamans, 
aussi bien nord-asiatiques que malais et indonésiens. Il serait même 
très instructif d'étudier dans quelle mesure les techniques de l'extase 
mènent à des créations linguistiques, et de préciser leur mécanisme. 
Or, on sait que la u langue des esprits» des chamans, non seulement 
s'efforce d'imiter les cris des animaux, mais contient un certain 
nombre de créations spontanées qui s'expliquent vraisemblablement 
par l'euphorie pré-extatique et l'extase. 

Cette rapide revue des matériaux tibétains a permis de constater, 
d'une part, une certaine ressemblance de structure entre les rites et les 
mythes Bon-po et le chamanisme et, d'autre part, la survivance des 
thèmes et des techniques chamaniques dans le bouddhisme et le 
lamaïsme. « Survivance, n'exprime peut-être pa, assez clairement le 
véritable état des choses; il faut plutôt parler d'une revalorisation des 
anciens motifs chamaniques et de leur intégration dans un système ·de 
théologie ascétique où leur contenu même a subi une altération radi
cale. Rien d'ailleurs que de normal, si l'on songe que la notion même 
de l' « âme • - fondamentale dans l'idéologie chamanique - change 
complètement de sens à la suite de la critique bouddhiste. Quel que 
soit le degré de régression du lamalsme par rapport à la grande tradi
tion métaphysique bouddhiste, on n'a pas pu y revenir à la concep
tion réaliste de l' • âme " et ce seul point suffit à distinguer les 
oontenus d'une technique lamaïste de ceux d'une technique chama
nique. 

D'un autre côté, comme nous le verrons bientôt, l'idéologie et les 
pratiques lamalstes ont pénétré profondément en Asie centrale et 
septentrionale, contribuant à donner à nombre de chamanismes 
sibériens leur physionomie actuelle. 

PRATIQUES CHAMANIQUES CHEZ LES LOLOS 

Comme les Thai, comme les Chinois (2), les Lolos savent que les 
premiers hommes circulaient librement entre la terre et le ciel; à la 

g~ 
Cf. ELuoa, Le Yoga , p. 251 sq. 

2 H. MA5Pho, Ugendu mythologiq/Ui' .~M le Chou hing (~ Journal Asiali9ue " 
. IV,. 1924, p. 1-10~), p. 94. sq. j F. KllChl Nu ... uw.l, Die WellIJnfthag. In der 

Japatu.chen Mythologu, p. 3U" sq. 
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suite d'un « péché " le chemin a été coupé (1). Mais, en mourant, 
l'homme retrouve le chemin du ciel: c'est, au moins, ce qui ressort de 
certains rituels funéraires, où le pimo, prêtre chaman, lit auprès du 
mort des prières où il est question des béatitudes qui lui échoiront au 
ciel (Vannicelli, op. cit ., p. 184). Pour atteindre celui-ci, le trépassé doit 
passer un pont: aux sons mêlés du tambour et du cor, d'autres prières 
sont dites qui guident le mort vers le pont céleste. A cette occasion le 
prêtre-chaman enlève trois poutres du toit de la maison, pour qu'on 
puisse voir le ciel; Popération s'appelle« ouvrir le pont du ciel" (Van
nicelli , p. 179-180). Chez les Lolos du Yün-nan méridional, le rituel 
funéraire est un peu différent. Le prêtre-chaman accompagne le cer
cueil en récitant ce qu'on appelle Cl le rituel du chemin» j le texte, après 
avoir décrit les lieux que le mort traverse entre sa maison et la tombe, 
poursuit en mentionnant Jes villes, les montagnes et les fl euves qu'il 
aura à franchir avant d'atteindre les monts Taliang, la patrie d'origine 
de la race lolo. De là, le mort se dirige vers l'Arbre de la Pensée et 
l'Arbre de la Parole, et pénètre aux Enfers (2). Laissant de côté la 
différence qui sépare les deux rituels touchant la région vers laquelle se 
dirige le mort, remarquons le rôle de psychopompe rempli par le cha
man; 10 rituel doit être rapproché du Bardo thOdol tibétain et des 
lamentations funéraires indonésiennes et polynésiennes. 

La maladie étant interprétée comme la fuite de l'âme, la guérison 
comporte l'appel de l'âme : le chaman lit une longue litanie dans 
laquello l'âme du malade est priée de revenir des monts, des vallées, 
des fl euves, des forêts et des champs lointains, de tout lieu où ene erre 
(Henry, p. 101; Vannicelli, p. 174). Même rappel de l'âme chez les 
Karens de Birmanie, qui traitent d'ailleurs d'une manière similaire 
les u maladies l) du fiz, en priant son « âme» de revenir aux récoltes (3). 
Comme on le verra bientôt, la cérémonie se rencontre également chez 
les Chinois. 

Le chamanisme lolo semble avoir subi l'influence de la magie chi
noise. Le couteau et le tambour du chaman lolo, comme d'ailleurs les 
noms des « esprits " portent des noms chinois (Vannicelli, p. 169 sq.). 
La divination est pratiquée à la manière chinoise (ibid., p. 170). Et 
un des rites chamaniques lolos les plus importants, l' " échelle des 
couteaux :l, se rencontre également en Chine. Ce rite se pratique à 
l'occasion des épidémies. On construit une double échelle faite de36 cou-

(1) Luigi VunucBLLf, La reU,ioM dei Lolo, p. 4.4.. 
(2 ) A. HBNRY, The Lolos and Other Tribe. of We.U1'1l China (- Journal of the Royal 
Anthropological Institule ., XXXIII, 1903, p. 96-107), p. 103. 
(3) Cf. Rév. H . l. MARSHALL, TM Karen, Peopk o{ BUl'ma: a Study in AnthropoloÇY 
and Ethnol0&tl (Colombo, 1922), p. 245 ; VANMICELLl, p. ~ 75; ~LI :\DI, ; Traili d'hll
toire ch. nlig'D~. p. 291. Le ral?pel de l'âme du malade fal.t part~e mtégrante du céré
monial chamantque des Kachms et des Palaungs de Btrmante, des Lakhers, des 
Garos et des Lushais de l'Assam; cr. FRAZBR. A{u,math, p. 216-20. Cr. aussi Ncuy!!'f
YAN-1.1I0AN, Ù Repéchage ch l'âme, avec une note ,ur le, Mn et lelf phdch d'aprA, lu 
crr;,yance. tonhinoile. act/Uille. (in. Bulletin de l'l!":cole française d'Extrême-Orient" 
XXXIII , Hanoi, 1933, p. 11·34. ). Sur les Lambours métalliques dans le culte des 
mort.8 des Garos, des Karens et d'autres peuples apparentés, cr. H III!'fB-OELDBRN, 
B~utung und Jlerhun{' ch, iiltuten hinurindilchen Metallt,ommtln (Kenelgong.) 
(1 Asia Major., VIII, Leipzig, 1933, p. 519-5:37) . 
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teaux et le chaman, pieds nus, monte jusqu'au sommet et descend de 
l'autre côté. A cette occasion on chauffe à blanc quelques lames de ferde 
charrue et le chaman doit passer dessus. Le P. Lietard observe que ce 
rite est t proprement lolo car les Chinois recourent toujours aux cha
mans lolos pour l'accomplir (Vannicelli , p. 154-55). On a probable
ment aITaire à un vieux rite chamanique modifié sous l'influence de la 
magie chinoise. En eITet, les formules prononcées {~urant cet~e ~é ré. 
monie sont en langue lolotte , seuls les noms des esprits sont ~hmOls: 

Ce rite nous parait très important. Il comporte, en effet, 1 ascenSIOn 
symbolique du chaman sur un escalier, variante de l'ascension à l'aide 
d'un arbre, d'un poteau, d'une corde, etc. 11 est accompli en cas d',épi
démies c'est-A-dire en cas d'extrême danger pour la communaute, et 
quoi q~' il en soit de la significati?fi actuelle, le sens ori~inaire impli
quait l'ascension du chaman au Cwl pour rencontrer le Dieu céleste et 
le prier de mettre fin A la maladie. Le rôle ascensionnel de l'escalier se 
retrouve ailleurs en Asie et nous aurons l'occasion d'y revenir. Ajou
tons pour l'instant que l~ chaman chingpo de la Ha~te Birmani~ p~a
tique l'ascension d'un escalier de couteaux A l'OCcaSIO? de so~ l~ltla
tion {il. Le même rite initiatique se retrouve en Chme, malS 1~ est 
probable que nous avons aITaire, dans ce ca~, ~ un b~ritage protoillsto
rique commun A tous ces peuples (~olos, ClllnOls, Chmgpos, ~t?,), car le 
symbolisme de l'ascension chamamque se rencontre en de~ regIO~s tro~ 
nombreuses et trop éloignées les unes des autres pour qu on pUlSs~ IUl 
assigner une. origine . historique précise. Des traces d'un chamamsme 
du type de celui qu'on trouve en Asie centrale se renco?trent c~ez. les 
chamans des Méos blancs d'Indochine. La séance conSiste en llmlta
tion d'une chevauchée i le chaman est censé aUer à la recherche de 
l'âme du malade, qu'il réussit d'ailleurs toujours A capturer. D~ns 
certains cas particuliers, le voyage mystique comporte une ascenSIOn 
céleste. Le chaman exécute une série de bonds et on dit qu'il monte au 
ciel (2). 

CHAMANISME CHEZ LES Mo-so 

Des conceptions très proches de celles du Li"" des morts tibétain se 
rencontrent chez les Mo-so ou Na-khi, populations appartenant à la 
lamille tibéto-birmane et vivant depuis les débuts de l' ère chrétienne 
dans le sud-ouest de la Chine et spécialement dans la province Yun-

(1) Hans J. WElutLI, Beitrag : ur Ethnolo:~ der ChinKfaw. (Kachin) "on Ober-Durma 

!_ Internationales Archiv fUr Ethnographlc " Su pp . XVI , Leyde, 1904), p. 54 
d'après Sladen). Le chaman chingpo (tum8a) utilise, lui aussi, un - langage secrel. 

(ibid., p. 56) . La maladie cst interprétée commc le rapt de l'âme ou comme son v~.8'~
bondage (ibid. ). Cf. aussi Y u LE, The Book of Su Marco Polo, Il, p. 97 sq . Sur ~ 101-
tiation du Mwod ft/ad des Thai noirs du Laos, voir Pierre-Bernard LUONT, Pral'qlU' 
midicaU' th. Thai noirs du Laos rk l'ou~s' (in _ Anthropo& " LIV, 1959, p. 819-40), 
p.825-21. 

!2) Cf. G. MORECHAHD, Prindpauz traiu du chamallÏlnu méo blanc en J1UÙ)ch ine 
in _ Bulletin de l'gcole française d'Extrême-Orient " XLVII, 2, HanoI, 1955, 

p. 509-46), en particulier p. 51:1 sq., 522 8q . 
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nan (1). D'après Rock, l'autorité la plus récente et la mieux inlormée 
en la matière, la religion des Na-khi serait du pur chamanisme Bon (2). 
Ce fait n'exclut nullement le culte d'un Btre suprême céleste, Më, 
très voisin par la structure du dieu chinois du ciel, Ti'en (Bacot, 
p. 15 sq.). Le sacrifice périodique au Ciel est même la cérémonie la 
plus ancienne des Na-khi ; on a des raisons de croire qu'il était déjà 
pratiqué du temps où les Na-khi nomadisaient sur les plaines herbeuses 
du nord-est tibétain (3). A cette occasion les prières au Ciel sont suivies 
de prières à la Terre et au genévrier, l'Arbre Cosmique qui soutient 
l'Univers et se dresse au « Centre du Monde. (Rock, The Muan bpo 
Ceremony, p. 20 sq.). Comme on le voit, les Na-khi ont conservé la 
substance de la loi des pasteurs de l'Asie Centrale : le culte du ciel, la 
conception des trois zones cosmiques, le mythe de l'Arbre du Monde 
qui, planté au Centre de l'Univers, le soutient de ses .mme branches. 

Après la mort, l'âme devraitfmonter au Ciel. Mais il laut compter 
avec les démons, qui la forcent à descendre aux Enfers. Le nombre, la 
puissance, l'importance des démons ont donné à la religion des Mo-so 
son aspect si proche du chamanisme Bon. En effet, Dto-mba Shi-lo, le 
fondateur du chamanisme Na-khi, est passé dans le mythe et le culte 
comme le vainqueur des démons. Quoi qu'il en soit de sa personnalité 
« historique " sa biographie est totalement mythique: il nalt du côté 
gauche de sa mère, comme tous les héros et les saints , s'élève immédia
tement au Ciel (comme le Bouddha) et épouvante les démons. Les 
dieux lui ont donné le pouvoir d'exorciser les démons et « de guider les 
âmes des morts au royaume des dieux. (Rock, Studies, l , p.i8). Il est 
à la fois psychopompe et Sauveur. Comme dans d'autres traditions de 
l'Asie centrale les dieux ont envoyé ce Premier Chaman pour défendre 

(t ) Cf. Jacques BACOT, u. Mo·.o (Leyde, 1913); Joseph F. ROCI:, The Ancien! 
Na·khi Kingdom of Southwe.t China, (Harvard-Yenchin Institute Monograph Series, 
vol. IX, Cambridge, Mass., 2 vol., 1941). 
(2) Joseph F. ROCI, Studies in Na-khi Literalure .. 1. The Birth and Orifin of Dto-mba 
Shi-lo, the Fourukr of lM Mo-so ShamanÎBm Accordin, to MO-la Manrucripu (1 Artibus 
Asiae _, VII, 1-4, Leipziif, 1937, p.· S-85: le même texte dans le _ Bulletin de l'gcole 
Française d'Extrême-Orient " XXXVII, HanoI, 1931, p. 1·39): JI. The No-khi 
H6. Ùli p'i or tM Road the Cadi Decitk (- Bullelin" ibid., r. 40·119). Le même auteur a 
récemment publié des ContributiolU t() 'M Shamoni.m 0 Ou Tibeton-Chiru.e Borrkr
land. (in _ Anthropos " LIV, 1959, p. 196-818), dont la première partie est consacrée 
au Ua-bu , le sorcier authentique des Na-khi. Selon toute probabilité, l'office de 
lla-bu était rempli par des femmes dans l'ancien temps (p. 797). Cet office n'est pas 
héréditaire et la vocation est déclarée par une crise presque psychopathique; la 
personne destinée à devenir un Ua·bu danse jusqu'au temple d'une divinité gardienne. 
- On suspend un certain nombre de foulards rouges à une corde 1 au-dessus de l'image 
du dieu. Si la divinité _ agrée i'homme, un des foulards rouges lui tombera dessus •. 
Sinon, • l'homme ... n'est considéré que comme un épileptique ou un fou et on le 
ramène à la maison. (p. 191-98 - un passage qu'il faut ajouter à la documentation 
que nous avons donnée SQus • Cham~nisme et psychopathologie ,; ct. plus haut, 
p. 36 sq.). Pendant la séance, les esprits parlent par la voix du Ua-bu, mais il ne les 
mcarne pas, il n'est pas _ possédé - (p. 800, etc.). Le lia-bu témoign e de pouvoirs 
typiquemenl chamamques : il marche dans le feu et touche du fer chauffé à blanc 

J
P. 80 t). L'étude de Rock contie~l aussi des observations personnelles sur le NdG-pa, 
e. sorcier mo-~o du Yun.nan (Chme) !p. 801 sq.), et s,!r le . run f-ma tibétain, le - gat:

dlen de la FOI' (p.. 806 sq.). Cf. aussI S. H UII.IL, Die Bedeutll.nf du Na-khi far die 
ErforBchll.nf chr tlbeti8chen Kultur . 
(3) J. F. Rocl: , The Muan bp6 Ceremolly or lM Sacri{i.ce to H~a"en a. Practiced by 
the Na-khi (1 Monumenta Serica _, XIII, Pékin, 1948, p. 1-t60), p. a sq. 
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les hommes contro les démons. Le mot dto·mba, d'origine t ibétaine et 
l'équivalent du tibétain ston-pa, « maltre, londateur ou prom ulga
teur d'une doctrine partioulière », indique nett ement qu'il s' agit d' une 
innovation : le " chamanisme» est un phénomène postérieur à l'orga
nisation de la religion na-khi. Il a été rendu nécessaire par l'accroisse
ment terri fiant des «démons J) et plusieurs raisolls donnent à croire que 
cette démonologie s'est développée sous l'influence des idées religieuses 
chinoises. 

La biograpbie mytbique de Dto-mba Sbi-lo contient le schéma de 
l'initiation chamanique, bien qu'avec des adulté rations. Frappés par 
l'extraordinaire intelligence de l'enlant qui vient de natt re, les 360 dé
mons l'enlèvent et le portent fi. à l'endroit où s'entrecroisent mille 
chemins» (o'est-à-dire, au , Centre du Monde ») ; là, ils le 10 nt cuire 
dans un chaudron pendant trois jours et trois nuits j mais, quand les 
~émons soulèvent l e couvercle, l'enlant Dto-mba Shi-lo apparait 
mtact (Rock, S tudtell, l , p. 37). On pense aux ' rêves init iatiques» 
des chamans sibériens, aux démons qui cuisent trois jours le corps 
du futur chaman. Mais comme il s'agit, dans ce cas, d'un Maitre 
exorcisLe qui est par excellence un tueur de démons, le rôle que jouent 
ces démons dans l'initiation est camouflé: l'épreuve initiatique devient 
une t entative d'assassinat. 

Dto-mba Shi-Io , Iraie le chemin à l'âme du t répassé •. La cérémonie 
Cunéraire s'appelle justement zhi mii., « le chemin-désir ., et les nom
breux t extes qu'on récite auprès du cadavre constituent un pendant 
au L i.," des morts tibétain (1). Le jour des luné railles les officiants 
déploient un long rouleau ou une étoffe sur laquelle s~nt peintes les 
diverses régions infernales que le trépassé doit traverser avant d'at
t eindre Je royaume des dieux (Rock, S tudies, Il , p. 41). C'est la carte 
de l'itinéraire compliqué et dangereux au oours duquel le mort sera 
guidé par le chaman (dto-mba). L'Enler est const itué de neul enceintes, 
auxquelles on accède après avoir passé un pont (ibid., p. 49). La des
cente est dangoreuse car les démons bloquent le pont ; le dto-mba a 
justeme~t pour mission de« frayer le chemin ». En ne cessant d'invoquer 
le PremIer Chaman (2), Dto-mba Sbi-lo, il parvient à conduire 10 
mort, d'enceinte en enceinte, jusqu'à la neuvième et dernière. Après 
c~tte descente pa~mi le,s démons, le trépassé gravit les sept Montagnes 
d Or, arrIve au pIed d un Arbre dont le sommet porte « la médecine 
d'immortalité " et pénètre finalement dans le royaume des dieux (3). 

(t ) Voir la traduction commentée qu'en donne Roclt. Studi~,. II . p. 46 sq., 55 qs. 
Le nom bre de ces textes est considérable (ib id., p. 40) . 
(2) En effet, ~ous ~ rituels funéraires répètent en quelque sorle la création du 
monde et la biographie de Dto-mba Shi-Io ; chaque texte com mence par évoquer la 
co~mogonie et raconte ensuite la naissance miraculeuse et les gestes hérolques de 
Shl.l~ dana sa lutte con tre les démons. Cette réactualisation d'un illud ~mpu~ 
mythique el de l'événemen t primordial qui a révélé l'efficacité des gestes du Premier 
Chaman - gestes devenus par]a ! uite exemplaires et répétables ad infinitum - est 
le comportement. normal de l'homme archatque : cr. ELIADE. My,h~ th l 'ét~rntl ,.~tou,., 
{> . ....... sq. et pa8l1m. 
(3) RoCK, S~udieB, Il . p. 91 s~ .• t 01 sq. Voir aussi id. , l'h~ ZlIi Mtl Fune,.al Ceremony 
of~Jae Na-kil, of ~OU'hIWlB' Cluna : DeBcl"ibed and l'l'anBla~d fl"om Na-khi M anusc,.iptB 
(Vienne et MOdhng, 1955), p. 95 sq .• 105 sq., H6 sq., t 99 sq. et pa .. im. 
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En sa qual ité de représentant du Premier Chaman Dto-mba Shi-Jo 
le dw-m.ba réussi~ à" frayer. le ~hemin . du mort et à le guider pormi 
les e~cemtes de 1 Enfer, où Il r.lsquerait autrement d'être dévoré par 
l~s demons. Le dto-mba condUIt le trépassé symboliquement , en Jui 
lisant les textes rituels, mrus il se trouve touj ours auprès de lui 1: en 
esprit ». Ill'aver ti~ de tous les dangers: a 0 mort, lorsque tu pas'seras 
le pont et le chemlll, t u les trouveras Cermés par La-ch'ou. Ton âme 
sera inoapable d'arriver au royaume des dieux ... » (Rock S tudies Il 
p. 50) . E t il lui communique sur-le-champ les moyens d~ s'en ti;er ~ 
la lamille doit sacri fie r aux démons car ce sont les pécbés du mort qui 
obstruent le cbemin, et la lamille doit racheter ses péchés par des 
sacrifices. 

Ces quelques indications donnent une idée de la fonction du chama
nisme dans la religion na-khi: le chaman a été envoyé par les dieux 
pour défondre les hommes contre les démons ; cette délense est encore 
plus nécessaire après la mort car les hommes sont de grands pécheurs, 
c~ qUI en laIt de drOIt la prOIe des démons. Mais Jes dieux, pris de 
pitIé pour les hommes, ont envoyé le Premier Chaman leur montrer 
le chemin de la demeure divine. Comme cbez les Tibétains la commu
nication entre la Terre, l'Enfer et le Ciel se fait par un Àxe vertical 
l'Axis mund,i. La ~escente ~ost~ume aux Enfers, avec le passage d~ 
pont et la penétratIOn labyrInthique dans les neul enceiates conserve 
encore le schéma initiatique ,: personne ne peut arriver au' Ciel sans 
être auparavant descendu aux Enlers. Le rôle du chaman est aussi 
bien celui d'un psychopompe que d'un mattre initiat eur post-mortem. 
Selon toute vraisemblance, la situation du chaman à l'intérieur de la 
religion na-khi représente un stade ancien par lequel ont aussi dû 
p.ass~r les autres re.ligions de l'Asie centrale; on trouve, dans les mythes 
sibénens du Pr~mIC r C.haman,. des allusions qui ne sont pas sans rap
ports avec la bIOgraphIe mythIque de Dto-mba Shi-Io. 

SYMBOLISMES ET T EC HNIQ UES CHAMA NIQUES EN C III NE 

Il existe en Chine la coutume suivante: lorsque quelqu' un vient de 
mourir, on monte sur le toit de la maison et on supplie l'âme de reve
nir à son corps, en lui montrant, par exemple, un beau vêtement neur. 
Le rit uel es t amplement attesté dans les textes classiques (1) et 
il s'est perpétué jusqu'à nos jours (2) ; il a même lourni à Sung 
Yüh le sujet d'un long poème intit ulé justement « le rappel de 

(
1) Cr. S. COUVJl.EUR (trad.), Li-Ki ; ou, Mémoires SUI' k, bien8éanc~.~, l~, cérémoni~. 
2e éd., Ho-kien·!u, 2 vo l. . 1 9~?) . l , p. 85, 181, 199 sq.; Il . p. H . 125, 20 .... etc.; 
.. ~. M. de GROOT. TM .Rehglo~ .~ystem of China (Leyde, 6 vol.. 1892-1910), l , 

p. - ,. ~ sq; Sur les cOII~eptlo ns clunOises de la vie après ]a mor t. cr. E . EUES, Di~ 
all-ch,,'j~sl8che,! {tIIS~d.,,0l"'lellun8e!, (1. Mitteilungen der Gesellschaft lür Vôlker
kunde :f. J. LClpug, 1933. p. 1-5) ; Id .• The Cod of Death in A ncien, China (1 T'oung 
Pao :f, XXXV. Leyde. 1940, p. 185-210). 

1
2\ cr. p. ex. 1'heo KORNER, Da6 ZUl"ückl'ufen der Seel~ in Ku~i·chou (1 E thnos , 
1 • 4. -5, 1 ':138, p. 108·11 2). ' 
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l'âme» (1). La maladie, elle aussi, implique souvent la fuite de 
l'âme, et alors le sorcier la poursuit en extase, la capture et lui fait 
réintégrer le corps du patient (2). 

La Chine ancienne connaissait déjà plusieurs catégories de sorciers 
et de sorcières, des médiums, des exorcistes, des faiseurs de pluie, etc. 
Un certain type de magicien retiendra surtout notre attention: l'exta
tique, celui dont l'art consistait en premier lieu à « extérioriser » son 
âme, en d'autres termes à« voyager en esprit J. L' histoire légendaire et 
le lolklore de la Chine abondent en exemples de • vols magiques », et 
nous verrons tout à l'heure qu'à l'époque ancienne déjà, les Chinois 
avertis considéraient le CI: vol. comme une formule plastique de l'extase. 
En tout cas, si on laisse de côté le symbolisme ornithomorphe de la 
Chine protohistorique - sur lequel nous reviendrons plus tard - il est 
important de constater que le premier qui , d'après la tradition, ait 
réussi à voler, lut l'empereur Chouen (2258·2208 d'après la chrono· 
logie chinoise). Les filles de l'empereur Yao, Nü Ying et 0 Houang, 
révélèrent à Chouen l'art « de voler comme un oiseau. (il) . (On remar· 
quera en passant que la source du pouvoir magique résidait, jusqu'à 
une certaine date, dans les femmes, détail qu'on pourrait considérer, 
avec quelques autres, comme l'indice d' un ancien matriarcat chi
nois) (4). Notons le lait qu'un Souverain parfait doit posséder les 
prestiges d'un 1. magicien J. L' c extase» n'était pas moins nécessaire à 
un Fondateur d'État que ses vertus politiques car ce prestige magique 
équivalait à une autorité, à une juridiction sur la Nature. Marcel Gra· 
net a observé que le pas de Y ü le Grand, le successeur de Chouen, 
c ne se distingue point des danses qui provoquent l'entrée en transe des 
sorciers (Ciao·chen) ... La danse extatique lait partie des procédés par 
lesquels s'acquiert un pouvoir de commandement sur les hommes et 
sur la Nature. On sait que ce Pouvoir régulateur, dans les textes dits 
taoistes comme dans les textes dits confucéens, se nomme Tao» (5). 

(2) E. EuES, Da.s 1 Zu,.ack,.u(en du Seek , (Chao·Hun) dts Sung l 'ah (Inaugural
DlSS., Leipzig, 1914). Cf. aussi H. MUPERO, Le. Relifion. chinoises (Mélanges 
posthumes sur les religions et l'histoire de la Chine, l , Paris, 1950), p. 50 sq. 
(2 ) Ce type de guérison se pratique encore de nos jours; cf. de GROOT, VI, p. 1.28t. , 
1319, etc. Le sorcier a le pouvoir de rappeler et de réintégrer rnôme l'âme d'un animai 
mort: ct. ibid., p. 12tt. (la résurrection d'un cheval). Le sorcier Lhai envoie quelques
unes de ses âmes à la recherche de l'âme égarée du malade, et il n'oublie pas de les 
prévenir de prendre le bon chemin lorsqu'eUes reviendront dans ce monde. Cf. Mu· 
puo, Le. Rtlifions chinouel, p. 218. 
(3) E. CHAVANNES (trad.), Le. Mémoi,.e" huto,.iqlU. dt Se-ma-T,'un [Su-ma Ch'un], 
(paris, 5 voL, 1895·1905), l , p. 74. Cf. d'autres textes dans B. LA U FER, T~ p ,.ehutory 
o( A viation, p. 1'1 sq. 

