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Jusqu’a la parution de Sociologie et Psychanalyse, c’est par les Eléments de
sociologie religieuse, alors la meilleure introduction a cette discipline, que les
apprentis ethnologues de ma génération abordaient 1’ceuvre de Roger Bastide. Ces
deux livres illustrent bien deux des principales directions qu’offre celle-ci. Par la
grace du terrain, elles se méleront et s’épanouiront dans ces deux beaux ouvrages
que Roger Bastide a consacrés aux religions d’origine africaine (1960) et en
particulier au candomblé (1958) qu’il a observés au Brésil. Une raison personnelle
m’a attaché a ces maitres-livres et a les associer dans mon admiration aux
publications dues a deux de nos amis communs, Alfred Métraux et Pierre Verger :
un séjour effectué au Togo en 1952-1953 au cours duquel j’avais ét€ fortement
attiré par le culte de Xevieso, le Vodi de la Foudre. _

L’importance des travaux de Roger Bastide sur les cultes de possession, que
renforce la récente publication en volume (1972) de plusieurs études qu’il a écrites
sur ce sujet selon une perspective plus élargie, m’a semblé justifier la présenta-
tion, dans ces Mélanges qui lui sont dédiés, de quelques réflexions sur un
ensemble de recherches faites sur ce theme par un groupe de chercheurs en Asie
du Sud-Est et dans le monde insulindien'. D’ailleurs, Roger Bastide lui-méme
s’est intéressé directement a I’un des secteurs abordés par cette réunion d’essais :
celui des cultes de possession malgaches et en particulier le tromba (1972, p. 72
et pp. 82 sq).

Comme le remarque Pierre Simon (1973, pp. 169sq), il semble que ce soient
surtout les domaines africain et afro-américain, pour la possession, et sibérien —
auquel il faut ajouter I’américain — pour le chamanisme, qui aient jusqu’ici
retenu [’attention des ethnologues. Et pourtant, dés 1887, le grand ethnologue
hollandais G.A. Wilken en avait montré I’'importance dans I’archipel indonésien.

Comment expliquer le peu d’intérét montré par les généralistes et comparatis-
tes envers les manifestations de ces phénoménes dans cette aire culturelle? ? Il
semble que pendant trés longtemps ce soient les recherches orientalistes classiques
qui, en privilégiant en Asie du Sud-Est continentale et insulaire 1’étude des
grandes civilisations dans leurs expressions les plus sophistiquées, appuyées sur
des témoignages écrits ou archéologiques (Condominas, 1972 b, pp. 5sq.) ont
repoussé dans I’ombre les recherches sur les religions populaires. En effet, les
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auteurs anciens, source essentielle des orientalistes classiques, ne s’intéressaient
qu’aux grandes religions, a !’exposé de leurs doctrines, aux discussions et
spéculations qu’elles soulevaient. Les religions populaires, dans lesquelles chama-
nisme et possession jouent en général un grand réle, ne pouvaient retenir
I’attention des lettrés qui voyaient en elles un agglomérat de superstitions tout
juste bonnes pour des paysans ignorant par ailleurs les dogmes auxquels obéis-
saient les gens civilisés. Quant aux cultes pratiqués par les minorités ethniques, ils
méritaient encore moins d’intérét que les autres activités de ces populations
« barbares » ou « sauvages »>.

Comme un peu partout ailleurs, chamanisme et possession représentent en
Asie du Sud-Est seulement un élément de la religion populaire; mais l1a ot ’'un ou
’autre apparait, il en constitue, pourrait-on dire, une sorte de noyau dur qui donne
une certaine coloration a I’ensemble. Cette raison, s’ajoutant au fait évoqué plus
haut du peu d’intérét montré pour leurs manifestations dans cette partie du monde,
nous a incité a provoquer une confrontation des documents inédits, et abondants,
recueillis par les chercheurs de notre groupe.

Comme I’a souligné Luc de Heusch (1962-1971, pp. 227-228), malgré leurs
structures antinomiques (« chamanisme et possession apparaissent couplés en
téte-béche, en positions symétriques et inverses »), les deux phénomenes relévent
d’un méme ensemble pour lequel il propose le terme de « religions extatiques ». 1l
nous semblait d’autant plus justifié d’en lier I’étude que ’extraordinaire imbrica-
tion des groupes ethniques en Asie du Sud-Est fait que chamanisme et possession
— chacun sous des formes variées — voisinent dans un espace géographique
parfois tres restreint. De plus, il arrive souvent que les auteurs ont du mal a
distinguer entre eux les deux types de phénomenes et certains em‘Ploient le mot
« chamane » pour désigner le médium d’un culte de possession®. Devant non
seulement la confusion rencontrée fréquemment dans la littérature, mais aussi les
hésitations des chercheurs eux-mémes, il nous a donc semblé utile de suivre Luc
de Heusch lorsqu’il avance que «la possession s’oppose en bloc au chamanisme
en ceci: le chamanisme nous est apparu comme une montée de I’homme vers les
dieux, une technique et une métaphysique ascensionnelles, la possession est une
descente des dieux et une incarnation » (p. 230). Bref, nous avons admis que le
chamane® était celui qui monte vers les esprits, alors que dans la possession,
ceux-ci descendent en leur(s) médium(s). Soulignons cependant qu’en retenant
cette opposition, nous ne prétendons pas limiter la voie chamanique a 1’action
ascencionnelle, car le chamane, dans de nombreux cas, peut également, s’il le
-veut, faire descendre en lui des esprits, autrement dit sa compétence couvre alors
’attribution par excellence du possédé. En effet, comme nous I’a fait remarquer
Roberte Hamayon, si le chamane sibérien, lorsqu’il soigne, envoie son ame
rechercher celles du malade et discuter avec les dieux, par contre quand il divinise
et quand 1l officie lors des cérémonies saisonnieres, il incorpore ses esprits
auxiliaires (c’est d’ailleurs pour laisser ceux-ci pénétrer en lui que son vétement
n’est pas cousu sous les aisselles).

Cependant, dans un cas comme dans |’autre, on ne peut échapper au
probleme de la normalité et de la psychopathologie. On retrouve d’ailleurs cette
association dans le contenu et le titre du dernier ouvrage de Roger Bastide qui
s’explique ainsi: « Ce que je sais seulement c’est que, dans la pensée collective,
une méme marque d’étrangeté continue a définir le réve, la transe, la folie. C’est
ce qui nous a conduit a les relier dans cet ouvrage » (1972, pp. 6-7).

Par la force des choses, notre propos restait plus limité, plus ethnographique.
Rappelons tout d’abord que séances chamaniques et de possession ont été
longtemps tenues par les observateurs occidentaux pour des manifestations démo-
niaques ou des exploits de simulateurs, puis, plus tard, elles ont été assimilées a
des crises d’hystérie®. D’ou I’intérét que médecins et psychiatres ont porté a ces
religions, aboutissant a des positions des plus variées, dont celles d’Erwin
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H. Ackerknecht et de Georges Devereux me semblent présenter les deux ex-
trémes.