\
4) Sur ce problème, voir E . EUES, Der p,.imat dt. lYeibe. im alten China (. Sinica" 
V, 1935, p. 166·76). Sur les fill es de Yao et les épreuves de la succession au trône, 

cr. Marcel GUNn, DaMe. et Ufendu dt la Chine ancienne (Paris, 2 vol., 1926), l, 
p. 276 sq. et pa.s.im. Pour une critique des vues de Granet, cr. Carl HENTl.It, B,.onze· 
fe ,.a" Kultbauten, Relifion im tilltllten China dt,. Shanf-Ztit (Anvers, 1951 ), 
p. 188 sq. 
(5) Marcel GUNn, Remarque. ,u,. le taoume ancien (. Asia Major" Il , Leipzig, 1925, 
p. 1!i.5-51) , p. H,9. Voir aussi id., Danse. et UftTlde., l, p. 239 sq. et p48$tm. Sur les 
éléments archalques du mythe de Yü le Grand, cr. Carl HENTl. E, Mythes et ,ymbolt. 
lunai,.e. (Anvers, 1932), p. 9 sq. et passim. Sur la danse de Yii, cr. W . EBERHARD, 
Lokalkultu,.en im alten China (pe partie: Die Lokalkultu,.en des I\'O,.dtn8 und 
Westens, Leyde, 19'12 ; 2. partie: Die Lohalhullu,.en des Südens und Ostells," MOllu
menta serica ., Ill, Pé kin, 2 vol., '19/(2 ), 1re partie, p. 362 sq.; 2e partie, p. 52 sq. 
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En effet, nombre d'empereurs, de sages, d 'alchimistes et de Sor
ciers. mont.aient au Ciel .t (1). Houang-ti , le Souverain Jaune, Cut 
enlevé au Ciel par un dragon à barbe, avec ses Cemmes et ses conseil
lers au nombre de soixante-dix personnes (Chavannes, Afémoires 
historiques, vol. Ill , 2' partie, p. 488-89). Mais ceci est déjà une apo
théose, et non plus le • vol magique . dont la tradition chinoise con
nalt nombre d 'exemples (Lauler, The Prehiswry of Aviation, p. 19 sq.). 
L'obsession du vol s'est traduite par une Ioule de légendes relatives 
aux chars ou à d'autres appareils volants (LauCer, ibid.). Nous avons 
affaire, dans les cas de ce genre, au phénomène bien connu de la dégra
dation d'un symbolisme, un phénomène qui consiste en gros à obtenir 
sur le plan concret de la réalité immédiate, des, résultats , qui se 
réfèrent à une réalité intérieure. 

Quoi qu'il en soit, l'origine chamanique du vol magique est, en 
Chine aussi, nettement attes tée. « Monter au Ciel en volant. s'exprime 
en chinois de la manière suivante: « au moyen de plumes d 'oiseaux, 
il a été transrormé et est monté comme un immortel ,. ; et les t ermes 
• savant à plumes,. ou « hôte à plumes,. désignent le prêtre taoïste 
(Lau!er, ibid., p. 16). Or nous savons que la plume d'oiseau est un 
des symboles les plus rréquents du « vol chamanique .t, et sa présence 
dans J'iconographie protohistorique chinoise n'est pas sans intérêt 
pour évaluer la difTusion et l'ancienneté de ce symbole et, partant, de 
l' idéologie qui le présuppose (2). Quant a ux taoïstes, dont les légendes 
lourmillent d'ascensions et de toute autre espèce de miracles, il es t 
vraisemblable qu 'ils ont élaboré et systématisé les techniques et 
l' idéologie chamaniques de la Chine protohistorique et que, par consé
quent, ils doivent être considérés comme les successeurs du chama
nisme à bien meilleur titre que Jes exorcistes, les médiums et les. pos
sédés ,. dont nous parlerons par la suite ; ces derniers, en Chine, 
comme ailleurs, représentent plutôt la tradition aberrante du chama
nisme. Nous voulons dire que, lorsqu'on ne réussit pas à mattriser 
les « esprits " on finit par être « possédé .. par eux, et la technique 
magique de Pextase devient, en ce cas, un simple automatisme médium
nique. 

A ce propos, on est rrappé de co nstat.er, dans la tradition chinoise 
du « vol magique .. et de la danse cbamanique, l'absence d'allusions 
à la possession. On retrouvera plus loin quelques exemples où la 
technique cbamanique aboutit à une possession par les dieux et par 
les esprits, mais dans les légendes des Souverains, des taoistes immor
tels, des alchimistes et même des. sorciers " bien qu' il soit toujours 

(1) En Chine comlile chez les Thaï 011 trouye le souvenir de la communication qui 
existait entre le ciel et la terre dans les temps myLhiques. Selon les mythes, ceLte 
communication a ~ té rom:p u~ afin que les dieux ne pui.ss~nt plus descendre opprimer 
les hommes (versions clullOIses) ou que les hommes n'Importunent plus les dieux 
(versions thal). cr. H. Mupuo, Le. Relifions chinoiuB, p. 186 sq. Voir aussi plus 
haut, p. 336 sq. L'e:tplicntion donnée par les versions cill noiscs denote une réinter
prétahon tardive d'un thème mythique archaïque. 
(2) Sur les rapport!> entre les a iles, le duvet, le vol et le taoTsme, cr. M. KAI,T F.N MARK. 
(éd . et trad.) , Le Lie·sicn tchouan ( niOK,.aphi~s légendai,.es des Immo,.tels taoïstel de 
l'antiquiti) (Pék in , 195:.1), p. 12 sq. 
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question d'ascension au ciel et d'autres miracles, on ne parle pas de 
possession. On est fondé à considérer tous ces faits comme appar
tenant à la tradition . classique t de la spiritualité chinoise, qui com
porte aussi bien une mattrise spontanée de soi-même qu'une parfaite 
intégration dans tous les rythmes cosmiques. En tout cas, les taoïstes 
et les alchimistes avaient le pouvoir de s'élever dans les airs : Liu An, 
connu aussi sous le nom de Huainan Tae (2e siècle av. J.C.), montait 
vers le Ciel en plein jour, et Li Chao-Kün (140-87 av. J.C.) se van
tait de pouvoir dépasser le neuvième ciel (1) .• Nous montons au 
Ciel et écartons les comètes 1 t, disait une chamane dans sa chan
son (2). Un long poème de K'üh Yüan parle de nombreuses ascen
siaos jusqu'aux t Portes du Ciel t, de chevauchées fantastiques, de 
l'ascension sur rare-en-ciel, - tous motifs familiers du folklore 
chamanique (3). Les contes font de fréquentes allusions à des proues
ses de magiciens chinois rappelant à s'y méprendre les légendes 
créées autour des fakirs: ils volent dans la lune, passent à travers les 
murs, font germer et pousser une plante en un clin d'œil, etc. (4). 

Toutes ces traditions mythologiques et folkloriques ont leur point 
de départ dans une idéologie et une technique de l'extase impliquant 
le , voyage en esprit ,. Depuis les temps les plus anciens, le moyen 
classique d'aboutir à l'extase fut la danse. Comme partout ailleurs, 
l'extase permettait aussi bien le « vol magique J du chaman que la 
descente d'un t: esprit J j cette dernière n' impliquait pas nécessaire
ment la t: possession J j l'esprit pouvait inspirer le chaman. Que le vol 
magique et les voyages fantastiques à travers l'Univers ne fussent, 
pour les Chinois, que des formules plastiques pour décrire les expé
riences de l'extase, le document suivant, entre autres, le prouve. Le 
Kwoh yü raconte que le Roi Chao (515-488 av. J .C.) s'adressa un 
jour à son ministre, en lui disant: «Les écritures de la dynastie Tchéou 
affirment que Tchoung-li a été envoyé comme messager dans les 
régions inaccessibles du Ciel et de la Terre. Comment une telle cbose 
a-t-elle été possible 1 ... Existe-t-i! des possibilités pour les hommes 
de monter au Ciel 1 ... , Le ministre lui explique que la véritable signi
fication de cette tradition est d'ordre spirituel: ceux qui sont justes 
et peuvent se concentrer sont capables d'accéder sous forme de con
naissance * aux hautes sphères, et aussi de descendre dans les sphères 
inférieures et d'y distinguer la conduite à observer, les choses à faire ... 
Cette condition réalisée, des shm intelligents descendent en eux; 
quand le shen s'établit de la sorte daus un homme, celui-ci est nommé 
hih, et s'i! s'établit dans une femme, celle-ci est appelée wu. Comme 

(1) B. LAunn, TM PI'ehiAlQry o( A"iatiofl., p. 26 sq., qui donne aussi d'autres 
exemples. Voir aussi ibid., p. 31 sq. et p. 90 (sur le cerf·volant en Chine) et p. 52 sq. 

Isur .les légendes du vol magique en Inde) . 
21 E. Enus, TM Cod of Dealh in Ancient Chùla, p. 203. 

(3 P. Franz BULLAS, K ult YÜan',. Fahrt in die 1<'erne . (YUan-yu), (<< Asia Major ., 
V l, Leipzig, 1932, p.179-241 ), p. 210, 215, 2"17, etc. 
(4) Cf. les con tes du XVIIe siècle résumés par L. VANNICELIII , La rcli€ione chi Lolo, 
p. 164-66, d'après J . BRAND, IntroduetiOll to Ihe Lilerary Chine,e (.e éd., Pékin, 
193G), p. 161-75. Voil' au~si EnF.RUAIIO, LokalkultllN:1l im alwn China, Il, p. 50. 
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fonctionnaires, il. ont la charge de veiller à l'ordre de préséance des 
dieux (aux sacrifices), à leurs tablettes, et aussi à leurs victimes sacri
ficielles, aux instruments ainsi qu'aux costumes cérémoniels à revê
tir suivant les saisons. (1). 

Ceci semble indiquer que l'extase - qui provoquait les expérienoes 
qu'on traduisait par c vol magique J, c ascension au Ciel l, t: voyage 
mystique J, etc. - était la cause de l'incorporation des shen, et non 
son résultat: c'est parce que quelqu'un était déjà capable d' « accéder 
aux hautes sphères et de descendre dans les sphères inférieures , 
(c'est-A-dire, de monter au Ciel et de descendre aux Enfers), que les 
• shen intelligents descendaient en lui •. Un tel phénomène semble 
être assez différent des (C possessions,. que nous rencontrerons plus 
loin. Bien entendu, et très tôt, la, descente des shen; a donné lieu à un 
grand nombre d'expériences parallèles qui ont fini par se confondre 
dans la masse des. possessions ;. Il n'est pas toujours facile de distin
guer la nature de l'extase d'après la terminologie employée pour 
l'exprimer. Le terme taoïste pour l'extase, kuei-ju, l' c entrée d' un 
esprit _, ne s'explique, d'après H. Maspero, que si l'on fait dériver 
l'expérience taoïste de la c possession des sorciers 1. En effet, on disait 
d' une sorcière en transe parlant au nom d'un shen: c ce corps est 
celui de la sorcière, mais l'esprit est celui du dieu 1. Pour l'incorporer, 
la sorcière se purifiait avec de l'eau parfumée, revêtait le costume 
rituel, faisait des offrandes : « elle mimait le voyage, une fleur à la 
main, par une danse accompagnée de musique et de chants, au son 
des tambours et des flûtes, jusqu'à ce qu'elle tombât épuisée. 
C'était alors le moment de la présence du dieu qui répondait par sa 
bouche, (2). 

Plus que le Yoga et le bouddhisme, le taoïsme a assimilé nombre 
de techniques archaïques de l'extase, surtout si l'on parJe du taoïsme 

(1) J. J. de GROOT, VI p. 1190-91. Remarquons que la lemme possédée par les ,hm 
portait le nom de wu, c1es t-à-dire le nom qUI est devenu ensuite le terme général pour 
le chaman, On pourrait ê tre tenté d'y voir la preuve de l'antériorité des cham.anes. 
Pourtant des ramons laissent croire que la wu, femme possédée par les 8Mn, avait été 
précédée par le chaman â. masque et à peau d'ours,le 1 chaman danseur. que Hopkins 
croit avoir identifié dans une inscription de l'époque Chang et dans une autre du 
commencement de la dynastie 'fchéou i cf. L. C. HOUINS, The Dea.l'lkin, AnotMI' 
Pit:tQgraphie Reconnaissaru:e (rom Primiti"e Prophylactic to Present-Day PanacM: 
a Chinese Epigraphit: Pwz;le (1 Journal ol the Royal Asiatie Society., 1 r, et 2' parties, 
1943, p. 110·17) i id., TM Shaman 01' Chinese Wu: His In.tpired Dancin, and Vtrsatiù 
Character (ibid., trI et 2e parties, 1945, p. 3-161' Le. chaman danseur. â. masque 
d'ours appartient à une idéologie dominée par a magie de la chasse, oil le rOle de 
l'homme s'avère dominant. Il continue d'ailleurs à remplir un rôle important dans 
les temps historiques: le cher exorciste était vêtu d'une peau d'ours à quatre yeux 
d'or (E. BIOT, trad., Le TCMou-li, ou Ri/es de, T CMou, Paris, 2 vol., 1851, Il, 
p. 225). Mais, si tout ceci semble confirmer l'existence d'un chamanisme. masculin. 
à. l'époque protohistorique, il n'est pas dit que le chamanisme d o type wu - qui 
encourage à un haut degré la 1 possession. - ne 60it pas un phénomène magîco
religieux dominé par la femme. Voir E. ROUSSELLE, in Sinica, XV I, 19(11, p. 134 sq.; 
A. WALEY, TM Nine Songs: a Studll of ShamaniAm i'l Ancient China (Lond!-cs, 
1955). Voir aussi EftKES, Der schamanlstische UI'sprung des ehine,i,che" AhnenkultU8, 
(in. Sinologica ., II , 4, Bâle, 1950, p. 253-62 ) ; H . KftEMSMAYEn, Scharnani,mU8 
und SeeletWor'teUungen im alten China (in « Archiv tur VOlkerkunde " IX, Vienne, 
1954, p. 66·78). 
(2) H. MASPEI\O, Le, Religions chinoise" p. 34, 53-54 i id., La Chine ardique (Paria, 
1927), p. 195 .q. 
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tardil, si altéré par des éléments magiques (1). Néanmoins, l'impor
tance du symbolisme ascensionnel et, en général, la structure équili
brée et saine du taoïsme, le différencient de l'extase-possession, si 
caractéristique des sorcières. Le * chamanisme * chinois (le « wu
ism t, comme l'appelle de Groot) a dominé, semble-t-il, la vie reli
gieuse antérieurement à la prééminence du confucianisme et de la 
religion d'état. Dans les premiers siècles avant notre ère, les prêtres 
wu étaient les véritables prêtres de la Chine (de Groot, VI, p. 1205). 
Sans doute le wu n'était-il pas tout à fait identique à un chaman, 
mais il incorporait les esprits et, comme tel, servait d'intermédiaire 
entre l'homme et la divinité, et, en outre, il était guérisseur, toujours 
avec l'aide des esprits (ibid., p. 1209 sq.). La proportion de lemmes wu 
était écrasante (ibid ., p. 1209). Et la majorité des shen et des kuei 
que les wu incorporaient étaient des âmes de morts (ibid., p. 1211). 
C'est avec l' incorporation des âmes des morts que commence la 
t possession t proprement dite. 

Wang-Ch'ung écrivait: +: Parmi les hommes, les morts parlent à 
travers des personnes vivantes qu'ils font tomber en transe, et les 
wu, en pinçant leurs cordes noires, invoquent les âmes des morts, 
et ceux-ci parlent par la voix des wu. Mais tout ce que de tels gens 
peuvent dire est mensonge ...• (ibid.). C'est évidemment l'opinion 
d'un auteur à qui les phénomènes médiumniques répugnaient. Mais 
la t haumaturgie des femmes-wu ne s'arrêtait pas là i elles pouvaient 
se rendre invisibles, se tailladaient avec des couteaux et des sabres, 
se coupaient la langue, avalaient des sabres et crachaient du feu, se 
laissaient emporter par un nuage qui brillait comme embrasé par 
l'éclair ... Les femmes-wu dansaient en rond , parlaient le langage des 
esprits et riaient comme des spectres, et, autour d'elles, les objets 
s'élevaient en l'air et se cognaient les uns contre les autres (ibid., 
p. 1212). Tous ces phénomènes lakiriques sont encore très lréquents 
dans les milieux magiques et médiumniques chinois. Il n'est même 
pas nécessaire d'être wu pour voir les esprits et énoncer des prophé
ties : il suffit d'être possédé par un shen (ibid., p. 1166 sq., 1214, etc.). 
La médiumnité et la « possession *, comme partout ailleurs, aboutis
saient parfois à un chamanisme spontané et aberrant. 

Il est inutile de multiplier les exemples de sorciers, de wu et de 
t possédés t chinois, pour montrer combien ce phénomène, considéré 
dans son ensemble, se rapproche du chamanisme mandchou, tongouse 

f t ) On a même pensé à identifier le taoisme avee le Bon-po ehamanisant; voir plus 
haut, p. 337, n. 5. Sur l'assimilation des éléments ehamaniques par le néo- taoïsme, 
voir aussi EBERHARD, Lolcallculturen, Il, p. 315 sq. 11 ne taut pas oublier non plus 
l'influence de la IUafSie indienne, qui est hors de doute pour la période qui suit la 
pénétrat.ion des mOIRes bouddhist.es en Chine. Par exemple, Fo-t'u-t.êng, mo ine 
bouddhiste de Kou tcha, qui avait visité le Kashmir et d'autres régions de l' Inde, 
arriva en Chine en 3tO et fit montre de nombre de prouesses magiques: il prophé
tisait notamment d'après le son des cloches; cC. A. F. WRIGHT, Fo-t'u-Ung. A Bio
graphy (0 Harvard Journal or Asiatie Studies li , XI, 1948, p. 321-70) , p. 337 sq., 
346, 362. Or, on sait que les. sons mystiques. jouent un rOle important dans cer
taines teehniques yogiques eL que, pour les bouddhistes, les voix des Devas et des 
Yak~s ressemblaien t aux sons des cloches d'or (ELU.DB, U Yoga, p. 377 sq.) . 
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et sibérien en général (1). Il nous suffira de souligner qu'au cours des 
âges, l'extatique chinois lut de plus en plus conlondu avec les sor
ciers et les « possédés. de type rudimentaire. A un certain moment, 
et :pour longtemps, le wu lut si rapproché de l'exorciste (shih) qu'il 
était communément appelé wu-shi (ibid. , 1192). De nos jours, on 
l'appelle sai-keng, et l'office se transmet de père en fils. La prépondé
rance des femmes semble avoir disparu. Après une première instruc
tion dévolue au père, l'apprenti suit les cours d'un « collège * et obtient 
son titre de prêtre-chel au terme d'une initiation de type nettement 
chamanique. La cérémonie est publique et consiste en l'ascension 
du to t'lû, l' «échelle de sabres.: pieds nus, l'apprenti gravit les sabres 
jusqu'au sommet d'une plate-forme i l'échelle est généralement faite 
de douze sabres, et il existe parfois une autre échelle par laquelle 
l'apprenti descend. On a rencontré un rite ini tiatique analogue chez 
les Karens de la Birmanie, où une classe de prêtres porte justement 
le nom de (Vee, vocable qui pourrait être une autre form e du terme 
chinois wu (2). (Il est très probable que nous avons alTaire à une in
fluen ce chinoise ayant contaminé d'anciennes traditions magiques 
locales; mais il ne semble pas nécessaire de considérer l'échelle ini
tiatique elle-même, comme un emprunt à la Chine. On a relevé en 
effet des rites analogues d'ascension chamanique en Indonésie et 
ailleurs.) 

L'activité magico-religieuse du sai-Irong rentre dans les sphères 
du rituel taoiste : le sai-kong s'intitule lui-même tao shi", « docteur 
taoiste, (De Groot, VI , p. 1254). Il a fini par s'identifier complète
ment au wu en raison, surtout, de son prestige d'exorciste (ibid., 
p. 1256 sq.) . Son costume rituel est riche en symbolisme cosmologique: 
on distingue l'Océan cosmique et, au milieu, le Mont T'ai, etc. (ibid., 
p. 1261 sq.). Le sai-keng utilise généralement un médium, un , pos
sédé ,. qui , lui aussi, rait preuve de pouvoirs rakiriques : il se frappe 
avec des couteaux, etc. (ibid., p. 983 sq., 1270 sq., etc.). l ei encore 
se vérifie le phénomène, déjà remarqué en Indonésie et en Polynésie, 
d'imitation spontanée du chamanisme à la suite de la possession. 
Comme le chaman à Fidji, le sai-keng dirige le passage sur le leu; la 
cérémonie porte le nom de « se promener sur un chemin de feu. et 
a lieu devant le temple j le sai-kong s'avance le premier sur la braise, 
suivi de ses collègues plus jeunes et même du public. Un rite analogue 
consiste à marcher sur un «pont de sabres •. On croit qu'il suffit d' une 
préparation spirituelle avant la cérémonie pour passer impunément 
sur des sabres et sur du leu (ibid., p. 1292 sq .). Dans ce cas, comme 
dans les innombrables exemples de médiumnité, de spiritisme ou 
d'autres techniques oraculaires, nous avons affaire à un phénomène 

(11 Sur les clémcnL'i sexuels et liccneieux des cérémonies des wu, voir de Groot, 
V I, p. 1235, 1239. 
(2) De OROOT, p. 12'.8 sq. Ibid. p. 1250, note a, l'auteur cite A. R. McMAllON, The 
Kareru of the Goldell Chusofle$e (Londres, 1876), p. 158, pour un rite similaire chez 
les Kakhyen birmans. Voir d'autres exemples (les Teh'ouang, une tribu tai de la 
province de Kouang-si; aborigènes du nord de Formose) dans R. RAHIUNN, Shama
nÏliic and Rûated PhenomM4 in Northtrn and Middk Indio, p. 737, 74 t, n. 168. 
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endémique et difficile à classer de pseudo-chamanisme spontané, dont 
la caractéristique la plus importante est la (aclllté (1). 

Nous ne prétendons nullement avoir retracé l'histoire des idées 
et des pratiques chamaniques en Chine. Nous ignorons même si une 
telle histoire est possible; on sait le travail d'élaboration, d'inter
prétation et,. en fin de compte,. de , décantage > ~,:,e leslettré_s chinois 
ont fait subu- depws deux mille ans aux tradItIOns archalques. Il 
nous suffit de marquer la présence d'une multitude de techniques 
chamaniques, tout au long de l'histoire chinoise. Il reste bien entendu 
qu'on ne peut pas les considérer comme appartenant toutes à la 
même idéologie ni à la même couche culturelle. On a vu, par exemple, 
les différences qui peuvent exister entre l'extase des Souverains, des 
alchimistes et des taoïstes, et l'extase-possession des sorcières ou des 
assistants des sai-kong. Les mêmes différences de contenu et d'orien
tation spirituels peuvent être notées à propos de toute autre technique 
ou de tout autre symbolisme chamanique. On a toujours l'impression 
qu'un schéma chamanique se laisse expérimenter sur des plans diffé
rents, bien qu'homologables, et c'est là un phénomène qni dépasse 
de loin la sphère du chamanisme et se vérifie à propos de n'importe 
quel symbolisme ou idée religieuses. 

En gros, on constate la présence en Chine de presque tous les élé
ments constitutifs du chamanisme: l'ascension au ciel, le rappel et 
la recherche de l'Ame, l'incorporation des «esprits .J la maîtrise du feu 
et autres prestiges lakiriques, etc. Plus rares nous semblent, en revan
che, les descentes aux Enlers, et spécialement la descente dans le 
but de rapporter l'âme d'un malade ou d'un mort, bien que tous ces 
motifs soient attestés dans le folklore. Ainsi, on raconte l'histoire du 
roi Mou de Tchou, qui voyagea jusqu'aux extrémités de la Terre, au 
Mont Kunlun, et plus loin encore, vers la Reine-Mère de l'Ouest 
(= la Mort), en traversant un fleuve sur un pont improvisé de pois
sons et de tortues; et la Reine-Mère de l'Ouest lui donna un chant 
et un talisman de longue vie (2). Il Y a aussi l'histoire de l'érudit Hou 
Di, qui descendit aux EnCers par la Montagne des Morts, et vit un 
fleuve que les âmes des justes Cranchissaient sur un pont d'or, tandis 
que les coupables le traversaient à la nage, frappés par des démons (3). 
Enfin, on rencontre également une variante aberrante du mythe 
d'Orphée: le saint Moulilin apprend par clairvoyance mystique que sa 
mère, qui avait négligé de laire l'aumône pendant sa vie, souffrait 
de la faim en Enler, et il descend pour la sauver: il la charge sur son 

(1) Sur le chamanisme dans la Chine moderne, cf. P. H. DORÉ, Manuel deI ,upe,.,
titiOM chinoises (Chang-hai, 1. 936), p. 20 , 39 sq., 82, 98, 103, etc. ; SUI ROKOGOROV. 
P.ycMrrnm'al Complt% of lM TunBIU, p. 388 5q. Sur les cultes médiumniques à Singa· 
pour, cf. Alan J. A. EUIOTT. Chinut Spirit-Medium CuIts in S~ngapo,.e (Lon~res. 
1955). en particulier p. 47 sq., 59 sq., 73 sq., 154. sq. ; sur le chamaniSme chez les tnbus 
aborigènes de Formose, cf. M. D. COE, ShamanÎsm in the Bun un Tribe, Central 
Formosa (in «Ethnos l, XX, 4,1955, p. 181-98 ). L'ouvrage de Tcheng-tau SH ANG, 
DU' Schamlmi.mlU in China, (Diss., Hambourg, 1934), nous a été inaccessible. 
(2) Richard WILHELM (trad.), Chinnilche Volle,marcheR (MArchen der WelUiteratur, 
sér. Il , Iéna, t927), p. 90 sq. 
(3) Ibid., p. 116 sq. Voir aussi ibid., p. 18. sq. (le récit d'un autre voyage aux Enfel"li) 
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dos et monte au Ciel (1) . Deux autres contes delacollection d'Eberhard 
(nO' 144 et 145, II) comportent le motil d'Orphée. Dans le premier, un 
homme descend dans l'autre monde pour chercher son épouse décédée. 
Il l'aperçoit près d'une source, mais la lemme le sUl'plie de s'en aller 
car elle est maintenant devenue un esprit. Le marI reste cependant 
un certain temps au royaume des ombres. Finalement, les deux époux 
s'enfuient mais une lois sur la terre, l'épouse entre dans une maison 
et disparalt. A'u même moment, la maltresse d~ la maison donne 
naissance à une fille. Lorsque cette dermère aUemt 8a maturIté, le 
mari reconnaît en elle sa fem me et l'épouse pour la seconde fois. 
Dans l'autre conte, c'est un père qui descend aux enfers afin d'en 
ramener son fils défunt mais, comme ce dernier ne le reconnatt ;pas, 
l'entreprise échoue (Eberhard, Typen, p. 198 sq.). Mais tous ces contes 
appartiennent au Colklore magiqu~ asiatique et certains ont été 
Cortement influencés par le bouddhIsme; il seraIt, par conséquent, 
imprudent d'en inférer l'existence ~'un ritu~l précis de. descente ~ux 
Enlers. (Par exemple, dans l'histOIre du samt bouddhIste MoulI~n, 
il n'est fait aucune allusion à la capture chamanique de l'âme.) Il 
est vraisemblable que le rituel chamanique de descente, s'il a existé 
sous la forme où nous le rencontrons en Asie centrale et septentrionale, 
est tombé en désuétude à la suite de la cristallisation du culte des 
ancêtres qui a donné une autre valeur religieuse aux « Enfers 1. 

Il nous faudrait insister encore sur un point, qui dépasse le problème 
du chamanisme stricto sensu, mais qui est important : les rapports 
entre le chaman et les animaux, et la contribution des mythologies 
animalesques à l'élaboration du chamanisme chinois. L? .< pas • ~e 
Yu le Grand ne se distinguait pas de la danse des magICIens; malS 
Yu le Grand s'habillait aussi en ours et il incarnait en quelque sorte 
l'esprit de l'Ours (2). Le chaman décrit par le Tcheou-li revêtait, lui 
aussi, une peau d'ours, et il serait Cacile de multiplier les exemples du 
cérémonial que l'ethnologie connalt sous le nom de « bear ceremo
niaHsm li et qui est attesté aussi bien en Asie ~eptent~ionale qu'e.n 
Amérique du Nord (3). Il est prouvé que la Chme anCIenne sentaIt 

(Il Ibid., p. 126-2'" A côté de ces contes de descente, le nombre de ceux q~i font 
illusion aux ascensions et autres miracles magiques, est, dans la coll~tio.n de 
R. Wilhelm, sensiblement supérieur. Cf. au~i ~. EBERHARD, Ty~tn. chl7l.e,uchel' 
Volklmal'chen (in 11 1 Folklore Fellows CommumcatlOfls" L, 120, Helsmkl, 193') s. v. 
1 Aufsleigen in Himmel 1. ., 

(2) Cf. C. HB NT.ZB, Mylhe, e~ '!Imbole$ lunaire., p. 6 sq, ;. i4., Le. Cul~ de 1 ours et du 
tig~ et le t'ao-t'.lé, (. Zalmo~lS'! l, 1938 , p. 50-68l, P', M, id., D~ Salrralhronzen und 
ihre Bedeutung ln der frUhchmesUichen Kuùuren, p. 19 , M, GRANBT, DaMe, et Ugende., 

II, p. 563 sq. . 1· .• ,_ N L H . ,- (A (3) A. Irving H . .\LLOWBLL, BeaI' Ceremonaa "ln ln uw orillern emUpfwl'e. me-
rican AnLhropologist " n . ~., XXV~Il,.1926, p. 1-1.75) iN. P. DYRZNK.OVA, .BeaT 
Worship among Turkish T"bes of Stbuta (1 Proceedmgs of the 2ard International 
Congress of Americanists J, 192~ , New Y?rk, 1930,.p; 411:40); Hans FINOEISBN, 
Zur Geschichte der Biirenzeremonae (1 ArchlV ror Rehglonswissenschaft " XXXVII, 
19/,1, p. 196-200); A. AUÔL DI, Le Cul~ de l'ours et le matriarcat en Eura..sï: (en 
hongrois dans la 1 KOzlemények " L, Budapest, 1936 , p. 5-17 ; nous devons à 1 ama
bilité d~ professeur AlfOldi la comm unication d'une traduction anglaise de. cet 
important article). Cf. aussi Marius BARBEAU, Bear Mother (1 Journal of Amerlcan 
Folklore', LIX, 231, 191.6, p. 1-12) . 
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une relat,ion entre la danse chumuniquc et un animal chargé d'un 
symbolisme cosmologique et initiatique très complexe. Les spécia· 
listes se sont refusés à voir dans la mythologie et le rituel qui reliaient 
l'homme à l'animal des traces d'un totémisme chinois (1). Les rapports 
sont plutôt d'ordre cosmologique (l'animal représentant généra
lement la Nuit, la Lune, la Terre, eLc.L et initiatique (animal = An
cêtre mythique = initiant) (2). 

Comm ent faut -il interpréter tous ces faits, à la lumière de ce que 
nous venons d'apprendre sur le chamanisme chinois? Gardons-nous 
de trop simplifier et de tout expliquer par un schéma unique. Il est 
hors de doute que le « bear ceremonialism Il est en rapport avec la 
magie et la mythologie de]a cbasse. Nous savons que le chaman contri
bue d'une manière décisive à assurer l'abondance du gibier et la for
tune de la ch~sse (prévisions météorologiques, changement de temps, 
voyages mystiques auprès de la Grande Mère des Fauves, etc.). Mais 
il ne faut pas oublier que les rapports du chaman (comme, d'ailleurs, 
d.e l' 1( homme primitif » en général) avec les animaux sont d'ordre spi
rituel et d' une intensité mystique difficile A imaginer pour une menta
lité ~oderne, désacralisée. Hevêtir la peau d'un animal chassé équi
valait, pour l'homme pl'imitif, à devenir cet animal, à se sentir trans
formé. en animal. On a vu que les chamans, de nos jours encore, ont 
conSCience de pouvoir se transformer en animaux. JI ne servirait pas à 
grand-chose de constater que les chamans revêtaient des fourrures de 
fauves. L'important c'est ce qu ' ils éprouvaient en se travestissant en 
animaux . On a des raisons de croire que cette transformation magi
que aboutissait à une « sortie de soi-même» qui se traduisait très 
souvent par une expérience extatique . 

. En imitant la marche d' un animal ou en revêtant sa peau, on acqué
rait un mode d'être surhumain. J] ne s'agissait pas d' une régression dans 
unc « vie animalesque J pure : l'animal auquel on s'identifiait était 
déjà porteur d'une mythologie (3) ; il était, en fait, un Animal mythi
que, l'Ancêtre ou Je Démiurge. En devenant cet animal mythique, 

(1) Cf. DVRENKoVA, p. 453; C. H ENTZE, Le Culte cU rou,.. et du tig,.e p 68' id 
Die Sakralbron:.en, p. 45, 161. ,. , ., 
(2) ~ur tout .ceci, .voir les œuvres de ~ ENTU, spécialement Mythes et symbole. 
l unaires; Objets ntutls, croyances et duu:z cU la Ch ine antique et de l'Amérique ' 
FriJ.hchlMllisCM Bro~:.en Ifnd Kllltdarstellungen. ' 
(3) Nombre. de m<? ttfs anllna!esqu~s ~t surtout ornithomorphes se rencontrent dans 
la p!us anCienne 1C0.n o~ra pJlIe chl.nolse (HE NTZE, Du Sakralbron:.en, p. 11 5 sq.). 
P.lusleurs de ces motifs lco no~~phlques rappellent Jes dessins des costumes cbama
niques, p. ex. les serpents, (lbld., fig. 146-(18). Le costume du chaman sibérien a 
probablement é t~ .innuencé par cer taines idées magiCl?-reli~ ieuses chinoises (ibid., 
~ .. 156) .. Cf. aussI Id., Schamanenkronen :;ur Han-Zeit ln Korea (in. Ostasiatiscbe 
~ Itschrlf t " IL ~., I.X, 5, B~rHn, 1.933, p. 156-63) ; i~., ~iM Schaman.-mdarstellung au( 

elnem Han-Rehef.{IIl . • ASIa Major " n. s., l, LeipZIg, 19"'., p. 74-77); id., Eine 
Schamanentr.acht ln. Ihr~r Bedeutung (ilr. die aUchiflesuche Kun" und R eligion (in 
c Jahrbuch fU r pr~hlstor18che ethnograptllsche Kunsl " XX, Berlin, 1960-63 , p. 55-61) 
Alrred. S . .\LMONY mterprète co mme étant des chamans les deux danseurs portant 
des bOIS de cerf que l'on a trouvés gravés sur un vase de bronze de la lin de la dynastie 
Tch'ou découvert, du moins on le suppose, à Tchang-cha; ct. Antier and Tonlut : 
an ElI$ay on Ancient ChiMse Symbolism and lu Implicatiom (Ascona, 1954). Dans 
sa rc~ue de l'ouvrage de Salmon~ in Artibus A.iae (XVIII, Leipzig, 1955, p. 85-90), 
HEI N E-GEI.OEJ\N accepte cette mterprétation et remarque que William WATSOI'C 
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l'homme devenait quelque chose de heaucoup plus grandiose et bien 
plus puissant que lui-même. Il est permis de penser que cette proJec
tion dans un €tre mythique, centre à la rois de la vie et du renouvelle
ment universel, provoquait l'expérience euphorique qui, avant d' abou· 
tir à l'extase, révélait le sentiment de sa force et réalisait une commu
nion avec la vie cosmique. Nous n'avons qu'à nous rappeler le rôle de 
modèle exem plaire tenu par certains animaux da,!-s les tec~~iques 
mystiques taolstes, pour nouS rendre compte de la rIChesse spIrituelle 
de l'expérience « chamanique » qui hantait encore la mémoire d~s 
anciens Chinois. En oubliant les limites et les fausses mesures humal
nes on retrouvait, à condition de savoir imiter convenablement les 
ma:urs des animaux - leur pas, leur respiration, leurs cris, etc. - une 
nouvelle dimension de la vie: on retrouvait la spontanéité, la liberté, 
la (( sympathie» avec t ous les rythmes cosmiques et, partant, la béati
tude et l'immortalité. 

Il nous semble que, vus sous cet angle, les anciens rites chinois si 
semblables au 1[ bear ccremonialism » laissent percer leurs valeurs 
mystiques et nOU8 permettent de comprendre comment on pouvait 
obtenir l'extase aussi bien grâce à l'imitation chorégraphique d'un 
animal (1), que grâce à une danse qui mimait une ascension; dans un 
cas comme dans l'autre, l'âme a: sortait d'elle-même » et s'envolait. 
L'expression de cet envol mystique par la IC descente » d'un dieu ou 
d'un esprit n'était parfois qu' affaire de vocabulaire. 

MONGOLIE, CORÉE, JAPON 

Un chamanisme fortement hybridé de lamalsme caractérise la 
religion des Monguor de Si-ning, au nord-ouest de la Chine, peuple que 
les Chinois connaissent sous le nom de T'u-jen, c'est-A-dire (( gens du 
pays» (2). Chez les Mongols, le lamalsme a tenté, depuis le XVII' siècle! 
d'annihiler le chamanisme (3). Mais la vieille religion mongole a fim 
par assimiler les apports lamalstes sans pour autant en perdre défini-

était déjà arrivé à la même conclusion dans son a rticle A G,.av4 Guardian (rom 
Ch'ang-sha (in . British Museum Quartely " XVII, 3, Londres, 1952, p. 52-56). 
Il Y aurait aussi toute une étude à ruire sur l'innuen~ éven tuelle du costum e chama
nique sur l'armure militaire; cf. K. MEULl, Scylhlca, p. 1fI7, !l' .8; F .. ALTHElll, 
Gtschichte du lIunnen, l , p. 311 sq . Le costum.e du cha~an Chll~OIS, qU I comporte 
une cuirasse à écaiUe§, est attesté durant la pérIOde ~rchalque déJà; cr. ~. LA uP~R, 
ChiMse Clay F igu,.e, (Field ~use~m of Natural HlSl? ry, Anthropologlcal Series, 
XII I, 2, Chicago, 191ft ), en partIculier p. 196 sq. et p~ . XV-XVII. . 
(t ) Il raut aussi tenir compte du rôle ~e la ~ét.8;lIur8 Ie e~ de ~n symbt?hs me dans la 
constitution de la magie et de la mystaque chmolses préhlstonqu~s; vOir M. GUNET, 
Danses et ligenlÙs II p. 496 sq., 505 sq. Or, on connalt les relations entre le chama
nisme et les tondeu";' el forgerons; voir plus loin, p. 366 sq. Voir aussi ELIADE, 
Forgerons et alchimÎllus, p. 65 s'l' 
(2) Cf. D. SCHROOER, ZUT' Rtlig,on der Tujen, dernier article, en particulier p. 235 sq. ; 
L. M. J. ScnRu:, TM Mongu<Jrll of tM Kan.u-Tibetan Borde,.. 1/ : TMir ReligiolU 
Life (Philadelphie, 1957) , p. 76 sq. , 91 s9· 
(3) Cf. W. HEI SSI C, SchamaMn und. GeLllterbe.c~",iirer im Kil~iye'!1anner, p. 40 sq. ; 
Id., A Mongolian Source 10 the Lama,.t Supprelll ,on of Shamanum ln lM 17Ù1 C~ntury 
(in. Anthropos " XLVIII, 1953, p. 1-29, 493-536), p. 500 sq. et panim. 
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structure de la magie fé minine, comm e, par exemple, l'arc et le che
val (,ur le, fi gurines à tète de cheval, cf. Eder, i bid. , p. 378). Tout ceoi 
nous incline à penser que nous nous trouvons en présence d ' une phase 
hybride et t ardive du chamanisme. D'autre part, les « dieux femmes
esprits " (mikogami) et certains des rituels qui les concernent peuvent 
être rapprochés des traits caractéristiques du matriarcat : souveraines 
d 'ét ats t erritoriaux, chéfesses de Camille, mariage matrilocal, ft mariage 
avec un visiteur » (Besuchehe) , clan matriarcal avec exogamie de 
clan, etc. (ibid., p. 379). 

Il apparalt que M. Eder n'a pas pris connaissance de l'importante 
étude de Charle, Haguenauer, Origines de la civilisation japonaise. 
Bien que, dans Je premier volume paru, l'auteur ne discute pas à 
proprement parler l'origine du chamanisme japonais, il cite un certain 
nombre de Caits qui , selon lui, Cont ressortir des similarités avec le 
chamanisme altaique : (( Ce qu'on sait, par exemple, du comportement 
et du rôle de la sorcière dans le Japon antique, en dépit même du soin 
que les rédacteurs des Annales impériale, ont apporté à laire le silence 
à son suj et et à parler uniquement de sa rivale, la prêtresse-vest ale, 
la mi-ko, qui avait pris rang, elle, parmi les ritualistes de ]a cour du 
Yamato, autorise, en effet , à l' id entifier à la Cois à sa collègue coréenne, 
la muday, ... et aux chamanes féminins altalques. La fonction essen
tiene de t outes ces sorcières a consisté à faire descendre (japonais 
ot.o-s. u) une âme dans un support (pot eau sacré ou tout autre substi
tut) ou à incarner cette âme pour servir de truchement entre elle et les 
vivants, puis à la renvoyer. Qu' un poteau sacré ait servi lors des pra
tiques en question résulterait du lait même que le mot ha'; Îi'a (colonne) 
a servi, en japonais, de spécifique pour compter les êtres sacrés (cf. in 
Journal asiatique, juillet-septembre 1934, p. 122). D'autre part, les 
instruments de travail de ]a sorcière japonaise ont ét é ceux-là mêmes 
qu 'emploient ses collègues du continent, à savoir le tambour, .. . des 
grelots, .. . le miroir, .. . et ]e sabre kata.na (un autre mot d'origine 
altalque) dont les vertus antidémoniaques sont illustrées par plus d'un 
trait dans le lolklore japonais» (Origines, p. 169-70). 

1\ laudra attendre la suite de l'ouvrage de Charles Haguenauer 
pour savoir à quel stade et par quel moyen le chamanisme altalque 
- institution presque exclusivement masculine - devint l'élément 
constitu t if d' une tradit ion religieuse spécifiquement féminine. Ni le 
sabre, ni le t ambour ne sont des instruments qui appart iennent origi
nairement à la magie féminine. Le fait qu'ils soient ut ilisés par des 
chamanes indique qu 'ils faisaient déjà partie des accessoires de 
sorciers et de chamans (1 ). 

(1) L'a ttraction exercée par les pouvoirs magiques du sexe opposé est bien connue' 
cr. E LIA.DE , Nai'Banc~B mystiques, p. 1 72 sq. • 

e IU.PITR E XIII 

MYTHES, SYMBOLES ET RITES PARAnÈr~ES 

Les diverses idéologies chamaniques ont assimilé un certain nom
bre de thèmes mythiques et de symbolismes magico-religieux. Sans 
songer à en dresser un inventaire complet, encore moins à en entre
prendre une étude exhaustive, il n'est pas sans intérêt de rappeler 
quelques-uns de ces mytbes et symboles pour montrer quelle a été 
leur adaptation , leur revalorisation, dans le chamanisme. 

LE CIII E N ET LE CHEVAL 

On se rapportera à l'ouvrage de Freda Kretschmar pour tout ce 
qui concerne les mythes du chien (1). Le chamanisme proprement 
dit n'a pas innové sur ce point: ]e chaman rencontre le chien funéraire 
au cours de sa descente aux Enfers, comme le rencontrent les trépas
sés ou les héros affrontant une épreuve initiatique. Ce sont surtout 
les sociétés secrèt es à base d'initiation guerrière - dans la mesure 
où J'on peut appeler « cbamaniques " leurs extases et leurs cérémonies 
Irénétiqu es - qui ont développé et réinterprété la mythologie et la 
magie du chien et du loup. Certaines société, secrète, cannibales, et 
d'une manière générale la lycanthropie, impliquent la translormation 
magique de l'affilié en chien ou en loup. Les chamans, eux aussi, 
peuvent se t ransformer en loups, mais dans un autre sens que dans la 
lycanthropie: ils peuvent, nous l'avons vu , prendre nombre d'autres 
formes animales. 

(t ) Freda K UTSC H MAR, H uncU6tamm l'lJtu und Kerberos (2 vol. , Stuttgart, 1. 938). 
ct. spéc. II . p. 222 Bq., 258 sq. Voir aussi W. KOPPER S, Del' Hund in th,. Myllwloçie 
de,. . irkumpazi!ischen Vôlke1' (c Wiener Beilrage :tur Kulturgeschichte und Lm
guistik " I, 1930, P. . 359 sq .) et les remarques de P . PEl,LIOT sur ce t article dans le 
« T'oung Pao " (XXV lII , 193 1, f ' 463-70). Sur l'an~tre-chien chez les Turco
Mongols, cf. PULIOT, ibid. , el Roi STEI N, leao.TeM, p. 24 sq. Sur le rôle my lho
Jo~iq ue d u chien dans la Chine ancienne, voir E . EIl~ ES. Dt!' HUM im al~n China, 
(- f 'otl ng Pao " XXX VII, 1944, p. 186·225) , p. 221 sq. Sur le chien internal dans les 
conceptions indiennes, ct. E . ARBXAN, Ru.dra, p. 257 sq . ; B. SCHLBIUTH, Der Hu.nd 
bei iUn ImÜJgermanen (in _ Paideuma " VI, 1, 1954, p. 25·40) ; dans la mythologie 
germanique, 1-1 . GON TERT, Kalyp.a (HaHe, 1919), p. 40 sq., 55 sq. ; au J apon - où 
11 n'es t pas animal funéraire - Alexander SLAWIIt, Kultüche GeluimbUnde der 
Japaner und GermaMn, p. 700 sq . ; au Tibet, S. HUMMEL, Der Hu.nd in du reli,ioult 
Vors~llu.ng,welt de. Tibekrl (in - Paideuma, VI , 8,1958, p. 500-09 j VU, 7, 1961, 
p. 352-61 ). 
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Toute autre est la place que prend le cheval dans la mythologie et 
le rituel chamaniques. Animal funéraire et psychopompe par excel
lence (1), le « cheval. est utilisé par le chaman, dans des contextes 
différents, comme moyen d'obtenir l'extase, c'est·à-dire la « sortie 
de soi-même» qui rend possible le voyage mystique. Ce voyage mysti
que, répétons-le, n'a pas nécessairement une direction infernale; le 
« cheval_ permet aux chamans de s'envoler dans les airs, d'atteindre 
le Ciel. Ce n'est pas le caractère infernal, mais bien le caractère funé
raire qui domine la mythologie du cheval; celui-ci est une image 
mythique de la Mort et, par conséquent, est intégré dans les idéologies 
et les techniques de l'extase. Le cheval porte le trépassé dans l'au
delà; il réalise la cc rupture de niveau », le passage de ce monde-ci 
dansl les autres mondes, et c'est pourquoi il joue également un rôle 
de premier plan dans certains types d'initiation masculine (les «Man
nerbonde .) (2). 

Le « cheval» - c'est-à-dire le bâton à tête de cheval - est utilisé 
par les chamans bouriates dans leurs danses extatiques. Nous avons 
remarqué une danse similaire à l'occasion de la séance des nzachi 
araucanes (plus haut, p. 259 sq.). Mais la diffusion de la danse exta
tique sur un bâton-cheval est beaucoup plus étendue. Bornons-nous 
à quelques exemples. CIrez les Batak, à l'occasion du sacrifice du 
cheval en l'honneur des ancêtres, quatre danseurs dansent sur des 
bâtons sculptés en forme de cheval (3) . A Java et à Bali Je cheval est 
éE~nt associé à la danse extatique (4). Chez les Garo, le , cheval » 
fait partfë du ntuel de la cueillette. Pour le corps du cheval, on emploie 
des tiges de bananier, et pour la tête et les pattes, du bambou. La tête 
est montée sur un bâton qu'un homme tient de telle manière qu'eUe 
lui arrive au niveau de la poitrine. D'un pas tra1nant, l'homme exécute 
une danse sauvage pendant que, tourné vers lui, le prêtre danse en 
feignant de s'adresser au « cheval. (5). 

V. Elwin a observé un rituel analogue chez les Muria de Bastar. 
Le grand dieu 'gonde Lingo Pen dispose de plusieurs , chevaux » en 
bois dans son Isanctuaire de Semur-gaon. A l'occasion du festival du 
dieu, ces « chevaux Il sont portés par des médiums et utilisés aussi 
bien pour provoquer la transe extatique que pour servir à la divina
tion. « J'observai à Metawand quelques heures durant les gambades 
grotesques d'un médium qui portait sur ses épaules un cheval de 
bois représentant le dieu de son clan, et à Bandapal, pendant que nous 
nous frayions un chemin dans la jungle pour la Marka Pandum (con
sommation rituelle des mangues), un autre médium, portant sur ses 
(1) Se reporter à. L. MUTBlf, Dcu Pferd im Toûnglauben (I Jahrbuch des kaiserlichen 
deutschen archl1Ologischen Instituts l, XXIX, Berlin, 1914 p. 179·256)' cf. aussi 
V. 1. PaoPP, Le radict 810riche dei racconti di faû, p. 274. sq. ' , 
(2) <::f. HOFLE~, Kultische Geheimbarnk du Germanen, p. 46 sq.; Alexander SLAWIIt, 
Kulluche Gehelmbarnk lkr Japaner uTm Germanen, p. 692 sq. 

~t 
Cf. J. WARNEIt, D~ Religion lkr Ba/ak, p. 88. 

4. q. B. de ZOETE et W. SPIES, Dance and Drama in Bali (Londres, 1938), p. 78. 
S BIren BONNBRJEA, Ma/uiaù for the S,tudy o( Garo Ethnology (1 Indian Antiquary" 

III, Bombay, 1929, p. 121-27); Verner ELWHI', The Hobby )fcwe and the Ec.tatie 
DT~~~e (1 Folk-Lore " LIlI, Londres, 1942, p. 209·213), p. 211 ; id., The .Muria and 

,,,,Ir Chotul (Bombay, 1947), p. 205·09. 
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épaules un cheval imaginaire, allait l'amble, caracolait, piaffait et 
ruait pendant trois kilomètres devant ma voiture qni avançait lente
ment. 1: Il porte dieu sur son dos l, me dit-on, Cl et il ne peut pas s'arrê
ter de danser pendant plusieurs jours de suite. »A un mariage à Mala
kot, j'ai vu un médium monter sur un cheval de bois curieux; j'en 
ai vu un autre, au sud, dans la région de Dhurwa, danser sur un cheval 
de bois semblable au précédent. Dans les deux cas, si quoi que ce soit 
troublait le déroulement de la cérémonie, le cavalier tombait en 
transe et pouvait alors déceler la cause surnaturelle du désordre (1) .• 

A une autre cérémonie, le Laru Kaj des Gond-Pardhan, les« chevaux 
du dieu» exécutent une danse extatique (2). Rappelons aussi que 
plusieurs populations aborigènes de l'Inde représentent leurs morts 
à cheval: les Bhi!, par exemple, ou les Korku qui gravent des 
cavaliers sur des tablettes en bois qu'ils déposent auprès des tombes (3). 
Chez les Muria, les lunérailles sont accompagnées de chants rituels, 
où l'on raconte l'arrivée du mort dans l'au-delà sur un cheval. On 
parle d'un palais au milieu duquel se trouvent une balançoire en or 
et un trône en diamant. Le mort est porté jusque-là par un cheval 
à huit pattes (4). Or, nous savons que le cheval octopode est typique
ment chamanique. D'après une légende bouriate, une jeune femme 
prend pour deuxième époux l'esprit ancestral d'un chaman et, à la 
suite de ce mariage mystique, une des juments de son haras met bas un 
cheval à huit pattes. Le mari terrestre lni coupe quatre pattes. La 
femme s'écrie: « Hélas 1 c'était mon petit cheval sur lequel je chevau
chais comme une chamane! }) et disparait, en s'envolant, pour aller 
s'établir dans un autre village. Elle devint par la suite un esprit 
protecteur des Bouriates (5). 

Les chevaux octopodes ou acéphales sont attestés dans les rites 
et les mythes des « sociétés d'hommes» aussi bien germaniques que 
japonaises (6). Dans tous ces ensembles culturels, les chevaux poly
podes ou les chevaux-fantômes ont une fonction à la fois funéraire 
et extatique. C'est également en relation avec la danse extatique 
- mais pas nécessairement ({ chamanique Il - que se trouve le cheval 
de bois (, Hobby Horse .) (7). 