Cependant, du point de vue ethnologique, on ne peut se reporter aux normes
de notre propre culture pour tirer des diagnostics a partir de conduites qui ont
cours dans une autre. Chaque culture en effet détermine elle-méme ce qu’elle
considére normal et ce qu’elle tient pour anomalie, au point que des gens qui
passeraient pour « des anormaux chez nous vivent a ’aise et méme acquierent des
positions honorables dans d’autres cultures’ » (Benedict, 1934, p. 59). En fait, si
le comportement de I’hystérique et celui du chamane ou des possédés ont pu étre
rapprochés, on doit admettre que d’un c6té 1’hystérique se retranche dans un
univers personnalisé en rupture avec son propre milieu, de D'autre les actes du
chamane et du médium portent sens et se référent constamment au systeme
symbolique sous-jacent a 1’univers socialisé de leur propre culture.

Certes, quelle que soit la culture en question, chamane ou médium y
occupent une situation a part, ne serait-ce que par I’épreuve surmontée a 1’origine
de leur vocation : une grave maladie — souvent une névrose — qui est le signe de
leur élection par les divinités et dont ils ne guérissent qu’en devenant chamane ou
médium, selon la culture, obéissant ainsi au choix des dieux®. D’autre part, si I’on
ajoute a leur initiation, a leurs transes, les exploits qu’ils réalisent dans I’exercice
de leurs fonctions et auxquels les non-initi€s ne peuvent prétendre, tout cela fait
d’eux des €tres marqués.

Mais, s’il est un spécialiste, rien dans son comportement quotidien ne
distingue le chamane ou le médium d’un autre individu de son groupe. Jamais un
Masikoro n’ira confondre un adala — un fou — avec un médium du bilo®. De
meéme, d’apres Jacqueline Matras (1973, p. 75), si des crises nerveuses répétées
signalent le choix d’une jeune Brou par les génies, celle-ci une fois initiée et
devenue médium ne sera pas considérée comme « folle » (vif) dans ses transes, car
elle aura résolu son aliénation en suivant sa vocation.

Un examen du vocabulaire, ici comme dans toute recherche ethnographique,
rend plus sensible certaines particularités d’un rdle ou d’un phénomene au sein de
la culture étudiée. On sait que dans les différents parlers proto-indochinois du
Vietnam Central, aussi bien austroasiatiques qu’austronésiens, on trouve la finale
jau'® dans le mot qui désigne le chamane. Cependant, 1’étude du champ sémanti-
que que couvre ce mot dans chacun d’eux fait parfois apparaitre d’importantes
différences, comme par exemple dans les deux essais présentés par Jacques
Dournes et par moi-mé€me en 1973 dans ASEMI. Rappelons que chez les Mnong
Gar, njau désigne aussi bien les guérisseurs ordinaires, qu’on spécifiera par njau
proproh, que le chamane (njau mho’); mais aussi I’accordeur de gongs plats (njau
cing) (Condominas, 1973, pp. 63-64); alors que le mot pdjau posseéde en jorai une
extension beaucoup plus large. Les pdjau se subdivisent, en tant que guérisseurs,
en un grand nombre de spécialistes dont le chamane (pojau méyun); le mot pojau
désigne aussi la sage-femme, mais encore des sorciers maléficients, comme les
guérisseurs en contact avec les esprits, mais pour le mal et non pour le bien
(Dournes, 1973, pp. 19-26). C’est-a-dire des étres qu’un Mnong Gar se refusera a
faire entrer dans la catégorie des njau. Certes, il pourra arriver qu’un njau opére
dans le mauvais sens, mais il possédera alors une double personnalité : celle de
njau, capable de guérir d’une part, et celle de caak, sorcier mangeur d’ames,
d’autre part.

Si ’on aborde le vocabulaire thai, on voit tout d’abord que le chamane (mo
thévada chez les Lao de la plaine de Vientiane) apparait comme [’un des trés
nombreux spécialistes que 1’on désigne par mo (qu’on peut traduire par « maitre
¢s ») englobant non seulement des guérisseurs (mo ya, herbaliste — « maitre €s
herbes (ou médicaments) », mo mdén « maitre &s mantra » — voir notre étude de
1968, pp. 138-144), mais des praticiens d’autres domaines, comme le chanteur
(mo lam), par exemple.
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Par ailleurs, Richard Pottier a montré (1973, p. 103) que d’un groupe thai a
Pautre, d’une part la méme dénomination, mo mén par exemple, change de
contenu, et que par voie de conséquence, le terme pour désigner le chamane varie
lui aussi non seulement d’un groupe mais parfois d’un sous-groupe a 1’autre.

Dans 1’état actuel de nos connaissances on pourrait avancer, semble-t-il,
qu’en Asie du Sud-Est les cultes de possession relevent surtout du type qu’on
pourrait appeler « de possessions multiples et successives » par opposition a celui
qui a été le plus souvent décrit ailleurs et en particulier dans le vodouisme ou un
husi est la « monture » d’une divinité déterminée. Dans une séance vodouiste
plusxeurs dieux entrent en scéne, si 3e puis dire, mais s’ils possedent plu51eurs
initiés a la fois, chacun de ceux-ci n’est monté que par un seul vodou''. Au
contraire, la dame-médium vietnamienne est habitée au cours d’une méme hdil
béng par une série de divinités qui se succédent en elle selon un ordre rigoureuse-
ment hiérarchique et décroissant. Les ba-’dong offrent ainsi la formule la plus
ordonnée sur le plan du déroulement de la cérémonie et du calque de la hiérarchie
sociale présenté par le rituel. Cela n’empéche pas d’ailleurs que d’autres génies
descendent au cours de la séance sur un autre membre de I’assistance. Il semble
cependant qu’ils respectent 1’ordre hiérarchique : on voit dans le film des Simon et
de Morillere un génie petit-prince se saisir d’une spectatrice alors que la médium
est animée par I’un de ses congéneres (Simon et Simon-Barouh, 1971, p. 47).

Ce type de possessions multiples et successives se retrouve ailleurs en Asie
du Sud-Est. Non seulement dans des populanons a religion universaliste comme
les Lao, avec les danses des nang thiem'? (« dames possédées ») et également
dans la séance donnée par un mo thevada que j’ai décrite en 1968 (p. 148), mais
aussi chez les Proto-Indochinois Brou (Matras, 1973, pp. 87-96) et méme chez les
nomades forestiers comme les Negritos : c’est ce qui ressort trés nettement de la
description d’une séance faite par Ivor H.N. Evans (1923, pp. 160-167, reproduit
en 1937, pp. 193-201).

Cependant, la possession unique n’a pas été éliminée pour autant la ol
existent les possessions multiples et successives. Ainsi, un auteur vietnamien
signale dans la région de Hué, coexistant avec les ba-’déng «normales » en
quelque sorte, «une classe de médiums ne servant qu’un seul esprit. Ces
serviteurs des esprits-tigres et des simples esprits-montagnards ne doivent possé-
der qu’un seul costume. Jamais on n’a vu d’autres esprits prendre possession
d’eux » (Tran Van Toan, 1966, p. 90).

Du systeme balinais, Jane Belo a rendu la richesse et la complexité dans son
chef-d’ceuvre; nous retiendrons surtout, pour notre propos, qu’il s’apparente plutot
au type vodou (plusieurs médiums habxtes chacun par un seul esprit participent a
la méme séance), tranchant ainsi nettement avec la forme que nous pensons en
général privilégiée en Asie du Sud-Est.