1
11 ELWIN, TM Hobby Hor.e, p. 212-13 ; id., TM MUI'la, p. 208. 
2 Shamrao HIVALE, The Laru Kaj (IMan in India" XXIV, Ranchi, 1.9ft4,p.122 sq.) 

ci épar ELWIN, TM Mwia, p. 209. Cf. aussi W. AacHI:R, The Vertical Man. A Study 
in Primitive I ndian SCulp..tWd \Londres, 1947) , p. 41 sq., sur la danse extatique avec 
les images des chevaux (Bihar . 
(3) Cr. W. KOPPERS, Monumenl.8 ta the Dead of tM Bhils and Othe,. Primitive Tribes 
ln Central J ndia : a Contribution ta the Study of the Mefalith Probùm (1 Annali 
Lateranensi" VI, Cité du Vatican, 1942, p. 117-206); ELWIN, TM Muria, p. 210 sq. 
(fig. 27, 29, 30). 
(4) li:LWIN, The Muria, p. 150. En ce qui concerne le cbeval dans le chamanisme 
du nord de l'Inde, voir aussi R. RAHMAN N, Shamaniltic and Related PhellOmena in 
Northem and Micld.ù India, p. 724·25. 
(5 ) SANDSCHUBW, Welta""chauun8 und SchamanumtU der Alartm·Burjaûn, p. 608. 
Dans les croyances des Tongouses, la 1 Mère des Animaux, des chamans enfante un 
chevreuil à huit pattes; ct. O. V. KshoroNTov, Legendy y ra8Bl((uy, p. 64 sq. 

1
6) H ÔPLn, p. 51 sq. ; SLA WIIt, p. 694 Bq. 
7) Cf. R. WOLfUK, Robin Hood und Hobby Hor •• (1 Wiener pra.bistoriJche Zeit

schrirt " XIX, 1.932, p. 357 sq.); A. van GENNEP, Le Che"al-jupon (1 Cahiers d'ethno
graphie folklorique " l, Paris, 1945). 
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Mais même lorsque le « cheval » n'est pas formellement attesté au 
cours de la séance chamanique, il est symboliquement présent par Ics 
poils de cheval blanc qu 'on y brüle o~ par une peau de jument. blanche 
aur laquelle s'assied le chaman. Bruler des pOlIs de cheval equlvaut 
à évoquer l'animal magique qui portera le chaman dans l'au-delà. 
Les légendes des Bouriates parlent des chevaux qui portent les chamans 
morts à leur nouvelle demeure. Dans un mythe yakoute, le cc diable » 
renverse 80n tambour, s'assied dessus, le perce par trois fois avec son 
bâton , et le tambour se transforme en une jument à trois pattes qui 
l'emporte vers l'Orient (1). 

Ces quelques exemples montrent en quel sens le chamanisme a 
utilisé la mythologie et les rites du cheval: psychopompe et funéraire, 
le cheval facilitait la transe, le vol extatique de l'âme dans les régions 
interdites. La « chevauchée » symbolique traduisait l'abandon du 
corps, la 1{ mort mystique )1 du chaman. 

CHAMANS ET fORGERON S 

Le métier de forgeron vient, au point de vue de l'importance, immé
diatement après la vocation de chaman (2). Il Forgerons et chamans 
sont du même nid », dit un proverbe yakoute. «La femme d'un chaman 
est respectable, la femme d'un forgeron est vénérable », dit un autrc. 
Les forgerons ont le pouvoir de guérir et même de prédire l'avenir (3) . 
D'après les Dolgans, les chamans ne peuvent lPas u avaler» les âmes 
des forgerons, parce que ces derniers les conservent dans le feu; 
au cont.raire, il est possible au forgeron de s'emparer de l'âme d' un 
chaman et de la brüler dans le feu. Les forgerons sont, à leur t our, 
sous la menace permanente des mauvais esprits. Ils sont réduits à 
travailler continueUement, à manier le feu, à faire un bruit incessant 
pour éloigner les esprits hostiles (4). 

Suivant les mythes des Yakoutes, le forgeron a reçu son métier 
de la divinité 0: mauvaise » K'daai Maqsin, le chef-forgeron de l'EnCer. 
Celui-ci habite une maison en fer, entourée d'éclats de fer. K'daai 
Maqsin est un maitre renommé; c'est lui qui répare les membres 
brisés ou amputés des héros. Il lui arrive de participer à l'initiation 

1
1) v. 1. PROPP, p. 286. 
2 ) Cr. M. A. CUPLICKA, Aboriginal Siberia, p. 20/1 sq. Sur l' importance passée du 
orgeron chet les peuples du l énisséi, ct. RADLOV, AIlS Sibirien, l, p. 1 86 sq. Voir 

aussi F. ALTIIEIM, Geschichû du lIunnen, l , p. 195 sq.; D. SCHRÔDER, Zur Ileligion 
der Tujen des Sininggebietes (Kukunorl, 3e arlicle, p. 828, 830; H. FINDB IUN, 
Scharnanenturn, p_ 94 sq. Pour loul ce qui suil, voir ELIADE, Forferons et alchimistes, 
en particulier p. 57 sq. Voir aussi HUMM EL, Der f ottlicM Schmied in Tibet (in • }o~ ol
klore Studies », XIX, 1960, p. 251-72). 
(3) SIEROS7',EWSIU, Du chamanisme d'après les croyanus des Yakofltes, p. S19. 
Cr. aussi W. JOCIIELSON, The Yak ut, p. 172 sq. 
(4) A. Popov, Coruecral-ion Ritual for a Hlacksmith Novice arnong the Yakut, 
(e Journal of American Folklore " XLVI, 181, 1933, p. 257-71 ), p. 258-260. 
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des chamans fameux de l'autre monde: il trempe leurs âmes comme 
il trempe le fer (1). 

D'après les croyances bouriates, les neuf fil s de Boshintoj, le rorge
ron céleste, sont descendus sur terre pour enseigner aux hommes la 
métallurgie; leurs premiers élèves furent les ancêtres des familles 
de forgerons (Sandschejew, p. 538·39). Au dire d'une autre légende, 
Tangri-blanc lui-même envoya Boshintoj avec ses neuf fils sur la 
terre pour révéler aux humains l'art de travailler les métaux (2). Les 
fils de Boshintoj se sont mariés aux filles terrestres et sont devenus 
ainsi les ancêtres des forgerons; personne ne peut devenir forgeron 
s'il ne descend d' une de ces familles (Sandscbejew, p 539). Les Bou
riates connaissent également des 1( forgerons noirs» qui se barbouil
lent le visage avec de la suie lors de certaines cérémonies; ils sont 
particulièrement redoutés de la population (ibid., p. 540). Les dieux 
et les esprits protecteurs des forgerons ne se contentent pas de les 
aider dans leurs travaux, ils les défendent aussi contre les mauvais 
esprits. Les forgerons bouriates ont leurs rites spéciaux: on sacrifie 
un cheval en lui ouvrant le ventre et en lui arrachant le cœur. (Ce 
dernier rite est nettement « chamanique ».) L'âme du cheval va rejoin
dre le forgeron céleste, Boshintoj. Neuf jeunes gens jouent le rôle 
des neuf fils de Boshintoj, et un homme, qui incarne le forgeron 
céleste lui-même, tombe en extase et récite un assez long monologue 
dans lequel il révèle comment, in illo tempore, il a envoyé ses fils sur 
la terre pour aider les humains, etc. Ensuite, il touche le feu avec la 
langue. On raconta à Sandschejew que, dans la coutume ancienne, le 
personnage qui représentait Boshintoj prenait du fer en fu sion dans 
la main (3). Mais Sandschejew n'a vu pour son compte que toucher 
du fer rouge avec le pied (op. cit., p. 550 sq.). Dans de telles épreuves, 
on reconnatt facilement les exhibitions cha maniques : comme les 
forgerons, les chamans sont des « maîtres du feu II, mais leurs pouvoirs 
m.agiques sont sensiblement supérieurs. 

A. Popov a décrit la séance de guérison d'un forgeron par un 
chaman. La maladie était provoquée par les « esprits» du forgeron . 
Après avoir sacrifié un taureau noir à K'daai Maqsin, on barbouilla 
tous les instruments du forgeron avec son sang. Sept hommes allu· 
mèrent un grand feu et jetèrent la tête du taureau dans la braise. 
Cependant, le chaman entamait son incantation et se préparait à 
entreprendre le voyage extatique chez K'daai Maqsin. Les sept hommes 

(1) I bid., p. 260-61. On sc souvient du rôle d es chamans·rorgerons {. diables .) dans 
les rèves in itiatiques des futurs chamans. Quant à la maison de K daai Maqsill, on 
sait que le chaman altaïque entend des bruits métalliques dans sa descente extatique 
aux enfers d'Erlik Khan. Erlik enchaîne avec des liens de fer les âmes cap turées par 
les mauvais es pri ts (SAND SC IIF.JEW, p. 95:1) . Selon les trnditions des 'l'ollgouses et des 
Orotchis, la tète du rutur chaman est forgée en même temps que les ornements de son 
costume, dans le m~me fourneau ; cf. A. FRIEORI CII et O. B UOI)RU SS, Schamantn
ceschichun ail' S ibirien, p. 30. 
(2) Les Tibétains connaissent égalemen t un protecteur divin du forgeron et ses 
neuf fréres. Cf, R. de NUESKY·WOJKOWITZ, Oracles and Demons of Tibet, p. 539. 
(:1) Les forgerons dogons prennent llil fer rougi dans ln main pour rappeler la pratique 
des premiers forgerons ; cf. M. OIlIAUU: , Dieu d'eau .. Entretiens ""'tC Ogotemmt!li 
(Paris, 1949), p. 102. 
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reprirent la tête du taureau, la mirent sur l'enclume et la frappèrent 
avec des marteaux. N'avons·nous pas ici un forgeage symbolique de 
la • tête» du forgeron parallèle à celui auquel se livrent les. démons» 
dans les rêves initiatiques du futur chaman 1 Le chaman descend aux 
Enfers de K'daru Maqsin, parvient à incarner un esprit. et celui-ci 
répond par sa houche aux questions qu'on lui pose sur la maladie 
et le traitement à suivre (Popov, Consecration Ritual, p. 262 sq.). 

Leur « pouvoir sur le feu » et surtout la magie des métaux, ont 
valu partout aux forgerons la réputation de redoutables sorciers (1 ), 
d'où l'attitude ambivalente dont ils sont l'objet: ils sont méprisés 
et vénérés à la fois. Ce comportement antithétique se rencontre sur
tout en Afrique (2); dans nombre de tribus le forgeron est honni, 
considéré comme paria et on peut même le tuer impunément (3); 
dans d'autres tribus, le forgeron est, au contraire, respecté, assimilé 
au medicine-man et il devient même chef politique (4). Cette conduite 
s'explique par les réactions contradictoires qu'inspirent les métaux 
et la métallurgie, et par les dénivellations qui séparent les dilTérentes 
sociétés africaines : certaines ont connu la métallurgie tardivement 
et dans des contextes historiques complexes. Ce qui nous importe ici, 
c'est qu'en Afrique aussi Jes forgerons constituent parfois des sociétés 
secrètes avec des rituels initiatiques spécifiques (5) . Dans certains 
cas, on assiste même à une symbiose entre les forgerons et les chamans 
ou les medicine-men (6). La présence des forgerons dans les sociétés 
à base d'initiation (<< Mannerbünde ») est attestée chez les anciens 
Germains (7) et chez les Japonais (8). On a vérifié des rapports ana
logues entre la métallurgie, la magie et les Fondateurs de dynasties 
dans les traditions mythologiques chinoises (9). Les mêmes rapports, 
infiniment plus complexes cette fois, se laissent déchilTrer entre les 
Cyclopes, les Dactyles, les Courètes, les Telchines et le travail des 
métaux (10). Le caractère démoniaque, «âsurique », du travail métal-

III Cf. M. ELIADE, ForgeronA et alchimisk" p. 57 sq. et pa88im. 
2 Cf. Walter CLIl'U , Mining and MetaUUl',~ in Negro A fr ica (1 General Series in 

Anthr0,P0logy, 5, Menasha, 1937); cr. aUSSI B. GUTalANN, Del' Schmied und .eine 
Kunst lm ammÙltischen Denken (1 Zeitschrift für Ethnologie l, XLIV, 1912, p. 81-93) ; 
W USTBR, Magic, p. 165-67. 
(3) Par exemple, chez les Bari du Nil Blanc (Richard AN DREE, D~ M eUJUe bei den 
1VatUl'~olkern; mit Derück.ichtigung priihistorischer Verhâltni"e, Leipzig, 18M, 

~
9, 1i2) ; chez. les Wolor, les Tibbu (ibid., p. 41-43) ; chez les Wanderobo, les M asaI 

CL IN.8, p. 11 4), etc. 
4) Les Ba Lolo du Congo at tribuent une origine royale aux forgerons (CL INS , p. 22). 

s Wachagga les honorent et les craignent à la fois (ibid., p. 115). L'identification 
partielle des forgerons avec les chefs se rencontre chez plusieurs tribus congolaises: 
les Basonge, les Baholoholo, etc. (CLlI'l.8, p. 125). 

!5! Cr. CLun, ibid., p. 119 i ELIADB, ForgeronA et alchùni'k" p. 100 sq. 
6 CL INE, p. 120 (Bayeke, lia, ete.) . 
7 HOnBR, Kultuche Geheimbanlk cùr ~rmanen, p. 54 sq. Sur Jes rapports métal-

~
~1\'5mag;. dan, 1., traditions mythologiques Hnnoises, cl. K. M, uLI. Scy.hica, 

SI SLAWIK, KultiscM Geheimbûmle cùr Japaner und Gerrnanen, p. 697 sq. 
9 Marcel GRAN!.T, Dan.e, et Ugendcs, Il, p. 609 sq. et ptu.irn. 
I Oj Cf. L. GBRlfBT et A. BOULANCER, Le Géni~ gnc danA la religion (Paris, 1932), 

p. 9 i Bengt lIBalBUG, Die Kabiren (Uppsala, 1950) , p. 286 sq. et plU.im. Sur les 
rapports entre forgeron, danseur et sorcier, cr. Robert EnLiR, Dru Qainn~icMn und 
d~ Qeniter (. Le Monde Oriental _, XXllI, fasc. 1·3, Uppsala, 1929, p. 1i8-112). 
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lurgique est bien mis en évidence par les mythes de. populations abo
rigènes de l'Inde (Birhor, Munda, Oraon) où l'on souligne l'orgueil 
d~ forgeron et sa défaite finale par l' &tre Suprême, qui réussit à le 
faIre brûler dans sa propre forge (1). 

Les « secrets de la métallurgie» nous rappellent les secrets de métier 
qui se transmettent, par initiation, chez les chamans i de part et 
d'autre, on est en face d'une technique magique de caractère ésot érique. 
C'est pour cela que la profession de forgeron est généralement héré
ditaire, comme celle de chaman. Une analyse plus poussée des rap
ports historiques qui ont existé entre le chamanisme et le travail 
des métaux nous éloignerait trop de notre sujet. Il suffit et il importe 
ici de mettre en évidence que la magie métallurgique, par le « pouvoir 
sur le feu » qu'elle impliquait, s'est assimilé nombre de prestiges 
chamaniques . Nous trouvons dans la mythologie des forgerons quan
tIté de thèmes et motIfs empruntés aux mythologies des cham ans et 
sorClers en général. Cet état de choses se vérifie aussi dans les tradi
tions folkloriques de l'Europe, quoi qu'il en soit de leurs origines; 
le forgeron est mainte fois assimilé à un être démoniaque et le Diable 
est connu comme jetant des flammes par sa bouche. Nous retrouvons 
dans cette image, valorisée négativement, la puissance magique sur 
le feu. 

LA « CHALEUR MAGIQ UE » 

Tout comme le Diable dan. la croyance des populations euro
péennes, les chamans ne sont pas seulement 1( maltres du feu ]), il s 
peuvent aussi incorporer l'esprit du feu au point d'émettre des flammes 
par la bouche, par le nez et par le corps tout entier durant les 
séances (2). Ce type de prouesse doit être rangé dans la catégorie des 
merveilles chamaniques portant sur la 1( maltrise du feu lI , et dont 
nous avons multiplié les exemples. Ce pouvoir magique dénonce la 
« condition d'esprits . obtenue par les chamans. 

Mais, on l'a vu, la conception de la « chaleur mystique. n'est pas 
le monopole du chamanisme; elle appartient à la magie en général. 
Un grand nombre de tribus 0: primitives. se représentent Je pouvoir 
magico-religieux comme « brûlant » et l'expriment par des termes 
qui signifient 0: chaleur . , « brûlure., t: très chaud., etc. A Dobu, la 
notion de .• chaleur » va toujours avec celle de sorcellerie (3). Même 
constatatIOn aux Iles Rossel, où la. chaleur » est l'attribut des magi-

~) Ct. Sard C~andra Rov, The Dirh;ors: a Li/th-Known Jun gle Tr ibe of Ghola 
agpur (Ranchl, 1925) , p. 402 sq. (Blrhor); E. T . DA.LToll', D~.crlpli"e Ethnology 

of Bengal (CaJcutla, 1872), p. 186 sq. (Munda) ; P. DUON Rdigion and ClUloml of 
tM Uraons (1 Memoirs oU he Asiatic Society of Bengali, l, 9, 'Calcutta, 1906) , p. 128 sq. 
(Or~ons). Sur tout ce problème voir Walter RUBEN, Eu~nJchmieM und Damonm in 
Indien, p. 11 sq., 130 sq. , 149 sq ., et ptusùn. 
(2 ) PROPP,. Le radici .toricM tlei racconti di fate, p. 284 sq. citant des exemples des 
chamans gIlyakes et esquimaux. 
(3) R. F. ):o"ORTU NE, Sorcuus of Dobu, p. 295 sq. Ct . aussi A. RAD CLIPFE·BROWN TM 
Andaman lslaruluB, p. 266 sq. Voir plus haut, p. 287, 342. ' 

Le Chamanisme 
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ciens (1) . Dans les tles Salomon, t outes les personnes possédant une 
grande quantité de mana sont considérées comme saka, «brûlantes» (2). 
Ailleurs, à Sumatra et dans l'archipel malais, par exemple, les mots 
désignant la » chaleur » expriment également l'idée de mal, alors que 
les notions de béatitude, paix, sérénité, sont toutes traduites par des 
mots signifiant la fral cheur (Webster, p. 27). C'est pour cette raison 
que nombre de magiciens et de sorciers boivent de l'eau salée ou 
pimentée et mangent des plantes extrêmement piquantes: ils veulent 
ainsi augmenter leur « chaleur » intérieure (ibid. , p. 7). Une raison 
analogue interdit à certains sorciers et sorcières australiens les subs
tances « brûlantes» i en effet, ils ont déjà une quantité suffisante 
de » feu intérieur » (3). 

Les mêmes conceptions se sont conservées dans des religions plus 
complexes. De nos jours, les Hindous donnent à une divinité parti
culièrement puissante les épithètes de prakhar, « très chaude », jâjoal, 
» brûlante» ou joalit, » possédant du feu » (4). Les mah ométans de 
l' Inde croient qu'un homme en communication avec Dieu devient 
»brûlant » (AlJbott, p. 6). Un homme qui opère des miracles est appelé 
sahib-josh, josh signifiant « bouillant» (ibid.). Par extension, t outes 
sortes de personnes ou d'actions comportant un cc pouvoir l) magico
religieux quelconque sont considérées comme cc brûlantes » (ibid. , 
p. 7 sq. et l' index, s. v. » heat .). 

C'est le moment de rappeler ici les étuves initiatiques des confréries 
mystiques d'Amérique du Nord et , en général, le rôle magique de 
l'étuve au cours de la période préparatoire des fu turs chamans dans 
nombre de tribus nord-américaines. On a retrouvé la fonction ext a
tique de l'étuve, unie à l'intoxication avec des fum ées du chanvre, 
chez les Scythes. Toujours dans le même contexte, il faut rappeler 
le tapas des traditions cosmogoniques et mystiques de l' Inde ancienne: 
la « chaleur intérieure » et la sudation sont « créatrices ». On pourrait 
citer encore certains mythes héroïques indo·eu l'opéens, avec leur 
juror, Jeur wUI , leur jerg; le héros irlandais Cûchulainn sort si « échauffé 
de son premier exploit (qui équivaut d'ailleurs, Georges Dumézil 
l'a montré, à une initiation de t ype guerrier), qu'on lui apporte trois 
cuves d'eau froide. cc On le mit dans la première cuve, il donna à l'eau 
une chaleur si forte que cett e eau brisa les planches et les cercles 
de la cuve comme on casse une coque de noix. Dans la seconde cuve 
l'eau fit des bouillons gros comme le poing. Dans la troisième cuve 
la chaleur fut de celles que certains hommes supportent et que 
d' autres ne peuvent supporter. Alors la colère ({erg) du petit garçon 
diminua et on lui passa ses vêtements» (5). La même « chaleur 

(1) W EBSTB R, Malic, p. 7 , citant W. E. ARMSTRONG, Rossel l .land (Cambridge, 
1928). p. 1. 72 sq. 
~:) WEBSTER, Magic, p. 27; cr. R. H . CODIUNCTON, The MelaM.ians, p. 191. sq. it) WBB ST .!fI, p. 237-38. Sur la . chaleur intérieure. et la • maftrise du feu. cr. 
'LIAD!, Forgerons et alchimistes, p. 81. sq. ' 

(4) J . AnoTT, The Keys of Power. A Study of Indian Ritual and Belief {Londres 
19321. ~. S 'q. ' 
(5)3 TS d,Il B O Cudlnge, résumé et tradu it par Georges D(1)d~ZlL, H orace et les Curiace., 
p. sq. 
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mystique , (de t ype » guerrier ») distingue le héros des Nartes, 
Batradz (1). 

Tous ces mythes et ces croyances vont de pair, il faut le noter, avec 
des rituels initiatiques qui impliquent une réelle. manrise du feu ' (2). 
Le futur chaman esquimau ou mandchou, comme le yogi himalayen 
ou tantrique, doit prouver sa puissance magique en résistant aux 
froids les plus rigoureux ou en séchant des draps mouillés à même 
son corps. D'autre part, toute une série d'épreuves imposées aux 
futurs magiciens complètent, en sens inverse, cette maîtrise du 
feu. La résistance au froid par la a: chaleur mystique» ou l'insen
sibilité au feu, dénotent, l'une et l'autre, l'obtention d'un état 
surhumain. 

L'ext ase chamanique n'aboutit souvent qu'après l' «échauffement ». 
Nous avons eu l'occasion de le remarquer: l'exhibition des pouvoirs 
fakiriques à certains moments de la séance résulte de la nécessité 
où se trouve le chaman d'authentifier l' l( état second» obtenu par 
l'extase. Il se la rde avec des couteaux, il toucbe du fer rougi à blanc, 
il avale des braises, parce qu'il ne peut faire autrement: il est tenu 
d'éprouver la nouvelle condition, surhumaine, à laquelle il vient 
d'accéder. 

Il y a t out lieu de supposer que l'usage des narcotiques fut encou
ragé par la recherche de la » chaleur magique ». La fumée de certaines 
herbes, la « combustion» de certaines plantes avaient pour vertu 
d'augmenter la « puissance ». L'intoxiqué s' « échauffe» ; l'ivresse 
narcotique est « brûlante ». On s'efforçait d'obtenir par des moyens 
mécaniques la « chaleur intérieure» qui menait à la transe. On tiendra 
compte également de la valeur symbolique de l'intoxication; celle-ci 
équivalait à une « mort » : l'intoxiqué abandonnait son corps, acquérait 
la condition des trépassés et des esprits. L'extase mystique étant 
assimilée à une 11 mort» provisoire ou à l'abandon du corps, toutes 
les intoxications aboutissant au même résultat étaient de ce fait 
intégrées dans los techniques de l'extase. Mais, à une étude plus 
attentive du problème, on a l'impression que l'usage des narcotiques 
dénote plutôt la décadence d'une technique d'extase ou son extension 
à des populations ou des groupes sociaux « inférieurs» (3). En tout 
cas, on a constaté que l'usage des narcotiques (tabac, etc.) est assez 
récent dans le chamanisme de J'extrême Nord-Est. 

(1 ) cr. G. D U MÉZIL, Ugeruks 'ur le. Ntu'tes , p. 50 sq., 1. 79 sq. ; id., Horace et le. 
CuritlU$, p. 55 sq. 
(2) Les mediciM·men sont réputés marcher dans le feu; cf. A. P . EU.IN, Aboriginal 
Men of Il igh Degree, p. 62 sq. Sur la . marche dans le leu l , cf. la bibliographie dans 
H. EISLER Man into Wolf ~ Londres, 1. 951), p. 1. 34-35. JI est probable que le nom 
maglar du chaman dérive d un étymon signi flant 1 chaleur, ardeur, elc .• ; cr. J onos 
BAL '/:S , A malyar samdn réUlete (Die EkBtase der ungarischen SchamaTlen), p. 438 sq. 

Irésumé allemand). 
3) No us espérons reprendre aille urs cc problème dans le cadre d'une étude compa

rative plus poussée deI! idéologies et des techniques de la • chaleur intérieure •. Sur 
les structures de l'imagination du feu , cr. G. BA CHELARD , La p' ychanaly'. du feu, 
(Paris, 1935). 
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LE t VOL MAGIQUE • 

Les chamans sibériens, esquimaux, nord·américains, volent (1). 
Dans le monde entier, on attribue aux sorciers et aux medicine-men la 
même puissance magique (2). A Malekula, les sorciers (bwili) ont le 
pouvoir de se transformer en animaux, mais ils se transforment de 
prélérence en poules et en faucons car la faculté de voler les fait 
ressembler à des esprits (3). Le sorcier Marind , va à une sorte de loge 
qu'il a construite dans la forêt avec des feuill es de palmier, et il se 
garnit le haut des bras et les avant-bras avec les longues plumes d'un 
héron. Enfin, il met le feu à la petite hutte sans la quitter ... la fumée et 
les flammes doivent le soulever en l'air, et, comme un oiseau, il vole 
vers l'endroit ou il veut aller ... , (4). 

Ces traits nous rappellent le symbolisme ornithomorphe du costume 
des chamans sibériens. Le chaman dayak, qui escorte les âmes des 
trépassés dans l'autre monde prend , lui aussi, la forme d'un oiseau (5). 
Nous avons vu que le sacrificateur védique parvenu au sommet de 
l'échelle, étend les bras comme l'oiseau ses ailes et s'écrie: t j'ai atteint 
le Ciel, etc. 1 , Même rite à Malekula : au point culminant du sacrifice, 
le sacrificateur étend les bras pour imiter le faucon, et entonne un 
chant en l'honneur des étoiles (6). Le pouvoir de voler, suivant de 
nombreuses traditions, s'étendait à toua les hommes de l'âge mythique; 
tous pouvaient atteindre le Ciel, que ce fût sur les ailes d'un oiseau 
fabuleux ou sur les nuages (7). Inutile de revenir sur tous les détails 
relatifs au symbolisme du vol enregistrés jusqu'ici (plumes, ailes, etc.). 
Ajoutons qu'une croyance universelle amplement attestée en Europe 
attribue aux sorciers et aux sorcières la faculté de voler dans les airs (8). 

(1) Voir, par !lx., M. A .. CUPLICU., Aboriginal Sibuia, p. 17S sq., 238, etc. ; KROK
BBR, TIu: Eskimos of Smith Sound, p. 903 sq. ; THALBtTZBR , us Magiciens esquimau:r, 
p. 8~-81 ; J. LAYAR.D, Shamanum, p .. S36 sq.; A. MÉTRAUX, ù Shamanisme c1u:~ le. 
Induril tk Z'AmérlqlUi du Sud troplcau, p. 209; ITI.Ol'fB~, Heidni.che Religion, 
p.116. 
(2) ~,!-8.lr~ie: W. J . Pu.RY, TIu: Children of llu: Sun: a Study of tlu Early Hutory 
of Cavulzatlon (2' éd., Lo~dres, 1926), p. 396,4.03 sq.; Iles Trobriands : B. MALINOWSl:I, 
tlu Argonautl of the Pac.tfic (Londres, 1932), p. 239 sq. Les nijamtU des Iles Salomon 
~e métamorphosent en OiSeaux et volent; cr. A. M. Hoc ART, Medicine and Witchcraft 
ln Eddy.tone of'lu Solomorll (1 Journal or the Royal Anthropologica1 Institule. LV. 
Londres, 1925, p. 221-101, p. 231·32. Voir aussi les documents que nous ~von~ 
cités (cr. Index, s. v. 1 voler 1). 
(31 JohnLAYARD, Malekula, p. SOt. sq. 
{4. p, WIRZ, Die Mtl/"ind-~nim "on ,uolltïndisch.Sad.Neu-Guinta (Hambourg, 
2 y~1., 1922.2S), II, p. ?4., Cité e t tradUit par L . LÉVy·BR UHL, La Mythologie pri. 
nutave. U Montk mythlqlUi tk. Australien" et de. PapoU8 (Paris, 1935), p. 232. 
(5) H. M. et N. K. CUADWICIt, Tiu grofPth of Lituature, III , p. 495; N. K. CHADWI CK, 
'poetry and Proplu:cy, p, 27. 
(61 J<?h": LAYARD, Stone Men of Malekula, p, 733-3' •. 
{1 Amsl, par exemple, â Yap: voir M. WALLESER, Re!igiôBe Anschauungen und 
G'6b""2"UCIu der Bewohner "on Jap, Deuuc/le Sadsee (I Anthropos l, VII, 1913, p. 601.29), 
~ . sq. 
(8) VC?ir KITTREDCB, Witchcraft in Old and New England, p, 243 sq ., S'. 7-4.8 (biblio
grap~le); PEN'n:R et ',l'AWNBY, TJu Ocean of Story, Il, p, 104; Stith THOMPSON, 
Jl!otrf-./ndu or Folk·LlteratUl'e , III , p. 217; Arne Hu:n:Buc, lVirches, Dtmons and 
liemlity Maglc, p, 15 Bq., 93 sq ., 'lOS sq" 222 sq . 
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On a vu que les mêmes pouvoirs magiques sont attribués aux yogis, 
aux fakirs et aux alchimistes (plus haut, p. 319 sq.). Précisons toute
fois que de tels pouvoirs revêtent souvent ici un caractère purement 
spirituel: le t vol * traduit uniquement l'intelligence, la compréhension 
de choses secrètes ou des vérités métaphysiques .• L'intelligence 
(manas) est le plus rapide des oiseaux ., dit le Rig Véda (VI, 9, 5). Et la 
PalÏcaoimça Brdhmana (XIV, l, 13) précise: • Celui qui comprend a 
des ailes. , (1). 

Une analyse adéquate du symbolisme du vol magique nous condui
rait trop loin. Notons simplement que deux motifs mythiques impor
tants ont contribué à lui donner sa structure actuelle: l' imagination 
mythique de l'âme sous forme d'oiseau et la conception des oiseaux 
comme psychopompes. Negelein, Frazer, Frobenius ont réuni de 
nombreux matériaux touchant ces deux mythes de l'âme (2). L'im
portant pour nous, dans ce cas, réside dans le fait que les sorciers et 
les chamans réalisent ici-bas et autant d. (ois qu'ils le désirent, la 
e sortie du corps *, c'est-à-dire la mort, qui seule peut transformer en 
« oiseaux,. le reste des humains; les chamans et les sorciers peuvent 
jouir de la condition des 4: âmes t, des t désincarnés ., alors que cette 
condition n'est accessible aux profanes qu'au moment de leur mort. 
Ce vol magique est la traduction à la fois de l'autonomie de l'âme et 
de l'extase. C'est ce qui explique que ce mythe ait pu être intégré 
dans des complexes culturels si différents: sorcellerie, mythologie du 
rêve, cultes solaires et apothéoses impériales, techniques de l'extase, 
symbolisme funéraire, etc. Il se trouve pareillement en relation avec 
le symbolisme de l'ascension (voir plus bas, p. 381 sq.). Ce mythe de 
l'âme contient en germe toute une métaphysique de l'autonomie et 
de la liberté spirituelles de l'homme; c'est là qu'il faut chercher le 
point de départ des premières spéculations sur l'abandon volontaire 
du corps, sur la toute-puissance de l'intelligence, sur l'immortalité de 
l'âme humaine. Une analyse de l' t imagination du mouvement » mon~ 
trera combien la nostalgie du vol est essentielle à la psyché humaine (3). 
Le point capital ici, c'est que la mythologie et les rites du vol magique 
propres aux chamans et aux sorciers confirment et proclament leur 
transcendance par rapport à la condition humaine; en s'envolant 
dans les airs, sous Corme d'oiseaux ou sous leur forme normale, les cha
mans proclament en quelque sorte la déchéance humaine, car nombre 
de mythes font allusion, nous l'avons vu, à un temps primordial où 
tous les humains pouvaient monter aux Cieux, en escaladant une 
montagne, un arbre ou une échelle, en s'envolant par leurs propres 
moyens ou encore en se laissant porter par des oiseaux. La déchéance 

(1) Sur le symbolisme du • vol dans les airs l, cf, Ananda K. COOMARASWUIY, 
Figure. of Speech and FigUl'eB of Thought (Londres, 194.6), p. 183 sq. 
(2) Ame·oiseau: J . von NECUEIN, Seeu als Voge! (1 Globu8 l, LXXIX, 23, 
p. 3S1-61, 381-84); James George FunR, Tabou et u. pérll.tk l'âme, p. 28 sq. Oiseau
psychopompe: L. FROBENIUS, Die Wdlorllchauung der Natur"61ker, p, 11 sq,; 
FllAzu, La craink tù. moru (lrad. rr. Paris, 1934.), l, p. 2i19 sq, 
(3) Voir, par ex" Oaslon BACHELARD, L'Air et lu ,onge •. EBBai .ur l'imagination du 
mou"ement (Paris, 1943); ELUDE, Dûrohana and the . waleing drtanl 1 i ct, aussi 
id., Mytlu., r~"e. et my.ure., p. 133 Bq. 
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de l'humanité interdit désormais à la masse des hommes de s'envoler 
au Ciel : seule la mort restitue aux hommes (et encore, pas à tousl) 
leur condition primordiale i alors seulement ils peuvent monter au 
Ciel et voler comme des oiseaux, etc. 

Encore une fois, sans pousser ici l'analyse de ce symbolisme du vol 
et de la mythologie de l'Ame-oiseau, nous rappellerons que la concep
t ion de l' âme-oiseau et, partant, l'identification du mort avec un 
oisea,:" sont déjà attestées dans les religions du Proche-Orientarchaïque. 
Le Lwre des morts égyptien décrit le mort comme un faucon qui s'en
vole (ch. XXVIII , etc.) et, en Mésopotamie, on se figure les trépassés 
sous la forme des oiseaux. Le mythe est vraisemblablement plus vieux 
~ncore : Bur 1~8 monuments préhistoriques de l'Europe et de l'Asie, 
1 Arbro Cosffilque est représenté avec deux oiseaux dans ses bran
ches (1) j en dehors de leur valeur cosmogonique, ces oiseaux semblent 
avoir symbolisé aussi l'Ame-Ancêtre. On se souvient, en efTet, que 
dans les mythologies d'Asie centrale, de Sibérie et d'Indonésie les 
oiseaux perchés Bur les branches de l'Arbre du Monde représentent les 
âmes des hommes. Les chamans, du fait qu'ils peuvent se transformer 
en c oiseaux t, c'est-à-dire du fait de leur condition d' c esprits t, sont 
capables de voler jusqu'à J'Arhre du Monde pour en rapporter des 
t âmes-oiseaux t. L'oiseau perché sur un bâton est un symbole fré
quent dans les milieux chamaniques. On le retrouve, par exemple, sur 
le tombeau des chamans yakoutes. Un tlÜtos hongrois, avait un bâton 
ou un pieu devant sa hutte et un oiseau était perché Bur ce bâton. Il 
envoyait l'oiseau là où il devait aller , (2). On voit déjà un oiseau 
perché sur un poteau dans le célèbre relief de Lascaux (homme à t ête 
d'oiseau) dans. lequel Horst Kirchner a vu la représentation d'une 
transe chamamque (3). Quoi qu'il en soit, il est certain que le motif de 
l' « oisea,: perché sur un poteau & est extrêmement archaïque. 

ÇJn VOit, à ces quelques exemples, que le symbolisme et les mytho
logws du • vol magique» débordent le chamanisme stricto sensu et lui 
sont antérieurs; ils appartiennent à l'idéologie de la magie univer
selle et jouent un rôle essentiel dans beaucoup de complexes magico
religieux. On s' explique pourtant l' intégration de ce symbolisme et 
de toutes ces mythologies dans le e hamanisme : ne mettaient-ils pas 
en relief et ne rendaient-ils pas éVldente la condition surhumaine de. 
chamans et, en d~rnière instan~e , leur liberté de se mouvoir impuné
ment dans les trOIS zones cosmIques et de passer indéfiniment de la 
~ vi.~ It à ,la 41 mort t et. vice versa., exactement comme les t esprits t, dont 
ils s étalent approprié les prestiges? Le • vol magique. des Souverains 
révèle la même autonomie et la même victoire sur la Mort. 

(1) c.r. G: WILK E, Der Wt'lunbaum und du beidtn kOBmiscMn YiJ,el in dtr vor
,e.chlchlllchen Kun,t. 
(2) G. R6I1EIM, /Jun garian Shamanism, p. 38 ; cr., id., /{un,arian and Yo gul M y tho
wgy (. Monographs or the Americ&n Ethnological Society XXIII New York 
1954.), p. 4.9 sq. ' , , 
(a) Ein ar~MologiBchel' Beitl'ag :iur .urg~schich~ eUs Schamani,"~us, en particulier 
PI' '1;1' ds,q . , ~ . MA RIN GER ( Vol'g~,chlchtllche Religion, p. 128) considère qu' il s'agit 
p u v uno Image co mmémorative. 
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Rappelons à ce propos que la lévitation des saints et des magiciens 
se rencontre également dans les traditions chrétiennes et islamiques (1). 
L'hagiographie catholique a même enregistré un assez grand nombre 
de lévitations et même de , vol, ; le dossier récent d'Olivier Leroy le 
prouve (2). Le plus illustre exemple est celui de Saint Joseph de Coper
tino (1603-1663). Un témoin décrit sa lévitation de la façon suivante: 
« ... il s'éleva dans l'espace, et du milieu de l'église, vola comme un 
oiseau sur le maitre-autel, où il embrassa le tabernacle ... , (ibid., 
p. 125). « Parfois aussi on le voyait ... voler sur l'autel de saint François 
et de la Vierge de la CroteJlo ... , (ibid., p. 126). Il s'envola une autre 
fois sur un olivier: t et il resta à genoux une demi-heure sur une bran
che, que l'on voyait osciller comme si un oiseau eut été posé dessus )} 
(ibid., p .. 127). A une autre occasion il vola en extase, à environ deux 
mètres cmquante du sol, jusqu'à un amandier situé à une trentaine de 
mètres (ibid. , p. 128) . Parmi les autres innombrables exemples de 
lévitation ou de vol de saints ou de personnes pieuses, nous relèverons 
encore les expériences de Sœur Marie de Jésus crucifié, carmélite 
arabe: elle s'élevait très haut dans l'air, au sommet des arbres dans le 
jardin du Carmel de Bethléem, 41 mais elle commençait par se hisser à 
l'aide de quelques branches et jamais ne flottait librement dans le 
vide, (ibid. , p. 178). 

LE PONT ET LE C PASSAGE DIFFICILE t 

Les chamans, à l'égal des trépassés, ont un pont à traverser au 
cours de leu.r voyage aux Enfers. Comme la mort, l'extase implique 
une. « mutatiOn », que le mythe traduit plastiquement par un passage 
pérIlleux. Nous avons rencontré un nombre assez considérable d'exem
ples, Projetant de revenir sur ce sujet dans un ouvrage spécial, nous 
nous c?ntenter0l1:s de remarques succinctes . Le symbolisme du pont 
funéraire est ufilverseJlement répandu et déborde l' idéologie et la 
mythologie chamaniques (3). Ce symbolisme est solidaire, d' une 
part, du mythe d'un pont (ou d' un arbre, d' une liane, etc.) qui reliait 
autrefois la Terre avec le Ciel, et grâce auquel les humains communi
qua ient sans peine avec les dieux; d'autre part, il est solidaire du 
symbolisme initia tique de la , porte étroite, ou d'un , passage para
doxal • que nous illustrerons par quelques exemples. On a alIaire à 
un complexe mythologique dont les principaux éléments constitu-

(1) S,ur la .I évit~tion dans les ,sociétés pri mitives, ~f. O. L EROY , lA Raison primitive. 
'Ella, dt refutauon dt la tlliol'le du prëlogism.e (Parts, 1927) , p. 174 sq. 
(2) La lévitation (Paris, 1928). 
(3) Outre les exemples cités au cours de cet ouvrage cf. Johannes ZEMMRICH 
To~ninseln und V4Il'wandu geographische My/Mn (. I ~tern&tionales Archiv rü; 
Ethnograpl~ie l , IV,. Leyde, 1891 , p. 217 -,24.4. ), p. 236 sq.; Rosalind Moss, The Life 
af~1' Dealh Ul Ocea,n,a a1ld lM. Malay Arch,pelago, s. v .• brid~o 1; Kira WEINB ERGER 
~~EHEL, A~e la1le8uc~ J eTlfe&tsgedanlcen, p. 101 sq.! ?t,farttl R:isÂNEN, Regenbogen
!1 l1n,me18brücke, pas8vn; 1 heodor KOC H, Zum An&m1SmU8 rkr .UdamerilcaniscMn 
l n~lallcrn, p. 129 sq. ; F. K. N UMAZAWA, D~ Weltanfii.ll~e in eUr japa,~i8cMn My tho
W8l8, p . 151 sq., 313 sq., a93; L. VANN ICELLl , La rehgione de i. Lolo p 179 sq . 
Sti lh THOMP SON , Motif-Index of Folk-Literature, Ill, p. 22 (F' 152). " ., 
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ti fs seraient les suivants: a) in illo tempore, aux temps paradisiaques 
de l'humanité, un pont reliait la Terre au Ciel (1) et on passait d'un 
point à l'autre sans rencontrer d'obstacles, parce qu'il n 'y avait pas 
la mort; b) une fois interrompues les communications faciles entre 
Terre et Ciel, on ne passa plus sur le pont qu' • en esprit _, c'est-à-dire 
en tant que mort ou en extase; c) ce passage est difficile, en d'autres 
termes il est semé d'obstacles et toutes les âmes n'arrivent pas à le 
traverser; il faut a ffronter les démons et les monstres qui voudraient 
dévorer Pâme, ou encore le pont devient étroit comme une lame de 
rasoir au passage des im pies, etc. : seuls les. bons J, et particulière
ment les initiés, traversent facilement le pont (ces derniers connais
sent en quelque sorte le chemin, puisqu'ils ont subi la mort et la résur
rection rituelles) ; d) certains privilégiés réussissent néanmoins à le 
traverser de leur vivant, soit en extase, comme les chamans, soit 
« de force,., comme certains héros, soit, enfin « paradoxalement », 
par la (t sagesse. ou par l'initiation (nous reviendrons à l'instant Bur 
le • paradoxe .). 

Le fait important ici, c'est que nombre de rituels sont censés« cons
truire " symboliquement , un « pont . ou une « échelle " et ceci par la 
force même du rite. Cette idée est a ttestée, pa r exemple, dans le sym
bolisme du sacrifice brâhmanique (cf. Taittiriya Samhitd, VI, 5, 3, 
3; VI, 5, 4, 2; VII, 5,8,5; etc.). Nous avons vu que la corde qui 
relie les bouleaux cérémoniels dressés pour la séance chamanique 
s'appelle justement , pont , et symbolise l'ascension du chaman au 
Ciel. Dans certaines initiations japonaises, les candidats sont obligés 
de construire un , pont _ sur sept fl èches et avec sept planches (2). 
Ce rite doit être rapproché des échelles de couteaux gravies par les 
candidats durant leur initiation chamanique et , en général, des rites 
ini t iatiques d'ascension. Le sens de tous ces rites de « passage dange
reux • est le suivant: on établit une communication entre la Terre et 
le Ciel, en s'efforçant de restaurer la « communicabilité • qui était 
la loi in illo tempore . VU8 80US un certain angle, tous les rites initia
tiques poursuivent la reconstruction d'un« passage» vers l'au-delà et, 
partant, l'abolition de la rup t ure des niveaux qui caractérise la condi
tion humaine après la « chute •. 

La vitalité du symbolisme du pont est prouvée également par le 
rôle qu'il joue aussi bien dans les apocalypses chrétiennes et islamiques, 
que dans les traditions ini t iatiques du moyen âge occidental. La Vi
sion de Saint Paul nous montre un pont « étroit comme un cheveu 1 

qui relie notre monde avec le Paradis (3). La même image se rencontre 
cbez les écrivains et mystiques arabes: le pont est « plus étroit qu'un 
cheveu. et relie la Terre aux sphères astrales et au Paradis (ibid., 
p. 182) ; tout comme dans les tradition. chrétiennes les pécheurs , , 

(1) Cf. Nu.uA. W4, p. 15511q. ; H. T. Fiscan., Incû11ttli. CM Paradûsmyt1un, p. 207 aq . 
(2) Chez les chamanes de Ryllky\1, ct . SUWIt., KultucM Cûuimbunck de,. Japaner 
und GumaMn , p. 739. 
(3) Cf. Migue.1 As il'l' PAtAcros, La e.cawlo,ia rnUlulmana en la Di"ina Conudia 
(2- éd., Madnd et Grenade, 19t,,3), p. 282. 
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incapables de le traverser, sont précipités dans l'Enfer. La termino· 
logie arabe souligne neUement le caractère d' . accès difficile, du pont 
ou du • sentier , (1) . Les légendes médiévales parlent d'un «pont caché 
sous l'eau, et d'un pont-sabre sur lequel le héros (Lancelot) doit 
passer mains et pieds nus; ce pont est « plus tranchant qu'une faux» 
et Je passage se fait tI avec souffrance et agonie t . Le caractère initia
tique de la traversée du pont-sabre est confirmé également par un 
autre fait: avant de s'y engager, Lancelot aperçoit deux lions sur 
l'autre rive mais, une fois arrivé, il ne voit plus qu' un lézard : le« dan4 

ger, disparalt du fait même que l'épreuve ini t iatique est vaincue (2). 
Dans les traditions finnoises, Vâinâmoinen et les chamans qui voya
gent en transe vers l'autre monde (Tuonela) doivent traverser un 
pont fait d'épées et de couteaux (3). 

Le if passage étroit )) ou « dangereux. est un motif courant des 
mythologies fun éraires comme des mythologies initiatiques (on con
nait la solidarité et même la coalescence qui a ffecte parfois les unes 
et les autres) . En Nouvelle-Zélande, le mort doit passer par un 
espace très resserré entre deux démons qui s'efforcent de le capturer; 
s' il est « léger .J il réussit à passer, mais s' il est « lourd " il tombe et 
est la proie des démons (4). « Légèreté, ou. rapidité, - comme dans 
les mythes où il est question de passer « très vite. ent re les mâchoires 
d'un monstre - sont toujours une formule symbolique de l' « intel
ligence », de la « sagesse », de la te transcendance ,., en dernière instance 
de l'initiation .• Il es t malaisé de passer sur la lame effilée du rasoir, 
disent les poètes pour exprimer la difficulté du chemin (qui mène 
à la connaissance suprême) _, dit la Katha Upanisad (III , 14, trad. 
Louis Renou) (5). CeUe formule met en lumière le caractère initia
tique de la connaissance métaphysique. « Ét roite est la porte et 
resserré le chemin qui mènent à la vie, et il y en a peu qui le trouvent. 
(MaUhieu, VII, 14). 

En effet, le symbolisme de la « porte étroite, et du « pont dange
reux , est solidaire du symbolisme de ce que nous avons appelé le 
« passage paradoxal , parce qu'il se montre parfois comme une im
possibilité ou une situation sans issue. On se rappelle que les candi
dats chamans ou les héros de certains mythes se trouvent parfois 
dans une situation apparemment désespérée: ils doivent passer là 
« où la nuit et le jour se rencontrent " ou trouver une porte dans un 
mur, ou monter au Ciel par un passage qui ne s'entrouvre qu'un 

Il ) Ibid., p. 181 sq. La concep tion islamique du pont (s irâtj est d'origine persane 
ibid. , p. 180). 
2) Cf. les textes reproduits par H . ZIYMBR, TM King and lM Corpse: Tale, of th. 

Soul', Conque" of Evil (J. CAMPBELL, éd., New York, 1948), p. 166 sq., 173 sq. 
Cr. ibid., p. 166 (fig. 3), la belle image du. passage du pont-épée J tirée d'un manuscrit 
lrançais du XII - siècle. 
(3 ) Martti HUVIO, VanâmOln.tn, Eternal SaKe (1 Folklore Fellows Communica
tions " LXI, 144, 1952) , p. 110 sq. 
(4) E. S. C. HAN DY, Polyne, ian ReliçÛJn, p. 73 sq . 
(5) Sur le srmbolisme indien et celltque du pont, ct. Luisa COOJUR.4. SWAMV, Th. 
Perilou.s Bridge of Welfare (e Harvard Journal 01 Asialie Studies l, V III , 1944, 
p. 196·213); ct. aussi Ananda K. COOMAttUWAMV, Time and Eternity (Ascona, 
19i11 'l, p. 28 et D. 36, 
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instant, passer entre deux meules en continuel mouvement, ent~e 
deux rocs qui se touchent à tout moment, ou encore entre les mâchOi
res d'un monstre, etc. (1). Comme l'a bien vu Coomaraswamy, toutes 
ces images mythiques ex~rimen~ la nécess.ité de trans?~nder les 0.00-

traires, d'abolir la polarIté qUI caractérIse la condItIOn humame, 
pour accéder à la réalité ultime .• Celui qui veut se tran,sporter de ce 
monde-ci dans l'autre, ou en revemr, dOit le faIre dans 1 • mtervalle .. 
unidimensionnel et atemporel qui sépare des forces apparentées mais 
contraires, à travers lesquelles on ne peut passer qu 'instantanément t 

(Coomaraswamy, Symplegades, p. 486). Dans les mythes, ce passage 
• paradoxal . souligne justement que celui qui réussit à le réaliser a 
dépassé la condition humaine: il est un chaman, un héros ou un 
« esprit >, et en effet on ne peut réaliser le passage« paradoxal . que si 
l'on est « esprit •. 

Ces quelques exemples éclairent la fonction des mythes, des rites 
et des symboles de , passage. dans l'id éologie et les techniques cha
maniques. En traversant extatiquement le pont « dangereux 1 qui 
relie les deux mondes et auquel seuls les morts peuvent se mesurer, 
le chaman, d'une part, démontre qu'il est « esprit " qu'il n'est plus 
un être humain , et , d'autre part, s'efforce de restaurer la « communi
cabilité • qui existait in illo tempore entre ce monde-ci et le Ciel; 
en effet, ce que les chamans réalisent de nos jours en extase, jadis, 
à l'auhe des temps, tous les êtres humains étaient capahles de le 
réaliser in concreto : ils montaient au Ciel et en redescendaient sans 
avoir à recourir à une transe. L'extase réactualise, provisoirement 
et pour un nombre restreint de sujets, les chamans, l'état primordial 
de l'humanité tout entière. A cet égard , l'expérience mystique des 
« primitifs. est un retour aux origines, une régression dans le temps 
mystique du paradis perdu. Pour le chaman en extase, le Pont ou 
l'Arbre, la Liane, la Corde, etc., qui raccordait la Terre au Ciel in 
illo tempore retrouve, l'espace d'un instant, sa réalité et son actualité. 

L 'ÉCHELLE - LE CHEMIN DES MORTS - L'ASCENSION 

On a rencontré d'innombrables exemples d'ascensions chamaniques 
au Ciel par le truchement d'une échelle (2). Le même moyen est utilisé 
soit pour faciliter la descente des dieux sur terre, soit pour assurer 
l'ascension de l'âme du mort. Ainsi, dans l'archipel indien, on invite 
le dieu du Soleil à descendre sur t erre par une échelle à sept échelons. 
Chez les Dayaks de Ousun, le medicine-man, appelé à traiter un malade, 

(1) Sur ces motifs, cf. A. B. COOK:, MW : a Study in Ancient Religion, (Cambridge, 
3 voL , 1914-40), III , 2. partie, Appendice P (. Floating Islands _l, p. 975-1016 ; 
Ananda COOMARASWAMY, SymplegadeB (1 Studies and Essays in the ~is torl' or 
Science and Learning oftcrcd in Homage to George Sarton on the OccasIOn 0 his 
Sixtieth Birthday 31 Augus t 1944 ., éd. M. F. Ashley Montagu, New York, 1946, 
{>. 463-88); EL I A~E, NaisBances mystiques, p. 132 sq., ; G. HATT, Asiatie I nfluence 
m American Folklore , p. 78 sq. 
(2) Voir la photographie d 'une échelle de ce genre utilisée par le sorcier BhU dans 
W. KOPPERS, Die Rhil in Zentralindien, planche X III , ng. 1. 
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fixe au milieu de la chamhre une échelle qui atteint le toit ; c'est par 
cette échelle que descendent le. esprits invités par le sorcier à prendre 
possession de lui (1). Certaines tribus malaises fi chent dans les tom
bes des bâtons qu'ils appellent « escaliers d'âmes e, sans doute pour 
inviter les trépassés à quitter leur tombeau pour s'envoler au Ciel (2). 
Les Mangars, tribu du Népal, utilisent un escalier s!.mbolique en pra
tiquant neu f entailles ou marches sur un bâton qu Ils fich ent dans le 
tombeau' cet escalier sert à l'àme du mort à monter au CIOI (3). 

Les Égyptiens ont conservé dans leurs t.ex tes funé~aires l'expres
sion asken pet (asken = marche) pour montrer que l échelle mIse à 
leur disposition par Râ pour monter au deI estune échelle ré~lI e (4) . 
• Est installée pour moi l'échelle pour vOIr les dIBux " dIt le Lwre des 
morts égyptien (5)., Les dieux lui font une échelle pour que, se servant 
d'elle, il monte au ciel , (Weill , op. cit., p. 28) . Dans nombre de tom
beaux des dynasties archaïques et médiévales, on a t rouvé des a~u
lettes figu rant une échelle (maqet) ou un escalier (6) . Des figurm es 
similaires étaient enterrées dans les sépultures de la frontIère 
du Rhin (7). 