En ce qui concerne le sud-ouest de Madagascar, Bernard Koechlin (1973,
pp- 88 sq.) signale qu’en général, lors d’une séance, un médium est la monture
d’une seule divinité et réciproquement, une divinité s’exprime par un seul
médium. Il donne cependant le cas d’un homme possédé par plusieurs étres
surnaturels, ce qui n’est pas exceptionnel. Le méme auteur remarque que dans la
forme archaique, une divinité se réincarne dans plusieurs médiums, lesquels
possedent des fonctions patriarcales dans la famille étendue.

C’est la fonction de spectacle qui a été privilégiée chez la plupart de ceux qui
ont parlé des religions extatiques, surtout des cultes de possession. Ceci s’expli-
que aisément par le fait que les manifestations publiques restent les plus facile-
ment observables, surtout pour qui ne connait pas la langue. Cependant, on ne
peut nier la place que tiennent ces spectacles dans la vie des collectivités, et ce
n’est pas sans raisons que des auteurs comme Michel Leiris, a propos du zdr, ou
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Alfred Métraux, du vodou haitien, les rapprochent du théatre. D’ailleurs, en ce qui
concerne notre propre culture, on a fait remonter aux cultes dionysiaques la
naissance du théatre grec', et plus prés de nous, Antonin Artaud a puisé dans les
danses a transe balinaises, véritable spectacle total, sa principale source d’inspira-
tion pour une transformation radicale du théatre moderne.

Il n’en reste pas moins vrai que la fonction de spectacle n’est pas ’essentiel
de ces cultes, et Roger Bastide a parfaitement raison a nos yeux lorsqu’il déclare
que «ce ne sont pas les cultes de possession en tant que cultes de possession qui
ont une fonction ludique. La possession est chose trop sérieuse. C’est en tant
qu’ils organisent des fétes — comme Durkheim I’a bien vu — c’est 1’élément de
féte, qui permet au ludique d’apparaitre » (Bastide, 1972, p. 95).

D’ailleurs, celui qui, se cantonnant aux seules manifestations publiques,
néglige de restituer celles-ci dans leur contexte culturel, laisse échapper le contenu
méme, et par conséquent le principal intérét que peut présenter un tel spectacle 4.
Car celui-ci, ne 1’oublions pas, est avant tout un rite et comme tel, porte sens. Les
gestes n’ont rien d’incohérent, et les pas de danse, comme la musique qui les
imposent aux médiums, traduisent une réalité qui peut étre un épisode de I’histoire
du dieu incarné ou ’expression de sa volonté. D’ou les remarques désobligeantes,
et combien révélatrices de 1’étroitesse d’esprit de leurs auteurs, de la majorité des
observateurs occidentaux, sur le charlatanisme®, le goit du lucre, la volonté de
tromper, etc., du chamane ou du médium 6. 11 faut d’ailleurs ajouter que dans des
sociétés a classes, on rencontre souvent cette attitude négative chez des lettrés,
vis-a-vis de ces cultes pratiqués essentiellement par les milieux populaires.

Et pourtant, le «jeu» des médiums, leurs gestes et attitudes sont pleins
d’enseignements sur la culture dont ils émanent. Sous son aspect hautement
comique, la séance de remerciements aux génies au cours de laquelle un mo
thévada lao, assisté d’un ou plusieurs de ses disciples, devient le porte-parole de
génies d’ethnies voisines, renseigne sur I’idée que les Lao se font des Vietna-
miens, Khmers et Birmans, et aussi de leurs compatriotes proto-indochinois
(qu’ils affublent d’arcs en guise d’arbalétes). Par contre, I’un des témoignages,
entre autres, que le film sur Les génies des quatre palais aura fixé, est le
comportement d’une classe a jamais éteinte, celle des mandarins traditionnels. La
ba-’dong reproduit avec une vérité exemplaire toute une gestuelle disparue depuis
deux décennies : un certain port de téte, une fagon d’écouter une supplique, de
boire, de fumer... Le théatre sino-vietnamien classique transposait ces gestes en
amplifiant la mimique et les mouvements; et d’autre part, un acteur de formation
occidentale, en voulant les restituer, force toujours quelque peu.

En insistant surtout sur les danses et I’expression dramatique, on fait passer
inconsciemment au second plan les autres domaines de 1’esthétique qui, dans de
nombreuses cultures, font que la séance constitue une explosion d’art total. Dans
certains cas, le décor et les costumes de la séance sont parmi les meilleures
réalisations plastiques du groupe. On n’a pas suffisamment insisté, nous semble-t-
il, sur la musique, qui en constitue un élément essentiel; méme le plus insensible
des Occidentaux ne peut demeurer indifférent aux rythmes d’un orchestre vodou
ou a la richesse mélodique d’un gamelan balinais. Les séances ne représentent pas
seulement les occasions au cours desquelles la culture atteint ses plus hauts
sommets dans les domaines du drame, de la danse, et de la musique, mais souvent
aussi dans celui de la poésie. Les chants de chamane sont parmi les plus beaux,
mais aussi les plus difficiles poémes mnong gar qu’il m’ait été donné d’entendre.
Malheureusement, cette poésie ésotérique, qui par ses répétitions et ses allusions
possede un pouvoir émotif considérable sur 1’auditoire, « passe » avec beaucoup
de mal dans toute autre langue. Il est vrai que ceux pour qui non seulement elle
reste chose vivante mais mieux, restitutrice de vie, n’ont que faire de notre
esthétisme et que, si nous tenons a la goiter, il nous suffit d’apprendre la langue
dans laquelle elle a été forgée.
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Enfin le spectateur étranger, ignorant de la culture dont il se contente de
golter les seules expressions esthétiques, passe sans s’en douter a coté d’un
€lément capital du rituel : le jeu raffiné des symboles qui, entremélant les formes
les plus variées, posséde une charge émotive puissante qui touche tous les
participants. Certes, le contenu de la danse et du mime est relativement facile a
saisir. Mais toute I’assistance connait aussi le sens de chaque couleur, comme
celui de chaque théme sonore. Ce dernier point a été étudié dans le vodouisme; il
existe aussi ailleurs. En ce qui concerne notre région, M. Tran Van Khe,
commentant le film sur Les génies des quatre palais, a souligné combien le mode,
la tonalité utilisés traduisaient sur le plan musical le caractére de chaque génie
incarné au cours de la séance.

En convenant au début de notre série de séminaires d’appeler chamane celui
qui « monte » vers les esprits, et possédé celui sur qui les esprits « descendent »,
nous voulions réduire a son expression pertinente minimale 1’opposition entre ces
deux catégories. L’appartenance de chaque exemple a I’une ou I’autre de celles-ci
devrait étre précisée lors de la présentation des documents.

En fait, il apparait que dans le cas du chamane, le critere retenu doive étre
complété par d’autres traits que 1’on retrouve, semble-t-il, dans toutes les cultures
a chamanisme. Tout d’abord, le chamane est par excellence un magicien psycho-
pompe : il a le pouvoir, au cours de ses voyages dans un au-dela a plusieurs
niveaux, de ramener les ames de ses patients.