Une échelle (climax) à sept échelons eot attes tée ?ans les my~tères 
mithriaques et nous avons vu (p. 307) que le pretre-rol Kosmgas 
menaçait ses suj ets d'aller trouver Héra ~u m0'yen d'un esca.he~. 
Une ascension céleste par escalade cérémomelle d une échelle faIsaIt 
probablement partie de l' initiation orphiqu~ (8). E~ tout. cas, le 
symbolisme de l'ascension par le truchement d un escalier était connu 
en Grèce (9). .,. . 

W. Bousset avait rapproché depUIS longtemps l échelle mIthrIaque 

(1) FU'l.EI\, Folklore in lM Otd Testament: Studie, in Comparatù'e Religion, u gend 
andLa.w {Londres, 3 vol. , 1919), 11 , p. 54-55. 

1
21 W. W. SK:EAT et BLAGD!.N, Pagan Race' of lM Mala!; Peninsula, II , p. 108, 1H. 
3 H II RISLEY T M Tribes and Castes of Bengal (Calcu tta, 4 vol., 1891·92) , 
1 p. "5. 'Les Russ~s de Voronetz fon t cuire de petits escaliers de pâte en l'honneur 
d~ leurs morts et ils y désignent parlois les sept cieux par s~pt barres. L'usage a été 
emprunté aussi par les Tchérémisses; cf. FRAZER, Folklore ln the Old Testa!,"en.l, II, 
p. 57 ; id., La crainte des morts, l , p. 235 sq. Même coutu me chez les Russe~ slbérlen.s; 
ct. G. Rbl:, Die Milige lIintuecke, J,l. 73. Sur l:écheUe dans la mythologte funéraire 
russe cf PROPP Ù radici storiCM tUt racconti dL fate, p. S3S sq. 
(4) d., par ex., 'Wallis BUDGE, From Fdish to Cod in Anci~nt Egyp,' (Londres, 1 9~4), 
p. 346 ; H. P . BLOK:, Zur alUigyptiscMn Yors tellun« der }llmmelsle,ter (1 Acta Orien. 
talia " V I, 1928, p. 257-69 ). . . 

~
) Ci té par R . WEILL, ù Champ des roseaux et le cltamf. deB offrandes danB la rehglon 

unéraire et la reli ion génirale (Paris, 1936)! p. 52. C . aussI J . H. BRUST!.D, Th.e 
evelopment of Religion and Thouqht in Anclent Egypt (Londres, 1912), p. 112 sq., 

156 sq. ; F. MAX MOL LER, Egyptlan [Mythology], \_ M~tolog:r or AU Haces .,' XI1, 
Boston e l Lo ndres, 1918), p. 1 ' 6 ; W. J . PERRY., TM P"mordtal Ocean , p . 263·266; 
Jacques VA!'(DIER, La Religion égyptienne (PariS, 1944), p. 71-72. . 
(6) Cf. par exem ple Walli s BUDCE, TM Mummy: a Handbook .of Egyptlan Funerary 
Archaeology (2. éd., Cambridge, 1925). p. 324-~27 . Reproductlon des échelles funé
raires-célestes, dans Wallis BUDGE, TM Egyptlan Heae>en and lieU (Londres, 3 vol., 
1925), Il , p. 159 sq. (71 Cf. F. CUMONT, Lux Perpetua, p. 282. .. 
(8 C'est, au moins, l'hypothèse de A. B. COOK, ~w, Il , i n partie, p . 1.24 sq;, qUI 
accumule, à. sa manière, un S'rand nombre de rMérences sur les escaliers r~t~e1.s 
dans d 'autres religions. Mais vOir aussi W. K. C. GUTHRII, Orphew and Cru/r. Religion, 

f
. 208. , - , 
9) Cf. COOl:, Zeus, Il , l , p. 97, p. 127 sq. Cf. aussi C.-M. BDUAN, Le BaptJTM looK ,eu 
Uppsala-Leipzig, 1940), p. 41 . 
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des conceptions orientales similaires et montré leur symbolisme cos
mologique commun (1). Mais i! importe de mettre également en 
lumière le symbolisme du« Centre du Monde " implicitement présent 
dans toutes les ascensions célestes. Jacob rêve d'une échelle dont le 
sommet atteint le ciel, et par laquelle 4t les anges du Seigneur montent 
et descendent , (Genèse, 28 : 12). La pierre sur laquelle s' endort 
Jacob est un béthel et se trouve « au centre du monde, car c'est là 
qu'avait lieu la liaison entre toutes les régions cosmiques (2). Dans 
la tradition islamique, Mahomet voit une échelle s'élevant du temple 
de Jérusalem (le , Centre, par excellence) jusqu'au Ciel, avec des 
anges à droite et à gauche; sur cette échelle les âmes des justes mon
taient vers Dieu (3). L'échelle mystique est abondamment attestée 
dans la tradition chrétienne; citons le martyre de Sainte Perpétue 
ou la légende de Saint Olaf (4). Saint Jean Climaque adopte le sym
bolisme de l'échelle pour exprimer les différentes phases de l'ascen
sion spirituelle. Un symbolisme remarquablement analogue se ren
contre dans la mystique islamique : l'ascension de l'Ame vers 
Dieu comporte l'escalade obligatoire de sept degrés: repentir, absti
nence, renoncement, pauvreté, patience, confiance en Dieu, satis
faction (5). Le symbolisme de la , marche " des , échelles , et des 
i ascensions " n'a cessé d'être exploité par la mystique chrétienne. 
Dante voit dans le ciel de Saturne une échelle d'or s'élevant de façon 
vertigineuse jusqu'à l'ultime sphère céleste et sur laquelle montent 
Jes âmes des bienheureux (Paradiso, XXI-XXII) (6). L'échelle à 
sept échelons s'est également conservée dans la tradition alchimique; 
un codex représente l'initiation alchimique par un escalier à sept 

(1) W. Boussu, Die HimnuZ,reue tkr SeekJ (1 Archiv tür Religionswissenschaft • 
IV, 190 f , p. 136-69, 229-73), spéc. p. 156-69; voir aussi A. JUIIIIAS, Handbuch' 
p. 180 sq. Le VIII· volume des • Vortrllge • de la Bibliothek Warburg est consacré 
aux voyages .célestes d~ l'âme dans diverses traditions (Leipzig, 1930); cr. aussi 
F. SAXL, M,thnu (Berlin, 1931), p. 97 sq.; Benjamin ROWLAND Studie. in tM 
Buddhi.t Art of Odmiydn, p. 48. ' 
(2) Ct. ELIADE, Traiu, p. 201 sq., 326 sq. Voir aussi plus haut, ch. VIII . N'oublions 
pas non plu~ un a~tre type d'ascension. céleste .: celle du souverain ou du prophète 
pour recevolf' le 1 bvre céleste .:de la mam du Dieu suprême, un motif très important 
étudié par G. WIDBNGIl!N dans The .A..ceruion oftM .A.peutkJ of Cod and the Heavenly 
Book. 
(3) Mig,uel AsiN P~~A.CIO, La e.carololl~ mwul.mana. en la DivÎna Comedia, p. '0. 
Dans d autres tradItions, Mahomet attemt le Ciel à dos d'oiseau' ainsi le LÎlm~ de 
l'l?chel~ raconte qu'il a réalisé son voyage chevauchant 1 une soria de canard plus 
gra~d qu'un âne et plus pe~it qu'un mulet l, et guidé .par l'archange Gabriel; voir 
EnriCO ~~IlULLI (éd.J,. Il • hb~o delùJ. .• cala 1 ~ l~ que.hOM delle fonti arabo-.pa,no~ 
del~ DUll1Ia Comm~d,a (Studl e tesll, CL; Blbhot~ca Apostolica Vatieana, Cité du 
Vatican, 1949) . .voir plus haut (p. 315 sq.) les réCits analogues des saints musul. 
mans .• Vol ~aglque ., escalade, ascension, 80l'lt d'aiUeurs dei formules homologables 
d'un symbohsme et d'une experience mystique identiques. l la 

(4) Cf. EDSIIAN, Ù Bap~me de f~u! p. 32 sq . ~{ 
(5) G. van der Luuw, L4 Reh'lon daM 'on euence et .e. manifestations (Paris 
1948), p. 484 avec les rérérences. 1 

(6) Saint ~ea!l de la Cr~ix refrésente les étapes de la perfection mystique par une 
escalade dlffictle : s~ Subl~a de MOl}te Co.rmefo .décrit les etrorts ascétiques et spirituels 
sous la forme de 1 ascension longue et fastidieuse d'une montagne. Dans certaines 
légendes d.'Europe ori~ntale, la croix du Christ est considérée comme un pont ou une 
échelle qUI sert au SeIgneur li descendre sur la terre et aux âmes à monter vers lui ' 
cr'I-!-UVA (Hou.Bucl, Del' Bau,?, de. ùbeM, p. 133. Sur l'iconographie byzantin~ 
de 1 echelle du Ciel, cf. COO.411.UW"MV, Svollamdtrnnd: Jonu", Coeli, p. 47. 
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échelons sur lequel montent des hommes aux yeux bandés; sur le 
septième échelon se trouve un homme sans bandeau sur les yeux, 
devant une porte fermée (1). 

Le mythe de l'ascension au Ciel par une échelle est aussi connu 
en Afrique (2), en Océanie (3), et en Amérique du Nord (4). Mais 
l'escalier n'est qu'une des nombreuses expressions symboliques 
de l'ascension: on peut atteindre le Ciel par le feu ou la fumée (5), 
en escaladant un arbre (6) ou une montagne (7), en grimpant à une 
corde (8) ou à une liane (9), à l'arc-en-cieJ (10) ou même à un rayon de 
solei!, etc. Rappelons, enfin, un autre groupe de mythes et de légendes 
qui est en relation avec Je thème de l'ascension : la c cha1ne des 
flèches ,. Un héros monte au ciel en fichant la première fl èche dans la 
voûte céleste, la suivante sur la première, et ainsi de suite, jusqu'à ce 
qu'il parvienne à composer une chaIne entre le Ciel et la terre. Le 
motif se rencontre en Mélanésie, en Amérique du Nord et en Amérique 
du Sud; i! est absent en Afrique et en Asie (11). L'arc étant inconnu 
en Australie, sa place dans le mythe est prise par une lance qui porte 
un long morceau d'étoffe; la lance s'étant implantée dans la voûte 
céleste, le héros monte jusque-là à l'aide de l'écharpe (12). 

(1) G. C411.BONELLI, SuUe fonti .toriche delùJ. chimica e deU'alchimia i" Ital ia (Rome, 
1925), p. 39, fig. 47 : il s'agit d'un codez dela Bibliothèque Royale de Modène. 
(2) Cf. Alice WERNER, Afl'ican [Mythology), (in. Mythology of All Races " VII, 
noston et Londres, 1925), p. 136. 
(3) A. E. JBNSEN eL H. NIGGE.U!Il (éd.), Hainuwele : Yolhser:iihlun,en "on der 
Moluhken-lruel Ceram, (Francfort-sur-Ie-Mam, 1939), p. 51 sq., 82, 84, etc. ; JJ!, NSEN, 
Die cirei Str6me (Leipzig, 1948), p. 164; H. M. et N. K. CHA.DWln, The Crowth 
of Liûrature, III , p. 481, etc. 
(4) Stith THOMPSON, Motif-Index of Folk-Liûrature, Ill, p. 8. 
(5J Cf. p. ex. R. PETTA'UONI, Salli di storia del~ reli,ioni e di mitologia (Ro me, 
1946), p. G8, n. 1 ; A. RIEuNnLD, Th~ Afegalithic Culture of Melane.ia, p.196 
sq.,etc. 
(6) Cf. A. van GENNIl:P, Mythes et lé,ende. d'AUltralie, nOI XVII et LVI ; PETTUZONI, 
Sani, p. 67, n. 1 ; H. M. et N. K. CHADWICI., III, p. 486, ete.; H. T.BCNuus, Le 
Héros civilisaûur. Contl'ibution d. l'étude ethnolo,ique de la religion et de la .ociologie 
africaine. (Uppsala, 1950), p. 150, n. 1 ; etc. 
(7) Le medicl1u-man de la tribu australienne des Wotjobaluk peut s'élever jusqu'au 
• Ciel Sombre " qui est semblable à une montagne; A. W. HOWITT,t The Nati~ 
Tribes of South-East .A.ustralia, p. 490. Ct. aUSSl W. SCHMIDT, Der Ursprun, du 
Gotûsidee, III, p. 8'15, 868, 87t. 
(8) Ct. R. PETTAZZONI, AUti e Leuende, l, p. 63 (Thonga), elc., H. 1\1. et N. K. CHAD~ 
WICI., III, 481 (Dayaks maritimes) ; FRAZER, Folklore in lhe Old Testament, Il, p. 54 

~
Tchérémisses). 
9) H. H. J UYNBOLL, Reli,ionen der Natur,,{jlkel' Indonesieru, p. 583 (Indonésie) ; 
RAZER, Folklore, Il, p. 52-53 (Indonésie) ; Roland DlxoN, Oceanic [Mythology], 

(in. Mythology or Ali Races., LX, Boston et Londres, 1916), p. 156 ; Alice WERNER, 
African [Mythology), p. 135 ; H. B. ALEXANDER, Latin Anu:rican [Mythology), p. 271 ; 
Stith THOMPSON, Motif-index, Ill, p. , (Amérique du Nord). A peu près dans les 
mêmes régions, on trouve le mythe de l'ascension par une toile d'araIgnée. 
(10) Aux exe'!lpl.es cité.s ~u co urs de l'ouvrage, ajouter: J UY NBOLL , p. 585 (Indonésie)) 
EVAl'iS, Studus ln Rell,lon, Folk-lore and ClUrom, p. 51-52 (Dusun) ; H. M. et N. K. 
CHADWICI., Ill, p. 272 sq. ; elc. 
(11) Sauf chel; les Semang (cf. R. PETTAUONI, La caûna di frecce : sauio lIuUa 
difTusione di un motivo mitico, dans ses Saggi di . toria delle reli~iolli et di mitologia, 
p. 63-79; La caûna di frecce est la réimpression, avec des additions de l'article The 
Chain of Arrowl: the Diffusion of a Mythical Moti"e, • Folklore " XXXV, Londres, 
1924, p. 151-65), etchedes Korrak}cf. W.l. JOCHELSON, The Koryak , p. 213, 30f" j. 
(12) R. PETTUZOl'iI, The Cham 0 Arrows. Voir aussi JOCHELSON, The K0'1lak, 
p. 293, 304 ; ibid., références supJ,>lémentaires sur la difJusion du motif en Amérique 
du Nord . Cf. aussi O. HATT, ASialie Influences i" American Jt'olklore, p. 40 sq. 
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Un volume serait nécessaire pour exposer convenablement ces 
motifs mythiques et leurs implications rituelles. Précisons simple
ment que les itinéraires valent aussi bien pour les héros mythiques 
que pour les chamans (les sorciers , les medicine-men, etc.) et pour 
certains morts privilégiés. Nous n'avons pas à éLudier ici le problème 
très complexe de la variété des itinéraires post-mortem dans les 
diverses religions (1). Notons simplement que pour certaines tribus, 
qui comptent parmi les plus archaïques, les morts vont au Ciel, mais 
que la plupart des populations « primitives J connaissent au moins 
deux itinéraires post·mortem : céleste pour les êtres privilégiés (les 
chefs, les chamans, les (( initiés Il) et horizontal ou inCernal pour le reste 
des humains. Ainsi, un certain nombre de tribus australiennes - les 
Narrinyeri, les Dieri, les Buandik, les Kurnai et les Kulin - croient 
que leurs morts s'élancent vers le Ciel (2) ; chez les Kulin, ils montent 
par les rayons du soleil couchant (3). Mais dans le centre de l'Australie, 
les morts hantent les lieux familiers qui furent ceux de leur vie; 
ailleurs, ils se dirigent vers certains t erritoires situés A l'Ouest (4) . 

Pour les Maoris de la Nouvelle-Zélande, l'ascension des âmes est 
longue et difficile car il y a jusqu'à dix cieux et c'est seulement dans 
le dernier qu'habitent les dieux. Le prêtre utilise plusieurs moyens 
pour y parvenir: il chante et, ce faisant , accompagne magiquement 
l'âme jusqu'au ciel; en même temps, il s'efforce, par un rituel spéci
fique, de séparer l'âme du cadavre et de la projeter vers le baut. 
Quand c'est un chef qui meurt, le prêtre et ses assistants fixent des 
plumes d'oiseaux au bout d' un bâton et chantent en élevant peu à 
peu leurs bâtons dans l'air (5) . Remarquons que, dans ce cas encore, 
seuls les privilégiés montent au ciel; le reste des mortels s'en va à 
travers l'océan ou verS une région souterraine. 

Si l'on essaie d'obtenir une vue d 'ensemble de tous les mythes 
et rites que nous venons d'énumérer succinctement, on est frappé 
de constater qu'ils ont en commun une idée dominante: la commu
nication entre le Ciel et la Terre est réalisable - ou l'a ét é in illo 
tempo,e - par un moyen pbysique quelconque (arc·en·ciel, pont, 
escalier, liane, corde, « chaine de flèches ", montagne, etc., etc.). 
Toutes ces images symboliques de la liaison entre Ciel et Terre ne 
sont que des variantes de l'Arbre du Monde ou de l'Axis Mundi. Nous 

(1) Nous étudierons ce problème dans notre livre, en préparation, M yùwlo,u. de 
la M ort. 

1
2! Cf. FRAZER, TM Be/uf in lmmortality, l, p. 134, 138, etc. 
S A. W. H OWITT, The Nati(le Tribe. of SouJh-E48t Australia, p. 438. 
4 D'après F. GUEBNE R (Dai Weltbild der Primiti"en. Eine Unter.uchung der 

Urfonnen weltanschaulichen Denkens bei Natur"olkern, Munich, 192fl, p. 25 sq.) el 
W. SCHMIDT (Der Ursprung der Gottesidee, J, 2e éd., Münster, 1926, p. 3a4-476; 
III , 574-86, etc.) , les tribus australiennes les plus archaïq ues seraient. celles du 
Sud-Est du continent, c'est-à·diNl précisément celles où on remarque une plus ferme 
concep tion funéraire·céleste (en relation, sans doute, avec les croyances en un Etre 
suprêmo de struc ture ouran ienne). Au contraire, les tribus du Cen tre de l'Australie 
- où domine la concep tion funéraire . horizontale . , en relation avec le culte des 
a~~tres et le totémisme - seraient, du point de vue ethnologique, les moins . pri
mlttves 11 . 

(5) FltAZU, The Belief in lmmonalir:y, lI, p. 24 sq. 
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avons vu, dans un autre chapitre, que le mythe et le symbolisme de 
l'Arbre Cosmique impliquent l'idée d' un « Centre du Monde " d'un 
point où se raccordent la Terre, le Ciel et l'Enfer. Nous avons pareille
ment constaté que le symbolisme du « Centre », tout en jouant un rôle 
capital dans l'idéologie et les t echniques chamaniques, est infiniment 
plus répandu que le chamanisme lui-même et qu'il est son ainé. Le 
symbolisme du « Centre du Monde» est également solidaire du mythe 
d' une époq ue primordiale, où les communications entre le Ciel et la 

~e~r~~ ~~rt~:~~ ::ultfe 1::::~i;.sL:!~;:be~~e:: n~~: ~z~~~~e~"é~:c~:~ 
rer se réfèrent généralement à cet illud tempus primordial, mais cer
tains d'entre eux font allusion à une ascension céleste réalisée par un 
héros, par un souverain ou par un sorcier après la rupture des 
communications; en d'autres termes, ils impliquent la possibilité, 
pour certains élus ou privilégiés, de remonter A l'origine du Temps, de 
retrouver l'instant mythique et paradisiaque d'avant la « chute ", 
c'est-A-dire d'avant la rupture des communications entre Ciel et 
Terre. 

C'est dans cette catégorie d'élus ou de privilégiés que rentrent les 
chamans; ils ne sont pas les seuls A pouvoir s'envoler au Ciel ou à y 
parvenir par le truchement d'un arbre, d' un escalier, etc. ; d'autres 
privilégiés peuvent rivaliser avec eux: les souverains, les héros, les 
initiés. Les chamans tranchent sur les autres catégories de privilé
giés par leur t echnique spécifique, qui est l'extase. L'extase chama· 
nique peut être envisagée, nous l'avons vu, comme le recouvrement 
de la condition humaine d'avant la « chute li; autrement dit, elle 
reproduit une « situation » primordiale, accessible au res te des hu
mains uniquement par la mort (car les ascensions au Ciel par le tru
chement des riLes - cl. le cas du sacrificateur de l'lnde védique -
sont symboliques, non concrètes comme celles des chamans). Bien 
que l' idéologie de l'ascension chamanique soit extrêmement cohérente 
et solidaire des conceptions mythiques que nous venons de passer en 
revue ((( Centre du Monde », rupture des communications, déchéance 
de l'humanité, etc.), on a rencontré nombre de cas de pratiques chama
niques aberrantes (1) : nous pensons surtout aux moyens rudimen
t aires et mécaniques d'obtenir la transe (narcotiques, danses jusqu'à 
épuisement, « possession ", etc.). On peut se demander si, en dehors 
des explications « historiques» qu'on pourrait trouver à ces techniques 
aberrantes (déchéance à la suite d'influences culturelles extérieures, 
hybridation, etc.), elles ne peuvent être interprétées également sur 

(1\ C'est peut-ê tre à cause des espèces aberrantes de transes chamaniques que Wil
he m SC IUIIDT considérait l'extase comme l'attribut exclusif des chamans' noirs • 
(cf. Der Ursprung, X II, p. 624). Puisque, selon son interprétation, le chaman 1 blanc. 
n'arrivait pas à l'extase, Schmidt ne le considérait pas comme. un vrai chaman . 
et proposait de l'appeler . Himmelsdiener 1 (serviteur du ciel) (ib id. , p. 365, 634 sq. , 
696 St ). Selon toute probabili té, si W. Schmidt dévalorisait l'extase, c'é tait parce 
qu'en on rationaliste il ne pouvait accorder un crédit quelconque à une expérience 
religieuse qui impliquait l~ • perte de la conscience 1: Cf. 13: ?Îscussion de ses thèses 
comparées aux interprétatIOns avancées dans la première édition du présent ouvrage 
duns D. SC IIRÔDER, ZU1' Struhtur de. Schamanismus. 
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un autre plan. On peut se demander, par exemple, si le côté aberrant 
de la transe chamanique n'est pas dû au fait que le chaman s'efforce 
d'expérimenter in concreto un symbolisme et une mythologie qui, de 
par leur nature même, ne sont pas « expérimentables » sur le plan 
« concret '/1 i si, en un mot, le désir d'obtenir à tout prix et par n'im
porte quel moyen une ascension in concreto, un voyage à la fois mys
tique et réel, au Ciel, n'a pas abouti aux transes aberrantes que nous 
avons vues i si, enfin, ces comportements ne sont pas la conséquence 
inévitable du désir exaspéré de CI: vivre " c'est-à-dire d' « expérimen
ter , sur le plan charnel ce qui, dans l'actuelle condition humaine, 
n'est plus accessible que sur le plan de l' « esprit ' . Mais nous préfé
rons laisser ouvert ce problème qui déborde d 'ailleurs les cadres de 
l'histoire des religions et débouche dans le domaine de la philosophie 
et de la théologie. 

CONCLUSIONS 

LA FORMATION DU CHAMANISME NORD-ASIATIQUE 

On se rappelle que le mot ( chaman» nous vient, à travers le russe, 
du tongouse saman. L'explication de ce terme à partir du pâli 
samana (skr. çramana) - par l'intermédiaire du chinois cha-men 
(simple transcription du mot pâli) - , acceptée par la majorité des 
orientalistes du XI xe siècle, a été néanmoins mise en doute d'assez 
bonne heure (en 1842 par W. Schott, en 1846 par Dordji Banzarov) 
et repoussée par J. Németh (1) en 1914 et par B. Laufer en 1917 (2) . 
Ces savants ont cru pouvoir démontrer l'appartenance du vocable 
tongouse au groupe des langues turco·mongoles grâce à certaines 
correspondances phonétiques : le k' initial du turc archaIque devenant 
le tatar k, tchouvache i, yakoute x (spirante sourde, comme dans 
l'allemand ach), mongol IS, é et mandchou·tongouse s, sou s ; le ton
gouse saman aurait été l'équivalent phonétique exact du turco
mongol kam (qam) qui désigne justement le « chaman» proprement 
dit dans la majorité des langues turques. 

Mais G. J. Ramstedt (3) a démontré l' insuffisance de la loi phoné
tique de Németh. D'autre part, la découverte de mots semblables 
en tokharien (~amâne = , moine bouddhiste ») et dans le soghdien 
(sm,! = saman) met de nouveau en vedette l'hypothèse de l'origine 
indienne de ce terme (4) . N'osant pas nous prononcer sur l'aspect 

(1) U~bu den Ur,prun~ des WorUI Saman und einige Bemukungen :ZUl" Wrkisch
mongolucMn Lautgt'ChlChu (e Keletl Stem le " XIV, 1913-1914, p. 2tIO·249). 
(2) Origin of tM Word Shaman (. American Anthropologist " XIX, Menasha, 
1917, p. 361-71 ). L'article de LA UFER contient aussi l'histoire et la bibliographie 
succinctes de la question. Voir aussi J .-P. Roux, Le Nom du chaman dans les Uxles 
turco-mongols, (in. Anthropos ' I LIlI, 1·2, 1958, p. 440-56). Sur le terme turc bogü, 
cC. H.-W. HAU SS IG, TMophylakts Exltur' über die skythischen V6lku, p. 359. 
(a) Zur Prage noeh der Stellung du tschuwassischm (e Journal de la Société Finno
Ougrienne., XXXVIII, 1922.23, p. 1-34 ), p. 20-21 ; ct. Kai DONNER, Uebu Boghdisch 
nÔmc Geset.z. und .amojedisch nOm 1 li immd, Gott. (1 Studia Orientalia " 1, Helsinki, 
1925, p. 1-8) , p. 7. Voir aussi G. J. RAMSTEDT, The Relation of tM Allaic Languages 
10 OtMr Language Groups (1 Journal de la Socié té Finno·Ougrienne " LIll, 1,1946·' 7, 
p. 15·26). 
(4) Ct. Sylvain Livi, Étutk th, documents tokhariens th la Mission Pelliot (e Journal 
Asiatique " sér. X, vol. XVII, 1911 , p. 431-6'), spéc. p. 445./ ... 6; Paul PELLIOT, 
Sur qUl!lqUl!S mots d'Asie Centrale atteslés dans ks ~%~s chinois (1 Journal Asiatique J, 

sér. XI, vol. l, 1913, p. 451-69), spéc. p. 466·69; A. MZILLET (ù Tokharun , 1 Indo
germanische Jahrbuch " l, Strasbourg, 191 3, p. 19) signale,lui aussi, la ressemblance 
du ~amâne tokharien avec le mot tongouse. F. ROSENBERG (On Wine and Feasu 
in tM /l'anian National Epie, trad. du russe par L. BOGDANOV, 1 Journal of the 
K. R. Cama Oriental Instltute " no 19, Bombay, 1931, p. 13-44; cf. note, p. 18-20), 
souligne j'importance du terme soghdien Sm!'. 