La maladie est due, rappelons-le, a la capture d’une des « &mes » par une
divinité ou un sorcier maléficient; que celui qui la tient prisonniere la tue et
I’homme dont elle est une des composantes meurt'’. Cette multiplicité des
« ames » comme composante de la personne est trés répandue (Eliade, 1951,
pp- 197sq.). En ce qui concerne 1’Asie du Sud-Est, cette conception a donné lieu
a une abondante littérature ethnographique, a propos généralement des rites dits
du « rappel de I’ame ' ». C’est par exemple, ce que signifie littéralement I’expres-
sion lao sou khouan. Au cours de cette cérémonie (décrite souvent sous le nom de
bagi), tous les membres de I’assistance (et non les seuls spécialistes) attachent un
fil de coton au poignet du bénéficiaire de la féte et invitent ses « &mes » a ne plus
s’éloigner de lui, a ne pas s’égarer. On est donc loin du rituel chamanique et de
I’état de transe dans lequel I’ame du chamane voyage dans I’au-dela. On aurait
avec le sou khouan la forme la plus simple de ce que Luc de Heusch appelle un
« adorcisme » (1962-1971, p. 229), étant bien entendu qu’il s’agit de faire
réintégrer une composante essentielle de 1’étre et non d’introduire un €lément
étranger (comme le vodii qui descend en sa « monture »). Alors que dans le cas de
I’opération chamanique il y a un exorcisme préliminaire ot ’on extirpe du corps
malade des éléments étrangers par massage, succion, etc. (Condominas, 1973,
p. 64), I’adorcisme proprement dit dure peu de temps et apparait comme I’abou-
tissement de la longue quéte par le chamane des « ames » du patient.

D’autre part, I’importance qu’Eveline Lot-Falck (1973, p. 10) attribue au
caractere volontariste de I’action du chamane sibérien se vérifie également en Asie
du Sud-Est. Il se manifeste d’ailleurs dés le début de la séance. C’est en effet le
chamane lui-méme qui décide du moment de son départ, pour cela il effectue les
rites nécessaires, s’endort a volonté et fait voyager son ame. Par la suite, cette
autorité du chamane s’affirme dans les discussions qu’il a avec les divinités et les
sorciers qu’il rencontre, notamment a propos des transactions qu’il établit pour la
libération des « &mes » que ceux-ci gardent prisonnieres. A I’opposé du chamane,
le médium se met en état de recevoir, il accueille un esprit qui le manipule et les
manifestations de joie ou de colére du possédé ne sont pas les siennes propres,
mais émanent de la divinité qui 1’habite et dont il n’est que le porte-parole. De
plus, il arrive parfois que la divinité se refuse a descendre, comme nous en avons
été le témoin dans les Phnom Koulen au Cambodge ou nous avons vu une jeune
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médium renoncer au bout de prés d’une heure d’efforts. Il arrive aussi que des
esprits se manifestent sans avoir été convoqués. Bref, alors que le chamane
s’affirme toujours comme le meneur du jeu, le médium répond au rdle passif que
traduit le terme de « monture » par lequel on le désigne dans la plupart des
langues.

Cependant, cette distinction ne signifie pas que chamanisme et possession
s’excluent I’'un I’autre. Il arrive que médiums et chamanes coexistent au sein de la
méme culture, chez les Lao par exemple. En effet, les nang thiem (« dame$
possédées ») exécutent des rites publics dans les mémes villages que le mo
thevada (« maitre ¢s divinités »), le chamane. De plus, comme le souligne Richard
Pottier (1973, p. 103), 'un peut exercer certaines pratiques que 1’on considere
spécifiques de ’autre et vice versa. Ainsi voit-on dans la plaine de Vientiane le
mo thévada se livrer a des rites médiumniques au cours de cérémonies publiques
qui ont lieu tous les ans ou tous les trois ans; et a I’inverse une nang thiem peut, a
I’occasion, dans la région de Louang Phrabang, faire partir son dme a la recherche
de celle d’un malade. Dans ces deux cas on a affaire, nous semble-t-il, a des
situations cumulatives et non a des stades intermédiaires®.

Un autre fait intéressant a signaler concerne le seul chamane. Richard Pottier
(1973, pp. 105-106) relate la prétention d’un mo théne thai khao de pouvoir
emmener dans le ciel I'ame de quiconque voudrait le suivre. Or, cet exploit fait
ailleurs partie du rituel : Charles Macdonald (1973, pp. 14-15) nous décrit une
séance au cours de laquelle le chamane palawan est accompagné d’un aide
(gimbar) qui revient complétement ivre de la bicre de riz bue au ciel a la jarre du
Maitre du riz®.

A DPassimilation des chamanes et des médiums a des névrosés, Claude
Lévi-Strauss (1949) a substitué la comparaison cure chamanique/cure psychanaly-
tique, comme voie dans laquelle engager la recherche. Ce qui s’est révélé riche en
prolongements théoriques, comme peuvent en témoigner les études qui ont a leur
tour exercé une certaine influence dans notre domaine : 1’essai de typologie des
religions extatiques di a Luc de Heusch (1962-1971), le « triangle thérapeutique »
proposé par Jean Pouillon (1970) ou la conférence de Roger Bastide sur « Transe
mystique, psycho-pathologie et psychiatrie » (1967, reproduite dans Bastide,
1972, pp. 66-81).

On remarquera que les trois études portent sur des faits africains ou
afro-américains et pour ’essentiel sur des cultes de possession. Comme I’article
de Lévi-Strauss (basé, lui, sur des faits chamaniques amérindiens), elles traitent
uniquement, et pour cause, de la fonction thérapeutique du chamanisme et de la
possession.

C’est également cette fonction qui domine, au point de paraitre exclusive,
dans I’ensemble des articles présentés dans ASEMI. Comme partout ailleurs, les
auteurs ont mis en avant son double aspect : tout d’abord, c’est en répondant a
I’appel des dieux, en devenant chamane ou médium que le sujet guérit de la
maladie-signe dont ils ’ont frappé; cette épreuve surmontée, suivie en général
d’une initiation, lui donne le pouvoir de soigner les autres.

Cependant, d’autres fonctions apparaissent. Certes, lorsqu’elle exécute le
rituel d’expulsion des influences néfastes, la médium brou ou lao, quoique opérant
non plus pour un individu mais pour la communauté, assume toujours une
fonction thérapeutique. Il en est également ainsi lorsque les mémes, la ba-’dong
ou le mo thévada, offrent une féte aux génies. Car, en les faisant a intervalles trop
€loignés, ils risquent de tomber malades; 1’accomplissement du rite a donc pour
résultat de les maintenir personnellement en bonne santé et aussi de raffermir leur
pouvoir de guérisseur.

Mais paroles, actes, offrandes diverses font partie du dialogue avec les
divinités®'. Et qui dit acte religieux 2 manifestation publique, dit féte ou tout le
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groupe retrempe sa cohésion : la communauté tout enticre participe en général a
celle-ci, qui s’exprime trés souvent dans un spectacle total dans lequel les formes
les plus accomplies de 1’esthétique d’une culture donnée se réalisent, tant dans le
domaine de la musique et de la danse que dans celui de la poésie et du chant, ou
des arts plastiques, par les pieces du décor et les costumes.

Avec la divination, destinée a découvrir la cause de la maladie, on reste sur
la méme ligne magico-religieuse, mais on passe a 1’autre extrémité de celle-ci, si
I’on peut dire, avec la révélation du futur. C’est en effet ce que I’assistance attend
du médium dans ses manifestations publiques : celle de la médium du Lak Man
de Louang Phrabang décrite par Pierre-Syivain Dore en offre un exemple, car a
cdté de consultations individuelles au sujet de parents disparus, on attend d’elle
des présages pour I’ensemble de la collectivité.