Le Chamanisme ,. 
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linguistique de la question, et tout en tenant compte de la difficulté 
qu' il y a à expliquer la migration de ce vocable indien de l'Asie cen· 
traIe jusqu'à l'Asie extrême-orientale, nous voulons ajouter que le 
problème des influences indiennes sur les populations sibériennes 
doit être posé dans son ensemble et en utilisant les données ethno
graphiques et historiques. 

C'est ce qu'a fait Shirokogorov pour les Tongouses, dans une série 
de travaux (1) dont nous essayerons de résumer les résultats et les 
conclusions générales. Le mot saman, remarque Shirokogorov, 
semble être étranger à la langue tongouse. Mais - chose plus impor
tante - le phénomène même du chamanisme présente des éléments 
d'origine méridionale, en l'espèce des éléments bouddhistes (lamalstes). 
En effet, le bouddhisme avait pénétré assez loin dans le Nord-Est de 
l'Asie: au IVe siècle en Corée, dans la deuxième moitié du premier mil
lénai re chez les Ouïgours, au XIIIe siècle chez les Mongols, au Xye siè
cle dans la région de l'Amour (présence d'un temple bouddhiste 
à l'embouchure du fleuve Amour). La majorité des noms des esprits 
(burkhan) des Tongouses sont empruntés aux Mongols et aux Mand
chous, qui, à leur tOUf, les avaient reçus des lamalstes (2). Dans le 
costume, le tambour et les peintures des chamans tongouses, Shiroko
gorov décèle des influences modernes (3). De plus, les Mandchous 
affirment que le chamanisme est apparu chez eux au milieu du XIe siè
cle mais ne s'est répandu que sous la dynastie Ming (X I Ve-XVIIe siè
cles). Les Tongouses du Sud prétendent, d'autre part, que leur 
chamanisme est emprunté aux Mandchous et aux Dabours. Enfin, les 
Tongouses du Nord sont influencés par leurs voisins méridionaux, 
les Yakoutes. Qu'il y ait coïncidence entre l'apparition du chamanisme 
et la diffusion du bouddhisme dans ces contrées du Nord de l'Asie, 
Shirokogorov pense pouvoir le démontrer par le fait que le chama
nisme a fleuri en Mandchourie entre le XIIe et le XVIIe siècle, en 
Mongolie avant le XIV. siècle, chez les Kirghizes et les Ouïgours proba
blement entre le VIle et le XIe siècle, c'est-à-dire peu avant la recon
naissance officielle du bouddhisme (lamaïsme) par ces peuplades (Sra
ma(!a-Shaman, p. 125). L'ethnologue russe rappelle en outre quelques 
éléments ethnographiques d'origine méridionale : le serpent (en 
certains cas le boa constrictor), présent dans l'idéologie et le costume 

(1) N. D. MIRONOV eL S. SR IROK.OGOROV.. Srama~a-Shaman : Etymology of the Word 
• Shaman • ( •. J ournal or the North-Chma Branch or the Royal Asiatic Society., 
LV, Ch~ng-hal, 1924, p. 110-30); cr. aussi S. SR.IROX:.OGO~OV, General Theory of 
Shamanlsm among the TungUII; Northern Tungus MIBrCUI01l8 ln the Far East; VersucÂ 
einer Erfor8chung der Grundlagen des Schamanentunu bei den TungUllen; Psycho
mental Comple:r. of the TungUII, p. 268 sq. 
(2) MIRO NOV et SH IROX:O GOROV, 5 ramana-Shaman, p. 119 sq.; SUIROX:OGOROV, 
Psychomental Comple:r., p. 279 sq. La thèse de SU IROK.OGOROV a été acceptée aussi 
p~ N. N. POPPE, cr .• Asia Major l, III , Leipzig, 1926, p. 138. L'influence méridionale 
(s,~o:bouddhiste) sur les burkhan a été mise en évidence également par HARvA,Die 
rellgl6sen Vorslellunçen der altaischen Vôlker, p. 381. cr. aussi W. SCHM IDT , Der 
Ur!prung du Got~sldee, X, p. 573 ; D. SCURODER, Zur Religion der Tujen, dernier 
article, p. 203 sq. 
(3) MIRONOV e t SHlROK.OGOROV, Sramana-Shaman, p. 122' SUJROIC.OGOROV Psycho-
mental Complex, p. 281. • , • 
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rituel du chaman, ne se rencontre pas dans les croyances reJigieuses 
des Tongouses, des Mandchous, des Debours, etc., et chez certaines 
de ces peuplades l'animal lui-même est inconnu (1). Le tambour 
chamanique - dont le centre de diffusion semble être, selon le savant 
russe, la région du lac Baikal - joue un rôle de premier ordre dans 
la musique religieuse lamaiste, comme d'ailleurs le miroir de cuivre 
(cf. plus haut, p. 134 sq.), lui aussi d'origine lamalste, et qui est 
devenu tellement important dans le chamanisme qu'on peut cham a
niser même sans le costume et sans le tambour, pourvu que l'on 
possède ce miroir. Certains ornements de tête seraient, eux aussi, 
un emprunt au lamaIsme. 

En conclusion, Shirokogorov considère le chamanisme tongouse 
comme un « phénomène relativement récent qui semble s'être dif· 
fusé de l'ouest à l'est et du sud au nord. Il comprend beaucoup d'élé
ments empruntés directement au bouddhisme ... » (Srama(!a-Shaman, 
p. 127). « Le chamanisme a ses racines profondes dans le système 
social et la psychologie de la philosophie animiste, caractéristique 
des Tongouses et autres chamanistes. Mais il est également vrai que 
le chamanisme, dans sa forme présente, est une des conséquences 
de la pénétration du bouddhisme parmi les groupes ethniques de 
l'Asie du Nord-Est» (ibid., p. 130, n. 52). Dans sa grande synthèse, 
Psychomental Complex of the TlLngus, Shirokogorov s'arrête à la 
formule: « le chamanisme stimulé par le bouddhisme» (p. 282). Ce 
phénomène de stimulation est encore observable de nos jours en 
Mongolie : les lamas conseillent aux déséquilibrés de devenir cha
mans et mainte rois un lama devient chaman et utilise les « esprits» 
des chamans (ibid.). Il ne faut donc pas nous étonner si les complexes 
culturels tongouses sont saturés d'éléments empruntés au bouddhisme 
et au lamaïsme (ibid.). La coexistence chamanisme-lamaïsme se 
vérifie d'ailleurs chez d'autres peuples de l'Asie. Chez les Touvanais, 
par exemple, dans beaucoup de yourtes, même dans celles des lamas, 
il arrive de trouver, à côté des images du Bouddha, les éréni chama
niques, défenseurs contre le mauvais esprit (2). 

Nous sommes pleinement d'accord avec la formule de Shirokogo· 
rov : « le chamanisme stimulé par le bouddhisme •. Les influences 
méridionales ont, en effet, modifié et enrichi le chamanisme ton
gouse - mais celui-ci n'est pas une création du bouddhisme. Comme le 
remarque Shirokogorov lui-même, avant l'intrusion du bouddhisme, 
la religion des Tongouses était dominée par le culte de Buga, le Dieu 
du Ciel; un autre élément jouant un certain rôle était le rituel des 
morts. S'il n'y avait pas de « chamans» dans le sens actuel du terme, 
il existait néanmoins des prêtres et des magiciens spécialisés dans les 
sacrifices offerts à Buga et dans le culte des morts. Aujourd'hui, 

(1) Ibid. , p. 126. Un grand nombre d' 1 esprits Il des chamans tongouses sont d'ori.
gine bouddhis te (PsychomenJal Comple:r., p. 278). Leur représentation iconographique 
sur les costumes chamaniqucs trahit 1 une correcte reproduction du costume des 
prêtres bouddhistes 1 (ibid ). 
(2) V. BOUNU, Un Pays lU l'Asie peu connu: le Tanna-Tou,"a (1 Internationales 
Archiv !tir Ethllographie ., XX I X, 1928, p. 1-16), p. 9. 
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remarque Shirokogorov 1 dans toutes les tribus tongouses les chamans 
ne participent pas aux sacrifices en l'honneur du Dieu céleste; 
quant au culte des morts, les chamans y sont invi tés , nous l'avons vu, 
uniquement dans les cas exceptionnels, par exemple lorsqu'un tré
passé ne veut pas quitter la terre et doit être convoyé jusqu'aux 
Enfers par le truchement d'une séance chamanique (Psychomental 
Complex, p. 282). S'il est vrai que les chamans tongouses n'inter
viennent pas dans les sacrifices offerts à Buga, il n'en est pas moins 
vrai que dans les séances chamaniques subsistent encore un certain 
nombre d'éléments qu'on pourrait considérer comme célestes; le 
symbolisme de l'ascension est d'ailleurs amplement attesté chez les 
Tongouses . Il se peut que ce symbolisme, sous sa forme actuelle, ait 
été emprunté aux Bouriates et aux Yakoutes, mais ceci ne prouve 
nullement que les Tongouses ne le connaissaient pas avant d'être 
entrés en contact avec leurs voisins du Sud; l'importance religieuse 
du Dieu céleste et l'universalité des mythes et des rites d'ascension 
dans l'Extrême-Nord de la Sibérie et dans les régions arctiques nous 
oblige à supposer justement le contraire. La conclusion que nous 
sommes ainsi en droit de tirer sur la formation du chamanisme ton
gouse est la suivante: les influences lamais tes se sont plutôt traduites 
par l'importance qu'on en est venu à accorder aux « esprits» et dans 
la technique utilisée pour maltriser et incorporer ces « esprits ». Nous 
pourrions par conséquent considérer le chamanisme tongouse sous sa 
forme actuelle comme fortement influencé par le lama/sme. Mais, 
a-t-on le droit de considérer le chamanisme asiatique et sibérien, 
dans son ensemble, comme le résultat de telles influences sino
bouddhistes? 

Avant de répondre à cette question, rappelons certains résultats 
du présent travail. Nous avons pu constater que l'élément spécifique 
du chamanisme n'est pas l'incorporation des « esprits» par le chaman, 
mais l'extase provoquée par l'ascension au Ciel ou par la descente aux 
Enfers; l'incorporation des esprits et la « possession» par des esprits 
sont des phénomènes universellement répandus, mais ils n'appar
tiennent pas nécessairement au chamanisme stricto sensu. De ce point 
de vue, le chamanisme tongouse actuel ne peut pas être considéré 
comme une forme « classique» de chamanisme, justement à cause de 
l'importance capitale qu'on accorde à l'incorporation des « esprits li 

et au rôle médiocre de l'ascension céleste. Or nous avons vu, d'après 
Shirokogorov, que ce sont justement l'idéologie et la technique mise 
en œ uvre pour mattriser et incorporer les « esprits J - c'est-à-dire, 
l'apport méridional (lama!ste) - qui ont donné au chamanisme ton
gouse son aspect actuel. Nous sommes, par conséquent, fondé à consi
dérer cette forme moderne du chamanisme tongouse comme une 
hybridisation de l'ancien chamanisme nord-asiatique j d'ailleurs, 
comme nous l'avons vu, les mythes nous parlent abondamment de la 
décadence actuelle du chamanisme, et de tels mythes se rencontrent 
aussi bien chez les Tatars de l'Asie centrale que chez les populations 
de l'Extrême Nord-Est de la Sibérie. 
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Quant aux influences du bouddhisme (Iama!sme), décisives en ce 
qui concerne le chamanisme tongouse, elles se sont amplement exer
cées aussi sur les Bouriates et les Mongols. Nous avons indiqué à 
plusieurs repriss les preuves de telles influences indiennes dans la 
mythologie, la cosmologie et l'idéologie religieuse des Bouriates, des 
Mongols et des Tatars. C'est surtout le bouddhisme qui a véhiculé en 
Asie centrale l'apport religieux de l'Inde. Mais ici une remarque 
s'impose: les influences indiennes n'ont été ni les premières ni les 
seules influences méridionales qui ont rayonné dans .l'Asie centrale 
et septentrionale. Depuis la plus haute préhistoire, les cultures méri
dionales et, plus tard, le Proche-Orient antique, ont influencé toutes 
les cultures de l'Asie centrale et de la Sibérie. L'âge de pierre des 
régions circumpolaires dépend de la préhistoire de l'Europe et du 
Proche-Orient (1). Les civilisations préhistoriques et protohisto
riques de la Russie septentrionale et du Nord de l'Asie sont fortement 
influencées par les civilisations paléo·orientales (2). Ethnologiquement, 
il faut considérer toutes les cultures de nomades comme tributaires des 
découvertes des civilisations agricoles et urbaines j indirectement, le 
rayonnement de ces dernières pénètre extrêmement loin vers le Nord et 
le Nord·Est. Et ce rayonnement, commencé dès la préhistoire, se 
prolonge jusqu'à nos jours. On a vu l'importance des influences indo
iraniennes et mésopotamiennes sur la formation des mythologies et 
des cosmologies de l'Asie centrale et de la Sibérie. Des termes iraniens 
ont été attestés chez les Ougriens, chez les Tatars et jusque chez les 
Mongols (3). Les contacts culturels et les influences réciproques entre 
la Chine et l'Orient hellénistique sont d'ailleurs assez bien connus. 

(t) Cf. Gutorm GnssING, Circumpolar StoM AgI! (t Acta Arctica I, II, fasc . 2, 
COpenhague, 194 (1) . Voir aussi A. P. OKLADNIKOV, Ancient Cul'ure, and Cultural 
and Eth'lic Relations on the Pacifie Coast of North Asia (in • Proceedings of the 
32nd Intern ational Congress of Americanisls (1956) I, Copenhague, 1958, p. 545·561, 
en particulier p. 555 sq.; K. JET TMAR, Urgeschichte Innerasiena, p. 150-61 ; C. S. 
CIIARD, An OutliM of the Prehistory of Siberia. 1: TM Pre-metal P triodl (in 1 South
wes tern Journ al oC Anlhropology " XIV, Albuquerque, 1958, p. 1-33) . 

1
2) Cf. par ex., A. M. TALL G REN. The Copper ldols [rom Galich and Thei,. Relatipe' 
« Studm Orienlalia " I. Helsinki, 1925, p. 312·41 ). Sur les rapports des pré-turcs 

et des peuples du Proche-Orient pendant le IV- millénaire, voir W. KOPPERS, Ur· 
türktntum und Urindogermanentum, p. 4.88 sq. D'après les recherches de vocabulaire 
de D. S Il'(OR , la patrie primitive des Proto· Turcs doit être placée. beaucoup plus 
à l'oues t qu'on ne l'a tait jusqu'ici .; cf., Ouralo-altaïque-indo-européen (1 T'oung 
Pao " XXXVII, Leyde, 194.4., p. 226-4.4.), p. 244.. cr. aussi K. JaTT.AR, The 
KarQ$ulc Culture and lu SoUÙl·east.ern Affinities (1 Bulletin or the Museum or Far 
Eastern Antiquilies " nO 22, Stockholm , 1950, p. 83-126); id., The Altai before 
the Turlr.s; id., Urgeschichte lnnerasitns, p. 154 sq. Selon L . VA.JDA., le com pfexe 
chamanique du nord de l'Asie est le résultat d'échanges entre les sociétés d'agricul
teurs du sud et les traditions des chasseurs du nord. Mais le chamanisme n'est carac
téristique ni des premières, ni des dernières; il est le résultat d'une intégration 
culturelle et il es t plus récent que ses composants. Le chamanisme du nord de l'Asie 
ne remonte pas plus haut que l'âge du bronze; cr. Zur ph(Uftologuchen St.eUung cks 
SchamanumfU, p. 479. Mais, comme nous le verrons r. lus loin (p. 391, n. 4), le pré
historien Karl J. NARa pense qu'il peut prouver que 1 origine du chamanisme d'Asie 
septentrionale remonte au moment de la transitIOn entre le paléolithique inférieur 
et le paléolithique supérieur. 
(3) Sur les éléments iraniens dans le vocabulaire mongol, voir aussi B. LA.UPER, 
Sino·Jranica: Chinese Contributions to the Histo"j of Ciuilization in Ancient Jran 
(I Field Museum or Natural Hislory , Anthropological Series " XV, 3, Chicago, 1919), 
p. 572-76. cr. O. Ji.HN CIIE N· HELPEN, Manichaeans in Sibtria {in 1 Semitic and 
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La Sibérie a profité à son tour de cet échange culturel : les chiffres 
utilisés par les diverses populations sibériennes sont empruntés, indi
rectement, aussi bien à Rome qu'à la Chine (Kai Donner, La Sibérie, 
p. 215-16) . Les influences de la civilisation chinoise pénètrent jusqu'à 
l'Ob et l' Iénisséi (1). 

C'est dans cette perspective historico-ethnologique qu'on doit inté
grer les influences méridionales sur les religions et les mythologies des 
peuples de l'Asie centrale et septentrionale. Quant au chamanisme 
proprement dit, on a déjà vu les résultat s de t elles influences, surtout 
sur les t echniques magiques. Le costume et le tambour (2) chama
niques ont également subi des influences méridionales. Mais on ne peut 
pas considérer le chamanisme dans sa structure et son ensemble 
comme une création de ces apports méridionaux. Les documents que 
nous avons recueillis et interprétés dans le présent ouvrage nous 
montrent que l'idéologie et les techniques spécifiques du chamanisme 
sont attestées dans des cultures archaïques, où il nous sera difficile 
d'admettre des influences paléo-orientales. 

n suffit de rappeler, d'une part, que le chamanisme d'Asie centrale 
est solidaire de la culture préhistorique des chasseurs sibériens (3) et, 

Oriental Studies Presenled to William Popper on the Occasion of His Sevenly-Firth 
Birthday, OcLober 29, 194.9 " éd. W. J. FISCHEL, Berkeley et Los Angeles, 1951, 
p. 311-26), sur les monuments rupestres des Soghdiens, en Sibérie mérid ionale, au 
IX· siècle. Cf. aussi P. PBLLIOT, In/lwmce iranienne en Asie centrale et en Extréme
Orient, (in 1 Revue d'histoire et de littérature religieuses J , Paris, 1912). 
(1) Cf. p. ex. F. B. STEINER, Skinboats and the Yakut 1 Xayik J ( << Ethnos J, IV, 
1939, p. 177-183) . 
(2) Dans une étude encore inédite, résumée par W. SCHMIDT (Der Ursprung, III, 
p. 334-38), A. GARS estime que le tambour chamanique de l'Asie centraleetsepten
trionale aurait comme prototype le double tambour tibétain. SKIROItOGOROV (Psy
chomental Complex, p. 299) accepte l'hypothèse de W. SCHMIDT (Der Ur8prung, III, 
p. 338) d'après laquelle le tambour rond avec la poignée de bois - d'origine tibé
taine - serait le premier à avoir pénétré en Asie, y compris chez les Tchouktches 
et les Esquimaux. L'origine asiatique du tambour esq uimau a été proposée égale
ment par W. THALB ITZER (The Ammasalik Eskimo, 2e partie, 2e demi-volume, 
p. 580). W. KOPPERS (Probleme der indischen Religionsgeschichtt:, p. 805-07), tout 
en acceptant les conclusions de SHIROKOGOROV et de GA II S quant à l'origine méri
dionale du tambour chamanique, ne croit pas que le modèle en était tibétain, mais 
plutOt le tambour en forme de van qui se re trouve également chez les magiciens des 
populations archaïques de l'Inde (Santal, Munda, Bhil, Baiga). A propos du chamanis
me de ces populations aborigènes (d'ailleurs fortement inRuencé, lui aussi, par la magie 
indienne), KOPPBRS se demande (Probleme, p. 810-12) s'il y aurai t une relation orga
nique entre le thème turco-tatar kam, et un groupe de vocables désignant la magie, 
le magicien ou le pays de la magie dans la langue des Bhil (kâmru, • le pays de la 
magie J, eLe.)et des Santal (kamru , la patrie de la sorcellerie, Kamru, le Premier Magi
cien, etc.) , e t également dans l'hindi (Kâmrûp, sanskrit Kâmarûpa, eLe.). L'auteur 
pense (p. 783) à une éventuelle provenance austro-asiatique du mot kâmaru (hamru), 
explicité, plus tard , par l'étymologie populaire comme Kâmarûpa (nom du district 
d'Assam, célèbre par l'importance qu'y a prise le shaktisme). Sur le chamanisme des 
Munda, cf. J. HOPPMANN, ETU:ycwpaedia Mundarica, Il, p. li22 sq. et KOPPERS, 
Problerne, p. 801 sq. Voir aussi A. OAKS, Die kulturhistoruchen Beliehungen der /J,di
chen Paliio,ibirier liU fÙn austrischen ViJlkem, insbe,ondere liU jenen FormosGS (e Mit· 
teilungen der anthropologischen Gesellschaft in Wien l , LX, 1930, p. 3-6). 
(3) Cf. H. FINDEISEN, Schamanentum, p. 18 sq. i F . HANèAR, The Eurasian Animal 
Styk and tM Altai Complex (in e Artibus Nnae J, XV, Leipzig, 1952, p. 171·94); 
K; J. :t:'fARR, Nordasiatisch-europiiische Urzeit in archiiologischer und Cllilherkundlicher 
Slcht (m 1 Studiu m generale l, VIl, 4, Berlin, 1954, p. 193-201) ; id., l nterpretation 
altatt:inuitlicher Kumtwerhe durch Clolkerkundliche Paralklen (in e Anlhropos J , 

L, 1955, p. 513-45), p. 544. sq. Cf. aussi A. M. TALLGRBN, Zur westsibiruchen Crup~ 
th,. 1 schomanistischen Fi,uren J (1 Seminarium Kondakovianum, I V, Prague, 1931). 
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d'autre part, que l'on trouve des techniques et des idéologies cham a
niques dans les populations primitives d'Australie, de Malaisie, d'Amé· 
rique du Sud et du Nord, et d'autres régions encore. 

Les recherches récentes ont fait clairement apparaitre des élément s 
chamaniques dans la religion des chasseurs paléolithiques. Horst 
Kirchner a interprété le célèbre relief de Lascaux comme représentant 
une transe cbamanique (Ein archiiologischer Beitrag). Le même auteur 
considère que les" Kommandost abe » - mystérieux objets trouvés 
dans les sites préhistoriques - sont des baguettes de tambour (1). Si 
cette interprétation est acceptée, cela signifiera que les sorciers pré
historiques utilisaient des tambours comparables à ceux des chamans 
sibériens. A ce propos, il peut être intéressant de relever qu'on a 
trouvé des baguettes de tambour en os sur l'ile d'Oleny, dans la mer 
de Barents, dans un site daté d'environ 500 avant J.-C. (2). Pour ter
miner, Karl J. Narr a reconsidéré le problème de l' « origine» et de la 
chronologie du cbamanisme dans son importante étude Biirenzere
moniell und Schamanismus in der Jlteren Steinzeit Europas (3) . Il 
fait apparattre l'influence des notions de fertilité (statuettes fémi
nines ou «Vénus ») sur les croyances religieuses des chasseurs préhist o
riques du nord de l'Asie j mais cette influence n'a pas rompu la tradition 
paléolithique (p. 260). Ses conclusions sont les suivantes: les crânes et 
les ossements d'animaux que l'on a trouvé dans les sites du paléoli
thique européen (d'avant 50000 à environ 30000 ans avant J.-C.) 
peuvent être interprétés comme des offrandes rituelles. n est pro
bable qu'à peu près à la même époque, et en relation avec les mêmes 
rites, les conceptions magico-religieuses du retour des animaux à la vie 
à partir de leurs ossements S8 sont cristallisées; c'est dans ce uVorst el
lungswelt Il que plongent les racines du culte de l'ours d 'Asie et d'Amé
rique du Nord. Peu après, probablement aux environs de 25000 ans 
avant J .·C., l'Europe ofTre des preuves de l'existence des formes les plus 
anciennes de chamanisme (Lascaux) avec la représentation plastique de 
l'oiseau, de l'esprit protecteur et de l'extase (Biirenzeremoniell, p. 271). 

Il revient au spécialiste de juger de la validité de la chronologie 
proposée par Narr (4). Ce qui semble certain, c'est l'ancienneté de 
rituels et de symboles u chamaniques D. Il faudra encore déterminer si 
les documents mis à jour par les découvertes préhistoriques repré
sentent les premières expressions d'un chamanisme in statu nascendi 
ou s'ils sont uniquement les premiers documents dont nous disposions 
aujourd'hui et concernant un complexe religieux plus ancien qui n'a, 
cependant, pas trouvé de manifestations (( plastiques» (dessins, objets 
rituels, etc.) avant la période de Lascaux. 

(1) Ein archiiologischer Beitrag, p. 279 sq. (« KommandosU.be J = bâtons de com
mandement. Cr. S. GJEDJON, The Etemal Present. 1 : The Beginnings of A rt , New 
York et Londres, 1962, p. 162 sq.). 