Avec le chamane palawan présenté par Charles MacDonald on obtient la
gamme la plus variée. de rituel non directement thérapeutique : a I’occasion de la
préparation et de la consommation de la biere de riz et de ’hydromel, et aussi
pour écarter aussi bien la trop grande sécheresse que 1’excés de pluie. On pourrait,
il est vrai, évoquer dans les deux derniers cas une thérapeutique au profit de la
collectivité, sur laquelle une calamité s’est abattue. Cela devient encore plus
explicite dans le cas d’un possédé du nord de Madagascar « capable de prévoir les
épidémies et d’indiquer les rites susceptibles de les éloigner » (Ottino, 1963,
p. 88).

Mais c’est surtout le tromba? de 1’Ouest malgache qui fait atteindre une
dimension politique au phénomene de possession. Certes, les cas décrits par
Bernard Koechlin concernent surtout des individus et touchent tout au plus la
cohésion des familles étendues, mais il s’agit ici des semi-nomades marins Vezo
dont I’espace socio-politique reste relativement restreint. Rappelons qu’Abram
Kardiner (1939, pp. 303 et 312), se basant sur les matériaux fournis par Ralph
Linton sur les Tanala (1939, pp. 270, 278-281 notamment), voit dans le tromba
tel qu’il apparait dans cette tribu dominée par les ainés hommes, une réaction des
cadets et des femmes contre ceux-ci.

Par contre, les cas observés par Suzy Ramamonjisoa impliquent les ménes
des anciens rois sakalaves; a travers les différentes dominations auxquelles ils ont
été soumis, les Sakalaves disposent dans le tromba d’un moyen d’expression
social et politique. C’est uniquement cet aspect que Jacques Lombard (1973,
pp- 79-84) a tenté d’interpréter. Paul Ottino, quant 2 lui, décele deux niveaux :
« La « fonction manifeste » du tromba est de soutenir 1’appareil politique sakalava
et Pautorité des princes qui, méme morts, peuvent continuer a peser sur les
destinées de la société. De plus, le tromba assume une «fonction latente », tout
aussl importante, de contrdle social et sert de moyen d’expression, non plus cette
fois a des esprits, mais a la société » (1965, p. 85). Dans ce dernier cas il peut,
alors qu’il est en transe, «directement ou sur demande, dénoncer des individus
dont la conduite ou les actes ne sont pas conformes a la norme » (p. 89). Mais ces
révélations ne provoquent pas alors de réaction immédiate. A !’inverse, ses
paroles «sont immédiatement exécutoires si elles. se rapportent au domaine
politique ou religieux » (ibid., p. 92).

Dans son étude sur les monarchies sakalaves du Nord actuelles, Jean-Frangois
Baré met en évidence le role structural des saha (possédés des souverains morts,
par opposition aux tromba, possédés ordinaires) dans le systéme politique de la
dynastie Bemihisatra du Nord. L’opposition manifeste entre vivants et morts
recouvre celle du doany (demeure du souverain régnant) et du mahabo (emplace-
ment des tombeaux royaux) (1973, pp. 13-14) et assigne aux saha un rdle capital
aupres des « gens des morts » en leur transmettant critiques et recommandations
des souverains défunts dont I’ampanjaka be régnant devra tenir compte. Ainsi
dans le jeu complexe du pouvoir dominé par ce dernier, I’institution des saha a
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« pog(r) résultat objectif de placer le groupe royal sous le controle roturier » (1973,
p- 160).

Cependant, cette dimension politique du tromba nous entraine a la suite de
son premier commentateur, Raoul Allier, vers un autre phénomeéne. Celui des
Ramanenjana (Allier, 1912, pp. 7-9 et 17-29) qui atteint une ampleur considéra-
ble puisque tres vite leur nombre s’est élevé a plusieurs centaines d’invividus. Le
mouvement, parti du pays Betsileo en février 1863, touche Tananarive des la
mi-mars. Le bruit courait que feue la reine Ranavalona I'*, dont on connait la
profonde xénophobie (les historiens occidentaux ont retenu de son régne «une
persécution des chrétiens particulierement féroce »), avait décidé de venir en
gersonne mettre a la raison son fils Radama II qui avait adopté a 1’égard des

uropéens une politiaue diamétraiement opposée a celle de la reine, sur les plans
tant religieux qu economigue.

Le bruit courait aussi que la défunte reine avait quitté le séjour des morts et
se dirigeait vers la capitale, accompagnée d’une nombreuse suite d’ombres dont
une partie était composée de porteurs. « Au premier village qu’elles rencontrérent
sur la route, les ombres chargées des bagages passerent leur fardeau aux vivants;
ceux-ci, a leur tour, le remirent a d’autres au village suivant, comme cela se
pratique encore a2 Madagascar, ou les colis royaux passent de mains en mains, et
de village en village jusqu’a ce qu’ils arrivent a destination. Ainsi voyageait,
disait-on, I’ombre royale. Les vivants réquisitionnés pour la corvée des bagages se
sentaient tout d’abord saisis d’un violent mal de téte. Bientot apres, leur apparais-
saient les ombres de la suite de Ranavalona les entourant de leurs longues files, et
leur assignant un paquet, avec ordre de le porter jusqu’au prochain village. Ces
pauvres gens tombaient alors dans un état d’exaltation extraordinaire; ils se
mettaient a danser pendant une journée ou deux dans leur village et aux environs,
affirmant qu’ils voyaient leur ancienne souveraine, et lui faisaient cortege. Ce
temps écoulé, ils revenaient a leur état ordinaire, et le village retrouvait la paix »
(La Vaissiere, 1885, p. 229).

En conclusion de son analyse basée principalement sur les matériaux fournis
par un autre témoin direct, le docteur Davidson®. Raoul Allier voit dans cette
colossale série de possessions, une réaction venant des profondeurs de I’€tre
contre les nouveautés introduites par les étrangers, notamment la religion chré-
tienne envers laquelle le jeune roi montrait plus que de 1’indulgence.

D’autres épidémies d’imanenjana éclateront de nouveau au moment de la
conquéte francaise en 1895, également sur les Hauts Plateaux, surtout dans le
sud-est de ’Emyrne. Ce qui confirme on ne peut mieux le caractere de mouve-
ment profond de réaction politique nationaliste contre I’influence exagérée et
sentie comme menagant la personnalité méme de la collectivité, des puissances
étrangeéres® puis contre 1’invasion directe de 1’'une de celles-ci.

L’indépendance recouvrée n’a pas fait disparaitre ce type de phénomenes.
Bien au contraire, on a assité a I’expansion rapide du tromba dans les années 60
en pays Betsimisaraka. Gérard Althabe (1969, pp. 199-238), qui a étudié¢ ce
phénomene sur place, y voit I’expression d’une libération dans I’imaginaire de
I’oppression subie par les sociétés paysannes. D’une part, le retour aux cultes
« paiens » malgaches (empruntés en fait par les Betsimisaraka aux Sakalaves) en
s’opposant aux paroisses chrétiennes, s’affirme comme une contestation de la
domination étrangére, laquelle s’était développée en un vaste mouvement d’évan-
gélisation, tant de la part des protestants et des anglicans, que des catholiques.
D’autre part, les associations de jeunes, dont il décrit I’organisation et les
caractéristiques, traduisent une mise en question directe de 1’autorité oppressive
traditionnelle des anciens.