1

2! Voir la reproduction dans FINDEISEN, Schamanentum, fig. 14 ; cf. ibid., p. 158 sq. 
3 l n Saeculum, X, 3, Fribourg et Munich, 1959, p. 233-72 . 
4 La chronolo ie de Narr est acceptée par A. CLOS S, Das Religiose im Schamanismus 
in « Kairos J , 11. Salzbourg, 1960, p. 29-38 ). Dans cet article, l'auteur discute quel

ques interprétations récentes du chamanisme : Findeisen, A. Friedrich, Eliade, 
D. Schrôder, Stiglmayr. 
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Pour se rendre compt.e de la formation du complexe chamanique 
dans l'Asie centrale et septentrionale, il ne faut pas perdre de vue les 
deux éléments essentiels du problème : d'une part, l'expérience exta
tique comme telle, en tant que phénomène originaire; d'autre part, le 
milieu historico-religieux dans lequel cette expérience extatique a été 
appelée à s'intégrer et l'idéologie qui en fin de compte devait la valider. 
Nous avons désigné l'expérience extatique comme un « phénomène 
originaire t parce que nous ne voyons aucune raison de la considérer 
comme le produit d'un certain moment historique, c'est-à-dire comme 
provoquée par une certaine forme de civilisation j nous sommes plutôt 
enclin à la considérer comme constitutive de la condition humaine et, 
par conséquent, CODnue par l'humanité archaïque en sa totalité; ce 
qui se modifiait et changeait avec les différentes formes de culture et 
de religion, c'était l'interprétation et la valorisation de l'expérience 
extatique. Or, quelle était la situation historico-religieus. en Asie 
centrale et septentrionale, là où, plus tard, le chamanisme s'est cris
tallisé comme un complexe autonome et spécifique? Partout dans ces 
contrées, et depuis les temps les plus anciens, est attestée l'existence 
d'un f:tre suprême de structure céleste, qui, morphologiquement, 
correspond d'ailleurs à tous les autres f:tres suprêmes célestes des 
religions archaïques (voir Eliade, Traité, chapitre Il). Le symbolisme 
de l'ascension, avec tous les rites et les mythes qui en dépendent, doit 
être mis en relation avec les ~tres suprêmes célestes; on sait que la 
t hauteur 1 comme telle était sanctifiée, que nombre de dieux su
prêmes des populations archaïques s'appellent, Celui d'en haut " 
• Celui du Ciel, ou simplement, Ciel •. Ce symbolisme de l'ascension 
et de l' • élévation , garde sa valeur et son actualité religieuses même 
après l' • éloignement, de l'f:tre suprême céleste car, on le sait, les 
f:tres suprêmes perdent peu à peu leur actualité dans le culte, laissant 
la place à des figures ou à des formes religieuses plus «dynamiques» et 
plus. familières» (les dieux de l'orage et de la fécondité, les démiurges, 
les âmes des morts, les Grandes Déesses, etc.). Le complexe magico
religieux qu'on a pris l'habitude d'appeler « matriarcat li accentue 
encore la transformation du Dieu céleste en un deus otiosus. La dimi
nution ou même la perte totale de l'actualité religieuse des f:tres 
suprêmes ouraniens est parfois signifiée dans des mythes qui font 
allusion à une époque primordiale et paradisiaque où les communi
cations entre le Ciel et la Terre étaient faciles et accessibles à tout le 
monde; à la suite d'un événement quelconque (et notamment d'une 
faute rituelle), ces communications ont été interrompues et les f:tres 
Suprêmes se sont retirés au plus haut des cieux. Répétons-le, la dis
parItIOn du culte de l'f:tre suprême céleste n'a pas rendu caduque le 
symbolisme de l'ascension avec toutes ses implications. Comme nous 
l'avons vu, ce symbolisme se trouve attesté partout, et dans tous les 
contextes bistorico-religieux. Or le symbolisme de l'ascension joue 
un rôle essentiel dans l'idéologie et les techniques chamaniques. 
N~us avons vu au chapitre précédent dans quel sens l'extase cha

mamque pouvaJt être considérée comme une réactualisation de l'illud 
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tempus mythique, dans lequel les hommes pouvaient communiquer 
in CQncreto avec le Ciel. Il est hors de doute que l'ascension céleste du 
chaman (ou du medicine-man, du magicien, etc.) est une survivance, 
profondément modifiée et parfois dégradée, de cette idéologie religieuse 
archaïque qui était centrée sur la foi dans un f:tre suprême céleste et 
la croyance dans les communications concrètes entre le Ciel et la 
Terre. Mais, comme nous l'avons vu, le chaman, à cause de son expé
rience extatique - qui lui permet de revivre un état inaccessible au 
reste de l'humanité - est considéré, et se considère lui-même, comme un 
être privilégié. Les mythes font d'ailleurs allusion aux relations plus 
intimes entre les F;tres suprêmes et les chamans; il est question notam
ment d'un Premier Chaman envoyé par l'~tre suprême ou par son 
substitut (le démiurge ou le dieu solarisé) sur la Terre, pour défendre 
les humains contre les maladies et les mauvais esprits. 

Les modifications historiques des religions de l'Asie centrale et 
septentrionale, c'est-A-dire, en gros, le rôle toujours plus important 
qu'obtiennent le culte des ancêtres et les figures divines ou serni
divines qui se sont substituées à. l'~tre suprême, altèrent à. leur tour 
la signification de l'expérience extatique des chamans. Les descentes 
aux Enfers (1), la lutte contre les mauvais esprits, mais aussi le
rapports toujours plus familiers avec les t esprits l, qui aboutissent 
à leur t incorporation. ou à la t possession 1 du chaman par les 
4: esprits t, sont des innovations, pour la plupart assez récentes, impus 
tables à la transformation générale du complexe religieux. Il faut y 
ajouter les influences méridionales, qui se font jour assez précocement et 
qui ont modifié aussi bien la cosmologie que la mythologie et les 
techniques de l'extase. Parmi ces influences méridionales, il convient 
de compter, plus récemment, l'apport du bouddhisme et du lamaïsme, 
ajouté aux influences iraniennes et, en dernière instance, aux influences 
mésopotamiennes, qui les ont précédées. 

Il est vraisemblable que le schéma initiatique de la mort rituelle 
suivie de la résurrection du chaman est, lui aussi, une innovation, mais 
qui remonte à des temps beaucoup 'plus anciens; elle ne saurait en 
aucun cas être imputable aux influences du Proche-Orient antique, 
le symbolisme et le rituel de la mort et de la résurrection initiatique 
étant attestés déjà dans les religions australiennes et sud-américaines. 
Mais c'est surtout sur la structure de ce schéma initiatique que se sont 
exercées les innovations apportées par le culte des ancêtres. Le concept 
même de la mort mystique a été modifié à la suite des multiples muta
tions magico-religieuses provoquées par les mythologies lunaires, 
par les cultes des morts et par l'élaboration des idéologies magiques. 

Ainsi, il faut se représenter le chamanisme asiatique comme une 
technique archaïque d'extase dont l'idéologie 80us-jacente origi
naire - la croyance en un :Btre suprême céleste avec lequel on peut 

li) Rappelons que l'histoire des religions connalt diflérenls types de dellcenllull ad 
Ul(UOII. Il suffit de comparer la descente aux enfers entreprise par Ishtar ou par 
Héraclès avec la descente extatique des chamans pour cons tater la dilYérence. Cr. 
ELIADE, Naill8ance. my.tiquell, p. 126 sq., 1.88 sq. 
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entretenir des rapports directs par l'ascension au Ciel - a été conti
nuellement transformée par une longue série d'apports exotiques, 
couronnés par l'invasion du bouddhisme. Le concept de la mort mys
tique a d'ailleurs encouragé des rapports de plus en plus suivis avec 
les âmes des ancêtres et les « esprits " rapports qui ont abouti à la 
« possession, (1). La phénoménologie de la transe, nous l'avons vu, 
a subi mainte altération et dégradation, dues en grande partie à une 
confusion sur la nature exacte de l'extase. Néanmoins, toutes ces 
innovations et toutes ces dégradations n'ont pas réussi à abolir la 
possibilité même de la véritable extese chamanique, et nous avons pu 
rencontrer ici et là des exemples d'expériences mystiques authentiques 
de chamans, sous forme d'ascension c spirituelle » au Ciel, et préparées 
par des méthodes de méditation comparables à celles des grands 
mystiques de l'Orient et de l'Occident. 

(1) Comme l'a si bien montré Dominik 8C HRÔDER, la • possession., en tant qu'expé
rience religieuse, n'est pas sans une certaine grandeur ; il s'agit, en somme, d'incor
porer les. esprits " c'est-à-dire de rendre présen t, vivant et 1 concret. Je 1 mo nde 
spirituel. ; ct. ZIU' StrulrtlU' rk. Schamanismu., p. 865 sq. 11 se peut que la 1 possession. 
soit un phénomène religieux extrêmement archaIque. Mais sa structure est difIérente 
de l'expérience extatique caractéristique du chamanisme stricto .ensu. En outre, on 
peut concevoir comment la 1 possession. a pu se développer à partir d'une expérience 
extatique: pendant que l'Ame (ou l' • Ame principale .) du chaman voyageait dans 
les mondes supérieurs ou inférieurs, des. esprits . pouvaient prendre possession de 
son corps. Mal.!! il est difficile d'imaginer le processus contraire car, une fois que les 
eeprits ont pris possession du chaman, l'extase pe,..onnel~, c'est-A-dire l'ascension 
céleste ou la descente aux enfers, est bloquée. Ce sont les esprits qui, par leur 1 pos
session " déclenchent et cristallisent l'expérience religieuse. Par ailleurs, il y a une 
certaine. facilité ~ dans la c possession. «;lui contraste avec le caractère dangereux 
et dramatique de l'initiation et de la discipline chamaniques. 

ÉPILOGUE 

Il n'y a pas de solution de continuité dans l'histoire de la mystique. 
A plusieurs reprises, nous avons décelé, dans l'extase chamanique, 
une « nostalgie du paradis , qui rappelle un des plus anciens types 
d'expérience mystique chrétienne (1). Quant à la • lumière intérieure . , 
qui joue un rôle capital dans la mystique et la métaphysique indiennes, 
de même que dans la théologie mystique chrétienne, elle est, nous 
l'avons vu, déjà attestée dans le chamanisme esquimau. Ajoutons 
que les pierres magiques dont on truffe le corps du medicine-man 
australien symbolisent, en quelque sorte, la « lumière solidifiée, (2) . 

Mais le chamanisme n'est pas seulement important pour la place 
qu'il occupe dans l'histoire de la mystique. Les chamans ont joué un 
rôle essentiel dans la défense de l'intégrité psychique de la commu
nauté. Ils sont les champions anti-démoniaques par excellence; ils 
combattent aussi bien les démons, les maladies que les magiciens noirs. 
La figure exemplaire du chaman-champion est Dto-mba Shi-lo, le 
fondateur mythique du chamanisme Na-Khi, l'infatigable tueur de 
démons (voir plus haut, p. 347 sq.). Les éléments guerriers qui ont 
une grande importance dans certains types de chamanisme asiatique 
(lance, cuirasse, arc, épée, etc.) s'expliquent par les nécessités du 
combat contre les démons, les véritables ennemis de l'humanité. 
D'une manière générale, on peut dire que le chaman défend la vie, 
la santé, la fécondité, le monde de la • lumière " contre la mort, les 
maladies, la stérilité, la malchance et le monde des « ténèbres •. 

La combativité du chaman devient parfois une manie agressive; 
dans certaines traditions sibériennes, les chamans sont réputés s'af
fronter continuellement sous la forme d'animaux (voir plus haut, 
p. 90). Mais une telle agressivité est plutôt exceptionnelle; elle 
caractérise quelques chamanismes sibériens et le tdltos hongrois. Ce 
qui est fondamental et universel, c'est la lutte du chaman contre ce 
qu'on pourrait appeler les, puissances du Mal •. Il nous est difficile 
d'imaginer ce qu'un tel champion peut représenter pour une société 
archaïque. C'est, en premier lieu, la certitude que les humains ne sont 
pas seuls dans un monde étranger, entourés par les démons et les 

{t) Ct. aussi ELUDE, • La Nostalgie du paradis dans les traditions primitives _, 
m Mythe., rêflts et mystüell , p. 80 sq. 
(2) Id., 1 Expériences de la lumière mystique " in MiphilltophiU. et l'andro,yn" 
p. 17 sq. 
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* forces du Mal •. A part les dieux et les èLres surnaturels auxquels on 
adresse des prières et offre des sacrifices, il existe des. spécia1istes du 
sacré _, des hommes ca pables de t voir . les esprits, de monter au Ciel 
et de rencontrer les dieux, de descendre aux enfers et de combattre 
les démons, la maladie et la mort. Le rôle essentiel du chaman dans la 
défense de l' intégrité psychique de la communauté tient surtout à ce 
faiL : les hommes sont assurés que l'un des leurs est capable de les 
aider dans les circonstances critiques provoquées par les habitants 
du monde invisible. Il es t consolant et réconfortant de savoir qu ' un 
membre de la communauté est capable de voir ce qui est caché et 
invisible pour les autres et de rapporter des informations directes et 
précises des mondes surnaturels. 

C'est grâce à sa capacité de voyager dans les mondes surnaturels 
et de voir les êtres surhumains (dieux, démons, esprits des morts, etc.) 
que le chaman a pu contribuer d'une manière décisive à la connaissance 
de la mort. Il est probahle qu'un grand nombre de traits de la , géo· 
graphie fun éraire ~, de même qu ' un certain nombre de thèmes de la 
mythologie de la mort, sont le résultat des expériences extatiques des 
chamans. Les paysages que le chaman aperçoit et les personnages qu'il 
rencontre dans ses voyages extatiques dans l'au-delà sont minutieu
sement décrits par le chaman lui-même, pendant ou après la transe. 
Le monde inconnu et t errifiant de la mort prend Corme, il s'organise 
en conformité avec des types spécifiques j il finit par présenter une 
structure et, avec le temps, devient familier et acceptable. A leur tour, 
les personnages habitant le monde de la mort deviennent "isibles; 
ils présentent une figure, font état d'une personnalité, voire d'une bio
graphie. Peu à peu, le monde des morts devient connaissable et la 
mort elle-même est valorisée surtout comme rite de passage vers un 
mode d'être spirituel. En fin de compte, les récits des voyages exta
tiques des chamans contribuent à « spiritualiser,. le monde des morts, 
tout en l'enrichi ssant de formes et de figures prestigieuses. 

Nous avons déjà fait allusion à l'existence de similarités entre les 
récits des extases chamaniques et certains thèmes épiques de la litté
rature orale (1). Les aventures du chaman dans l'autre-monde, les 
épreuves qu'il subit dans ses descentes extatiques aux enfers et dans 
ses ascensions céles tes, rappellent les aventures des personnages des 
contes populaires et des héros de la littérature épique. Il est très pro· 
bable qu'un grand nombre de , sujets, ou de motifs épiques, de même 
que beaucoup de personnages, d'images et de clichés de la littérature 
épique, sont, en dernière analyse, d'origine extatique, en ce sens qu'ils 
ont été empruntés a ux récits de chamans na rrant leurs voyages et 
aventures dans les mondes surhumains. 

Il est également probable que l'euphorie pré·extatique a constitué 
une des sources du lyrisme universel. Quand il prépare sa transe, le 
chaman bat le tambour, appelle ses esprits auxiliaires, parle un " lan
gage secret ,. ou le «langage des animaux ,., imitant le cri des animaux 

1) Voir plus haut, p. 177 sq ., 2~9 sq., 290 sq. Voir aussi R. A. STE IN, Recher
che, ,ur l'épopée et le barde au Tibet, p. 317 sq., 370 sq. 
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et surtout le chant des oisea ux . 11 finit par obtenir un « état second» 
qui met en branle la création linguistique et les rythmes de la poésie 
lyrique. Aujourd ' hui encore, la création poétique reste un acte de 
parlaite liberté spirituelle. La poésie refait et p,·olonge le langage; 
tout langage poétique commence par être un langage secret, c'est-à
dire la création d'un univers personnel, d 'un monde pa rfaitement clos. 
L'acte poétique le plus pur s'efTorce de recréer le langage à partir d'une 
expérience intérieure qui , pareille en cela à l'extase ou à l'inspiration 
religieuse des C pl'imitirs ,., révèle Je fond même des choses. C'est à 
partir de créations linguistiques de cet ordre, rendues possibles par 
l' tI inspiration .. pré-exta tique, que les fi langages secrets, des mys
tiques et les langages allégoriques traditionn els se sont cristallisés 
plus tard. 

Il faut également dire quelques mots du caractère dramatique de la 
séance chamanique. Nous ne pensons pas uniquement à la mise en 
scène parfois très élaborée de la séance qui , évid emment, exerce une 
influence bénéfique sur le malade (1). Mais toute séance véritablement 
chamanique finit pa r devenir un spectacle sans égal dans le monde de 
l'expérience quotidienne. Les tours avec le feu, les ~ miracles, du genre 
du tour de la corde et du tour du manguier, l'exhibition de prouesses 
magiques dévoilent un autre monde, le monde fabuleux des dieux et 
des magiciens, le monde où tout semble possible, où les morts reviennent 
à la vie et les vivants meurent pour ressusciter ensuite, où l'on peut 
disparaltre et réapparaltre instantanément, où les , lois de la nature, 
sont a bolies et où une certa ine , liberté, surhumaine est illustrée et 
rendue présente d' une ma nière éclatante. 

Il nous est difficile, à nous, modernes, d 'imaginer la résonance d 'un 
t el spectacle dans une communauté « primitive D. Non seulement les 
1( miracles» chamaniques confirment-ils et fortifi ent-ils les structures 
de la religion traditionnelle, mais ils stimulent et nourrissent aussi 
l'imagination , ront disparaître les barrières entre le rêve et la réalité 
immédiate, ouvrent des fen êtres vers les mondes habités par les dieux, 
les morts et les esprits. 

Arrêtons ici ces quelques observations concernant les créations 
culturelles rendues possibles ou stimulées par les expériences chama
niques. Leur étude approfondie dépasse les limites de notre ouvrage. 
Quel beau livre on pourrait écrire sur les « sources,. extatiques de la 
poésie épique et du lyrisme, sur la préhistoire du spectacle dramatique 
et, en général, sur les mondes fabul eux découverts, explorés et décrits 
par les anciens chamans ... 

(i ) Ct. aussi Lucile H. C URL U, Drama in Shamall E:corci.m (in .. J ournal of Ame
rican Folklore -, LXVI, 260, 1953, p. 95-122), en particulier p. 101 sq., 121 sq. 
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AIGLE (Sibérie) , 71 sq. 
AME (voir Extase, Guérison, Maladie, Vol de l'Ame). 
AMES DE S MORTS (rôle dans les vocations chamaniques), 80 sq. 
ARDRE DU MONDE, 4.9 sq., 145 sq., 163 sq., 218 sq., 227 sq. (voir Axe Cos

mique, Pilier du Monde, Montagne Cosmique). 
ARC- EN-CIEL, 118 sq. 
AS CENS ION, 113 sq. (ascension rituelle des arbres), 118 (par le truchement 

de l'Arc·cn-ciel), 12. sq. (mythes et r ites) , 261 sq. (Amérique du Sud), 
316 sq. (Inde ancienne), 378 sq., 381 sq., (voir aussi Échelle, Initiation, 
Séance chamanique, Vol magique). 

AXE COSMIQUE, 212 sq. (Voir Arbre du Monde, Montagne Cosmique, Pilier 
du Monde, etc.,). 

BAI ÜLGAN, 165 sq. 
BARQUE CIIAMANI QUE, 282 sq. 
c BA RQUE DES MORTS " 281 sq. 
c BEAn CERE MO NIALI S M ., 357 sq . 
B ONNETS C I1AMA NIQU ES, 1 34 sq. 
B ON -PO, 337 sq. 
BOUDDHI SME, 335 sq. (Voi r lamaïsme, tantrisme, yoga). 
« BRULAN T " 287, 369 sq. (Voir chaleur magique). 
CENTRE DU MONDE, 212 sq. , 383. (Voir Axe Cosmique, Arbre du 

Monde, etc.) . 
CHA LEUR MAGIQUE, 342 sq., 369 sq. (Voir « brlliant .l. 
1 CHAMAN 'l , étymologie, 385 ; « chamans blancs et noirs 'l , 156 sq. ; chaman 

fsychopompe, 171 sq. (Asie centrale et septentrionale) i voir aussi 
oitiations chamaniques, maladies, rêves, quête de l'Ame, guérison. 

CHAMA NISME DOM ESTIQUE, 206 sq. 
CHAMA NISME : tongouse, 195 sq. , 385 sq. (origine et lormation) ; yukaghir, 

201 sq.; koryak, 20. sq. ; tchouktche, 206 sq. ; esquimau, 232 sq.; 
nord-américain, 239 sq.; sud-américain, 258 sq. i sud-est asiatique, 
268 sq. i mélanésien, 285 sq. ; polynésien, 289 sq. ; chez les Germains, 
299 sq. ; Grèce ancienne, 305 sq. ; Scythes, 310 sq. ; Caucasiens, Iraniens, 
311 sq. ; 1010,344 sq.; ma-50, 346 sq. i chinois, 349 sq. i Mongolie, Corée, 
J apon, 359 sq. (Voir Séance) . 

CnA NvRE, 310 sq. (Scythes), 313 sq. ([ raniens), 311, sq. (Asie centrale). 
CHEMIN DES MORTS, 378 sq. (Voir Pont, Échelle). 
CHEVAL, 364 sq. (Voir sacrifice du cheval). 
CHEVAL-BATON, 364. 
CHIEN, 363. 
CONFRÉRIES SECRÈTES, 251 sq. 
CONTEMPLATION DE SON PROPRE SQUE LETTE, 65 sq. (Esquimaux). 
CaRO E. Voir 1 rope- trick •. 
COSMOLOGIE, 211 sq. (Voir Centre du Monde, Arbre Cosmigue). 
COSTUMES CBAMANIQUES, 129 sq. (Sibérie), 131 sq. (Bouriates), 133 sq. 

(Altalques). 
COSTUMES RITUELS, 151 sq. 
CRANES, 339 sq. (Voir Os, Squelette). 
CRISTAUX DE _ROCHES, 123 sq. 
DAN SES ANIMALE SQUES, 357 sq. 
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DÉ C~Dt:NCE D U CHAMANISME, 205 (koryak). 
DÉ~ECE MENT INITIATIQUB, ~6 sq. (Sibér:ie), 53 sq. (Australie), 59 sq. (Amé· 

rlque du Nord et du Sud), 60 sq. (Afrique) , 61. (Bornéo). Voir Initiation. 
DES CEN TE AU POND DE L'OCÉAN, 236 sq. 
DESCENTE AUX ENFERS, 167 sq. (Altal), 174. (Goldes), 176. (Yurak), l 77 sq. 

(Tatars!, 196 sq. (Tongouses), 24 7 sq. (Amérique du Nord), 302 sq. 
(GermalOs! , 309 sq. (Grèce ancienne), 31.7. (Mo-So), 356 sq. (C hine) 
(VOIr IOitlatlon, Séance). 

DIKSA, 323 sq. 
É CHEL LE, 376 sq., 378 sq. (Voir Pont, Ascension) . 
É C HELLE DE COUTE AUX , 345 sq. (Lolos), 355 sq. (Chine). 
ENFER, 167 sq. (AHaï) . Voir Descente aux EnCers. 
ERLIK KHA N, 169 sq., 181. (Voir Enfer Descente aux Enfers) 
ESCALIER, 378 sq. (Voir f;ch elle) . ' . 
ESPRIT S, cr. « Voir les esprits ». 
E SPR ITS A UX I LIAIRES, 85 sq. (Sibérie, Asie centrale), 87 sq . (Amérique 

du Sud ). Voir Séance. 
EXTASE , 352 sq. (Chine). Voir Séance. 
FAKIRS, 335 sq. 
FEMMES-E SPRITS INITIATRICES, 73 sq. (Sibérie), 79 sq. (protectrices des 

chamans). 
F ONC TI ON DU CHAMAN, 154 sq. (Sibérie, Asie centrale). 
FORGE RONS, 366 sq. (Voir Mattrise du Ceu) . 
Il GnosT-DANCE RELIGION . , 256 sq. 
GUÉRISONS CUAMANIQUES, 179 sq. (Asie centrale et septentrionale) 180 sq 

(Bouriates), 189 sq. (Yakoutes), 195 sq. (Tongous .. ), 242 sq. (Amériqu~ 
du Nord). 261 sq. (Amérique du Sud) . Voir: Séance Maladie Chama-
ntsme. ' , 

HY STÉRIE ARCTIQUE, 37 sq. (Voir Maladies). 
I~D E ANCIENN~, 316 sq. (Voir bo~dd~isme, lamaTsme, tantrisme, yoga) . 
INPLUEN~~S INDIENNE~, .276 sq., Iramennes, 110 sq., méridionales (sur 

les religIOns nord-asIatIques), 387 sq. 
INITIATI ONS AUSTRALIENNES, 120 sq. 
INITIATI ONS ClI~MANIQUES, 53 sq. (Australie), 58 sq., 63 sq. (Esquimaux), 

59 sq. (Amérique du Nord et du Sud), 104 (Mandchous), 104 (Goldcs 
Yakoutes), 106 sq. (BOUriates), _111 sq. (Araucan), 115 sq. (Caribe), 
2.70 sq. (Négrlto) , 272 sq. (Iles Nicobar), Cr. Maladie, Dépècement ini
tiatique, Rêves, Mort. 

INITIATION ltTlDE'WIWIN , 254 sq. 
I NITIATION ET SEXUAL IT É, 73 sq. (Sibérie). 
INITIATIONS TRIBALE S, 67 sq. 
LAMAI SME, 339 sq., 386 (influence du lamaïsme). Voir Inde. 
LAN G;'-GE DES ANIMAUX, LANGAGE SECRET, 91 sq. 
LUMIERE ~IV STI QUE, 328. (Inde). 
MAITRISE DU FEU, ~09. (Voir« Chaleur magique _, Forgerons). 
MALADIE (ConceptIOn de la), 241 sq. 
MALADI ES ~I ENTALE S ET CHAMANISME, 39 sq. 
MALADIE-INITIATION , 44 sq., 207. (Voir Dépècement initiatique Rêves). 
MASQUES CIIA MA NIQUES, 142 sq. ' 
« MED ICIN E RIT E _, 255 sq. (\Vinnebago). 
Men~rik. V~ir Hystérie arctique. 
Menak. VOir Hys térie arctique. 
MlDi 'WIWI N, 252 sq. 
MIROIRS ClI AMANIQUES, 134 sq. 
MON TA GNE COS.MIQUE, 216 sq. (Voir .Arbre du Monde) . 
MORT (ConceptlOn de la), 171 sq. (Asle centrale ct septentrionale) . 
M~ R.T . E ~ RÉSURRECTION RITUELLES. (Voir Rêves initiatiques dépècement 

InItiatique). ' 
MonTS, 327 sq. (Inde ancienne), 342 sq. (Tibet). 
MVTln:s DES PREMIERS Cil AMANS, 117. 

I NDEX t,Q1 

l\iVTIlf.S D'OnPIIÉ~, 177 (Tatar), 198 (Mandchou), 2119 sq. (Amérique 
du Nord), 290 sq. (Polynésie). Voir Descente aux Enrers. 

NOMBRES MYSTIQUES SEPT ET NEUF, 222 sq. 
OCTROI DES POUVO IRS C HA~A N IQUES, 28 sq. 
OISEAUX. Voir Symbolisme ornithologique. 
OIUGINE MYT IlIQU E DES CIIAMAN S, 70 sq. (Sibérie). 
ORIGINE DU CHAMA NISME AM ÉRI CAIN, 265 sq. 
ORPHÉE, 307 sq. (Voir Mythes d 'Orphée). 
ORPIII SM E, 308 sq. 
Os (renaltre d. ses os), 139 (Voir squelette). 
OURS. Voir. Bear ceremonialims -. 
PA SSAGE DIFFICILE, 375 sq. (Voir Pont, Échelle). 
PIIÉNOIIIÈNES PARAPSVC IIOLO~I QUES, 208 sq. (Voir Maîtrise du Ceu, Fakir). 
PILIER COS MI QUE, 212 sq. (VOIr Arbre du Monde). 
PLE URIWSES, 284 sq. (Dayak maritimes). 
PONT, 3·12 sq. (Iraniens) , 375 sq. (Voir Passage diffIcile, Initiation, Séance). 
P OSS ESSIO N, 291 sq. (Polynésie), 354 sq. (Chine) . 
P SYC IiOPATlIOLOGIE, 36 sq. (Voir Hystérie arctique, Maladie, Rêves, Ini-

tiation). 
QUtTE DE L'AME. Voir Rappel de l'âme, Guérisons chamaniques, Séance. 
QUtTE DES POUVOIRS CIIAMANI QUES, 93 sq. (Amérique du Nord). 
RAPPEL ET QU~TE DE L'AM E, 180 sq. 
RE CRUTEMENT DES CHAMA NS, 30 sq. (Sibérie). Voir Maladie, Initiation, 
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