La dimension politique des cultes de possession rendus aux ancétres royaux,
qu’ils soient de type tromba proprement dit, trés ritualisé et plus répandu que les
autres, ou sous forme d’épidémie brutale comme I’imanenjana, répond parfaite-
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ment au fonds culturel magache. La persistance du premier type, en Emyrne
méme, malgré I'ampleur de la christianisation dans cette province, sur les
tombeaux des épouses ou d’anciens compagnons d’ Andrianampoinimerina, témoi-
gne de la profondeur de son enracinement. Et ce n’est pas pour rien que le premier
président de la République malgache, catholique et « cotier », est venu assister
personnellement a de tels rites, pour assurer et manifester la_continuité que
lui-méme assumait au-dela de la période coloniale, avec les rois qui avaient
entrepris d’unifier ’ensemble de 1’'ile Rouge.

Ce premier regroupement d’études sur chamanisme et possession dans
quelques ethnies dispersées a travers une aire aussi vaste que 1’Asie du Sud-Est et
le monde insulindien aura permis de confirmer pour cette partic du monde de
nombreux traits décrits ailleurs. Ceux-ci apparaissent donc comme des composan-
tes de 1'un ou des deux facies des « religions extatiques ». Cette confrontation aura
aussi dc¢gagé certaines caractéristiques dont on peut dire qu’elles sont largement
répandues en Asie du Sud-Est continentale et insulaire, au point de paraitre,
provisoirement, attachées a cette région; d’autres caractéristiques qui, ailleurs,
n’avaient pas suscité d’intérét, ont particulicrement retenu I’attention de certains
chercheurs de notre groupe. Quant aux chercheurs eux-mémes, il est a peine-
besoin de rappeler qu’ils ont été fortement influencés par ’enseignement et

I’ceuvre de Roger Bastide.

G.C.

NOTES

1. Ceux-ci avaient exposé au cours des
années 1971-1972 et 1972-1973 dans le cadre de
mon séminaire A 1I'Ecole pratique des hautes
études les documents inédits qu’ils avaient re-
cueillis sur leurs terrains respectifs. La plupart
d’entre eux ont par la suite rédigé des articles qui
ont été regroupés dans deux livraisons parues en
1973 (vol. IV, n™ 1 et 3) d’ASEMI (Asie du
Sud-Est et Monde insulindien, bulletin du
Centre de documentation et de recherche -
CEDRASEMI). Signalons que Mme Eve-
line Lot-Falck qui nous avait honoré de sa pré-
sence, a bien voulu contribuer a cet ensemble de
travaux par une mise au point trés pertinente et
particuliérement utile sur le chamanisme sibé-
rien. Enfin, je me suis permis dans le présent
article de reprendre une partie des remarques que
m’avait suggérées cette confrontation.

2. En dehors de quelques rares exceptions,
la plus notoire étant fournie par Mircéa Eliade
qui, dans son ouvrage désormais classique, a
consacré un chapitre entier au « chamanisme sud-
est asiatique et océanien » (1951, pp. 305-337).

3. Si, pour le monde chinois par exemple,
on se reporte aux ouvrages du marquis d’Hervey
de Saint-Denis ou de C. de Harlez, de Wolfram
Eberhard ou de Rolf Stein, on constate que les
auteurs des documents chinois utilisés — dont un

certain nombre se contente de copier |'un d’entre
eux — se sont essentiellement intéressés 2 1’éco-
nomie et l’organisation politique des Barbares;
comparables en cela, y compris pour les répéti-
tions, aux rapports des administrateurs colo-
niaux. On en trouvera un excelient exemple dans
la thése récemment publiée de Claudine Lom-
bard-Salmon. Elle observe au sujet des Miao :
« Il est d’ailleurs intéressant de noter le mépris
avec lequel les fonctionnaires chinois parlent en
général de ce qu’ils considérent comme des su-
perstitions vulgaires et onéreuses qu’il faut sup-
primer. » (p. 221.)

Cette attitude se retrouve d’ailleurs en Occn-
dent ou, sous l'influence du christianisme, de
nombreux auteurs qualifient de «sorcier » le
prétre, chamane ou médium des religions popu-
laires ou non universalistes. Voir & ce propos
P’introduction que nous avons écrite a un volume
d’essais (dont plusieurs portent sur 1'Asie du
Sud-Est) : Le monde du sorcier.

4. Tel est le cas, par exemple, de la sha-
man thaie dont parle Howard K. Kaufman (1960,
pp.- 179-180). De méme le hala’ négrito (ou
sémang) traduit par « chamane » tant par Ivor H.
N. Evans (1923, pp. 139, 158-167; 1937,
pp. 190-217) que par Paul Schebesta (1957, II
(2), pp. 120-156). Quant a3 Edwin M. Loeb
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(1929, p. 62), il va encore plus loin, puisqu’il
inverse les dénominations dans I’opposition qu’il
fait entre le true shaman (en fait le médium d’un
culte de possession) et le seer (en fait le cha-
mane), ce dernier représentant a ses yeux le type
le plus ancien de ’homme-médecine indonésien,
alors que le premier serait en Indonésie « product
of higher culture » (p. 60). Selon ses propres
termes, «in the case of the true shaman the
spirits speak through the shaman, in the case of
the seer the spirits speak fo the shaman » (souli-
gné par lui). Il reprend cette définition qu’il avait
présentée a propos du seer (en fait un chamane)
Pageh (iles Mentawei), en 1935 (p. 80) a propos
de la shaman Batak {en fait une médium i
possessions multiples) dont il dit: « When the
shaman now speaks it is no longer her voice
which is heard, but that of the ghost. »

Enfin, il semble que le terme «chamane »
jouisse d’un prestige parfois ambigu qui fait
défaut 2 «médium »: on en aura un exemple
dans un groupe situé a I’opposé des Négrito sur
le plan de I’espace social: les Vietnamiens.
Maurice Durand, qui a pourtant bien montré que
les 'déng relevaient d’un culte de possession,
déclare a plusieurs reprises qu’ils « représentent
une survivance édulcorée d’un chamanisme pri-
mitif trés étendu » (1959, p. 11; voir également
pp. 8, 46, 47, etc.).

Mais cette extension du terme « chamanisme »
peut découler d’une attitude théorique comme
dans I’étude que Rudolf Rahmann (1959, notam-
ment pp. 750 sq.) a consacrée aux cultes chama-
niques et de possession dans le Nord et le Centre
de I’'Inde. A I'opposé on peut ne voir dans le
chamanisme que « that particular form of spirit
mediumship in which a specialist (the shaman)
normally himself a medium, is deemed to exer-
cise developped techniques of control over spi-
rits, sometimes including mastery of spirits
believed to be possessing another medium »
(Firth, 1964, p. 638). Cette définition de Ray-
mond Firth — ou la formulation trés voisine qu’il
a énoncée en 1959, p. 141 — est généralement
adoptée par les anthropologues anglais comme,
par exemple, loan M. Lewis dans le livre de
grande audience qu’il a consacré a Ecstatic Reli-
gion (1971) consideére qu’il n’y a entre chama-
nisme et culte de possession que des différences
de degrés.

5. Contrairement a l’usage d’un certain
nombre d’auteurs parmi les plus éminents, nous
avons continué a adopter ici la graphie « cha-
mane » (avec un e muet) qui en frangais nous
parait étre la meilleure transcription du mot
russe, d’origine toungouse, $aman, que le hollan-
dais et I’allemand rendent par schaman et 1’an-
glais par shaman (en effet le mot écrit en frangais
« chaman » devrait se prononcer : Sama).

Sans entrer dans le détail des discussions,
rappelons que la thése classique fait venir le mot
toungouse Saman du sanscrit ¢ramana (Mironov
et Shirokogoroff, 1924), alors que d’autres, s’ap-
puyant sur des séries de corrélations (ce qui nous
semble linguistiquement plus solide), lui assi-
gnent une origine indigéne (Laufer, 1917). Il ne
fait pas de doute que le prestige dont jouissent les
grandes civilisations aupreés des érudits ait joué
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un role prépondérant dans la premiere théorie.

6. Roger Bastide a fait une critique perti-
nente de cefte attitude dans « Transe mystique,
psychopathologique et psychiatrie » (1967-1972,
pp. 66-68). Quelques années auparavant il avait
écrit a propos des cultes de possession afro-brési-
liens : « ... cette transe ne peut s’expliquer par un
simple recours a des données psychopathologi-
ques. Elles constituent en effet un trait culturel,
normal et obligatoire dans les civilisations neé-
gres. Elle est une partie du rituel religieux, elle
est elle-méme un rituel... » (1960, p. 520).

7. Sur le point qui nous préoccupe, voir
I’enseignement que Claude Lévi-Strauss (1950,
pp- XVIII sq.) a tiré de I’ceuvre prémonitoire de
Marcel Mauss a la lumiére d’études parues plu-
sieurs décennies plus tard.

8. Cette maladie-épreuve signe de la voca-
tion apparait comme une donnée essentielle de
religions extatiques (cf., entre autres, Eliade,
1951, chap. I et II). A coté du cas exemplaire
yakoute présenté récemment (Lot-Falck, 1970),
on trouvera pour notre aire (prise au sens large)
des études sur I’initiation des chamanes népalais
{(MacDonald, 1962 et 1966) ou hmong (More-
chand, 1968). C’est également un trait sur lequel
insistent les différents auteurs des essais réunis
dans les deux numéros spéciaux d’ASEMI, no-
tamment Bernard Koechlin et Alain Fournier qui
donnent des éléments biographiques, 1’un concer-
nant des médiums vezo (Madagascar), I’ autre ces
chamanes sunuwiar (tibéto-birmans du Népal).
Rappelons cependant le role essentiel que peut
jouer la famille de 'intéressé, mis en évidence
par Andras Zempléni dans sa belle étude sur le
culte des rab au Sénégal (1966, pp. 316-350). Le
méme auteur fournit une bonne illustration, limi-
tée ici a la dimension thérapeutique, de ce que
nous évoquons plus haut au sujet du contexte :
« tels les fils qui parcourent la bande, la thérapie
est enserrée dans le rituel religieux. Séparer I'ex-
périence religieuse et I’expérience thérapeutique,
c’est arracher 1'une et 1’autre au sol ou elles se
nourrissent » (ibid., p. 435).

9. On trouvera une description du bilo
bara dans ’ouvrage de Jacques Faublée (1954,
pp- 39-44) et vezo dans I'article de Bernard
Koechlin (1973, pp. 85-132). Les Masikoro chez
qui nous avons séjourné en 1959, forment le
sous-groupe sakalava le plus méridional, et vi-
vent dans le Sud-Ouest de Madagascar entre les
Bara a I’Est et les semi-nomades marins vezo qui
occupent une partie de leur frange cotiére, a
1’Ouest. Sur les conceptions malgaches de la
folie, voir Molet (1967, notamment pp. 10 sq.).

10. Paul Lévy (1970, pp. 130-137) fait ve-
nir pajau du sanskrit upddhydya, « maitre spiri-
tuel ».

11. 11 s’agit ici du culte dans son pays
d’origine, chez les Yorubas et les Fons du golfe
du Bénin et que j’ai pu observer au Sud-Togo.
On en trouvera des descriptions exemplaires dans
I’ceuvre de Pierre Verger (1954 et surtout 1957).
Mais comme le rappelle Roger Bastide (1972,
p- 83), des possessions multiples existent dans le
vodouisme, disons, «d’émigration » aussi bien
au Brésil qu’a Haiti.
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12. Sur les nang thiem, on consultera avec
profit I’étude pionniére de Paul Lévy et les essais
particulierement riches dans le domaine qui nous
intéresse de Charles Archaimbault. Et, dans les
recueils d’ASEMI, les articles de Pierre-Sylvain
Dore, de Bernard Hours et de Richard Pottier.

Citant différents auteurs, nous avons suivi les
transcriptions adoptées : le quéc ngu’ pour le
vietnamien, le systéme dit « de Dalat » pour les
langues et dialectes des groupes proto-indochi-
nois, et pour le lao celui de I’administration
laotienne (I’équivalent en caractéres lao a été
donné a la fin de chaque article consacré a cette
ethnie).

13. M. Alain Lucas et Jacques Pimpa-
neau, qui ont traité des cultes de possession chez
les Chinois de Singapour et de Hong-Kong, n’ont
malheureusement pas pu achever leurs articles a
temps. Le second voulait insister plus particuli¢-
rement sur les relations entre ces cultes et 1'ori-
gine du théatre en Chine.

Les exploits réellement spectaculaires des mé-
diums chinois — automutilations, montée des
échelles de sabres, marche sur des charbons ar-
dents, etc. — Elliot, 1955, pl. III et IV) sont
célebres dans toute 1’Asie du Sud-Est. Les des-
criptions faites en Chine méme par De Groote
(1886, pp- 283 sq.) restent particuliérement uti-
les, et certaines de ses comparaisons témoignent
d’une grande ouverture d’esprit pour son époque.
L’ouvrage que Kristopher Schipper prépare ac-
tuellement sur Taiwan apportera des documents a
la fois originaux et d’une trés grande richesse sur
ce probléme.

14. Cependant, on peut, depuis quelques
années, assister plusieurs soirs par semaine 2 des
séances vodou données dans un restaurant haitien
de Pigalle. De plus, il s’agit d’un club, donc
d’un endroit non populaire réservé a un auditoire
suffisamment argenté. Plus récemment, 1’Espace
Cardin offrait en spectacle une cérémonie boud-
dhiste shémyd, avec participation d’« archevé-
ques de 1’école Buzan ». A ce rythme accéléré de
désacralisation des rites en purs spectacles, on
peut s’attendre a voir bientdt un imprésario entre-
prenant faire faire une tournée en Union soviéti-
que a un chapitre qui donnera plusieurs soirs de
suite une belle messe des morts animée par les
plus hautes autorités ecclésiastiques.

15. Ces jugements a priori dépourvus le
plus souvent de tout sens sociologique continuent
a fleurir. Et pourtant, sur la «simulation » du
magicien, Henri Hubert et Marcel Mauss ont
publié, dés 1903, des pages pertinentes dans leur
classique essai sur la magie (1902-1903, pp. 92
sq. ou 1950, pp. 86 sqg). lls y remarquent notam-
ment que, en général, le « magicien » ne peut pas
étre congu comme un individu agissant par inté-
rét, pour soi et par ses propres moyens, mais
comme une sorte de fonctionnaire investi, par la
société, d’une autorité a laquelle il est engagé a
croire lui-méme ».

16. On trouvera un exemple de cette atti-
tude péjorative dans un compte rendu d’une
séance de ddng par un observateur par ailleurs
honnéte sur d’autres points (Diguet, 1906,
pp. 221-224). 1I s’agit ici du type violent des

L’autre et Uailleurs

médiums au service des génies guerriers, en
I’occurrence Tran Quéc Toan. Le brave colonel
accuse le médium d’agir non par dévotion, mais
par « goit du lucre », et pourtant il décrit plus
loin les terribles épreuves que celui-ci s’impose
(martellement de la poitrine a coups de maillets
de bois, entailles sur 12 langue, etc.)! Il semble
avoir été surtout choqué par le fait qu’il s’agissait
du boy d’un couple européen de ses connaissan-
ces. (On retrouvera la sous-jacent un peu du
paternalisme colonial, quelque chose comme :
ayant eu [’honneur et I’avantage d’accéder par
ses fonctions a la «civilisation », ce garcon ne
peut persévérer dans cette voie que par mauvaise
foi.)

17. Nous avons eu !’occasion de nous
étendre longuement sur cette notion d’« dme » 2
partir de faits mnong gar (1965, pp. 388 sq. et
1968). On trouvera pour un autre groupe proto-
indochinois, les Rongao, de riches données sur
ces voyages de I’« 4me » dans 1'étude de J. E.
Kemlin (1912). Beaucoup plus au Nord en Asie
du Sud-Est, on posséde, grace a Guy Moréchand
(1968, pp. 83-122), une description trés riche sur
les « ames » des Miao ou Meo, en 'occurrence
les Hmong blancs. Guy Moréchand insiste sur le
fait que chez ces derniers, le chamanisme « n’est
pas un spécialiste des ames en général, il n’a pas
a les connaitre toutes, mais seulement certaines
et dans des circonstances bien déterminées »
(ibid., p. 277; cf. également pp. 121-122).

18. Sur lesquels Jeanne Cuisinier a réuni
en 1951 de nombreux exemples. Signalons ce-
pendant les illustrations trés documentées de
Nguyen Van Khoan (1935) sur les Vietnamiens,
d’Evelyne Porée-Maspero (1951) sur les Cam-
bodgiens et de Marcel Zago (1972, pp. 129-170).
sur les Lao.

19. Dans cet exemple le mo thévada ré-
pond dans une certaine mesure a la définition la
plus large de cette fonction d’intercesseur, celle
du chamane sibérien (Lot-Falck, 1973, pp. 3 et
10). Par contre le chamane oya melanau, tel
quelle décrit H. S. Morris (1967, pp. 198 et 201)
agit principalement par adorcisme de ses esprits
familiers; néanmoins puisqu’il s’endort au préa-
lable, son « &me » ne reste nullement passive, car
c'est elle qui convoque des derniers.

20. La présence d’un aide du chamane
nous renvoie a Bornéo, et en particulier a ’étude
déja citée que H. S. Morris a consacré aux Oya
Melanau, dans laquelle il écrit que «le chamane
doit avoir un assistant laic (seladai) quand bien
méme d’autres chamanes D’aideraient » (1967,
p. 205). Déja H. Ling Roth (1896, I, p. 273 sq.),
ainsi que C. Hose et W. McDougall (1912, II,
p. 116) avaient mentionné chez les Ibans des
manang opérant a plusieurs.

Autre détail rituel que ’on rencontre fréquem-
ment & Sarawak : le « voyage » effectué par le
chamane (seul ou accompagné) sur une balan-
goire et que R. Geddes signale chez les Bidayilh
(ou Land Dayak) ou elle est utilisée également
par d’autres intercesseurs que les manang.

Rappelons en ce qui concerne les Bidayiih le
portrait que le méme auteur a donné d’un ma-
nang, son principal informateur, et la description
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détaillée faite en 1972 par Jacques Dournes d’une
_séance ou l'on remarque, parmi les pi¢ces du
décor rituel, une figuration du mal (le bujang-
brani) et surtout le balai-kamang qui évoque
irrésistiblement 1I’« Arbre de Vie » dont les repré-
sentations graphiques illustrent en véritable leit-
motiv, la belle théese de H. Sharer sur les Ngaju
du Sud-Bornéo (Kalimantan).

La richesse et la variété des faits chamaniques
déja recueillis dans la grande ile (et en particulier
a Sarawak) mériteraient une poursuite approfon-
die de leur collecte qui permettrait d’aboutir a
une synthése, sans aucun doute, trés fructueuse.

21. Les rites curatifs ne représentent
qu’une partie des rites effectués par les chamanes
sunuwar dans I’énumération qu’en donne Alain
Fournier (1973, pp. 157-158).

22. Sur le tromba, on doit toujours se
reporter au chef-d’ceuvre de Henry Rusilion
(1912). Ce livre pionnier reste a nos yeux un
ouvrage exemplaire en matiére d’ethnographie
religieuse. Certes, les préoccupations et quelque-
fois les interprétations du missionnaire protestant
apparaissent, mais 1’auteur montre une telle hon-

néteté, notamment en rendant compte de ce qu’il

a vu méme si cela choque son rationalisme,
qu’elles n’entament nullement la qualité de 1’ob-
servation. Pour une étude du mot tromba, voir
Suzy Ramamonjisoa (1972, ou le glossaire qu’en
a fait Bernard Koechlin, 1973). Dans son ou-
vrage sur le Nord et le Nord-Ouest de Madagas-
car, ol les observations pertinentes émergent
d’un fatras de considérations des plus abracada-
brantes, J.V. Mellis insiste & juste titre sur la
différence capitale qui existe entre le tromba et
les rites de type bilo: «dans le premier, on
appelle — invite — un esprit a venir conseiller
ceux qui sont réunis dans cette intention, alors
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que dans d’autres cas il s’agit de débarrasser un
individu incommodé par des esprits mauvais »
(1938, p. 72) (souligné par 'auteur). Il semble
donc que dans le cas des Tanala décrit par Ralph
Linton, il s’agisse plutdt du type bilo que du type
tromba. Cependant on pourrait a P'aide d’analy-
ses comme celle que Bernard Koechlin a faite du
tsumba vezo (pp. 1-3 et notes) comparer les
champs sémantiques de ce mot dans les différents
groupes malgaches, comme nous venons de le
faire pour njau/pojau.

23. Le docteur Davidson appartenait a la
Société des missions de Londres (LMS) dont il
dirigeait I’hdpital a Tananarive. Quant au pere La
Vaissiere, il a rédigé son livre & partir des notes
prises par différcnts jésuites, principalement a
partir de celles laissées par le pere Abinal, et, en
ce qui concerne les Ramanenjana, celles du pere
Finaz.

24. Le récit hallucinant qu’en a fait le pére
de La Vaissiere (1885, pp. 228-232) d’apreés le
mémorial de son collégue Finaz qui en fut le
témoin oculaire (il vivait a2 I’époque dans I’entou-
rage de Radama II) est des plus explicites sur ce
point, comme le montre entre autres, ce court
passage : « Des Ramenjana avaient osé dire pu-
bliguement au roi que sa meére était venue le
prendre pour I’emmener chez les morts; elle ne
pouvait supporter que, par l’introduction des
Blancs dans leur pays, et par la tolérance illimi-
tée de leur religion, il minat tout ce qu’elle avait
établi dans le royaume » (p. 231). Un mois et
demi aprés [’apparition de cette fantastique
« contagion », comme |’a appelée le pére jésuite,
a Tananarive, celle-ci prenait fin subitement
aprés le massacre des fameux Menamaso — les
favoris du jeune roi — et par I’assassinat de ce
dernier.
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