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Depuis 1997, le centre de l’École française d’Extrême-Orient à Pékin 

organise avec le soutien du ministère des Affaires étrangères et de 

l’Ambassade de France un programme de conférences intitulé Histoire, 

archéologie et société - conférences académiques franco-chinoises.

Les conférences sont prononcées par des spécialistes français et chinois 

qui viennent exposer les résultats de leurs travaux les plus récents. Elles 

sont suivies par des chercheurs, des professeurs et des étudiants, ainsi que 

par un public cultivé. Plusieurs universités et institutions de recherche 

accueillent à tour de rôle les conférenciers et participent à l’organisation des 

rencontres : l’Université de Pékin, l’Université Tsinghua, l’Université normale 

de Pékin, les Instituts d’Histoire, d’Archéologie et de Sociologie de 

l’Académie des sciences sociales de Chine, l’institut d’Histoire des Sciences 

de l’Académie des Sciences, la Bibliothèque nationale de Chine et d’autres 

institutions. Afin de diffuser plus largement ces recherches, nous publions 

certaines d’entre elles en français et en chinois.

Ce cahier reproduit une conférence de Roberte Hamayon, directeur 

d’études à l’Ecole pratique des hautes études, section des sciences religieuses. 

L’auteur, anthropologue, a étudié tant dans la littérature que sur le terrain la 

culture des Mongols et des Bouriates de Sibérie méridionale. Elle s’est 

particulièrement intéressée au chamanisme.

Le texte qui suit présente de façon synthétique les résultats de ses travaux 

sur les formes sibériennes de chamanisme. Le chamanisme est le seul système 

symbolique chez les peuples vivant de chasse dans la forêt, en petits groupes 

sans chef. Chez les peuples voisins qui vivent d’élevage dans les steppes, il 

se combine avec d’autres systèmes symboliques. Alors que le chamanisme 

des chasseurs repose sur des relations d’alliance et d’échange avec les espèces 

animales gibier, celui des éleveurs s’appuie sur des relations de filiation 

mettant les vivants sous la dépendance de leurs parents morts.





Le chamanisme ou l’art de gagner sa chance 

grâce à des partenaires imaginaires

Roberte Eamayon

U étude anthropologique d’une forme archaïque de chamanisme, celle rencontrée dans les sociétés 

sibériennes vivant de chasse, permet-elle de comprendre la récurrence de faits visant à « attirer la 

chance » ou « écarter la malchance », dans d’autres contextes 1 Est-ce là un élément religieux 

irréductible ?

Le terme de chamanisme est formé sur le nom donné, dans la langue des 

Toungouses de Sibérie orientale, à un type de personnage caractéristique de ce genre 

de petite société traditionnelle. On a longtemps évoqué ce personnage sous les noms 

de magicien, sorcier, guérisseur, devin... C’est parce qu’il débordait toutes ces catégories 

à la fois qu’on a fini, au XIXe siècle, par généraliser l’emploi de « chamane », qu’avait 

fait connaître, à la fin du XVIIe siècle, un archiprêtre russe exilé en Sibérie.

Le chamane est un personnage central dans les sociétés sibériennes. Il y est investi 

de fonctions de médiation auprès du monde surnaturel, peuplé d’esprits. Les tâches 

publiques et privées qui en dérivent sont multiples, mais ambiguës, ce qui lui vaut 

d’être aussi redouté que jugé indispensable.

A titre de représentant de sa communauté, lors des rituels réguliers qui rythment 

les saisons, il obtient des esprits ce qu’il faut pour vivre (gibier, temps favorable, 

santé, fécondité, succès divers...), mais les siens savent qu’il peut aussi les en priver.

A titre privé et rémunéré, ils lui demandent de deviner l’invisible, de prédire 

l’avenir ou de guérir les maux, mais le suspectent parfois de maudire ou de nuire.

Si la fonction chamanique est centrale, nul chamane n’est seul à y prétendre dans 

sa communauté, ni assuré de l’occuper longtemps : on le juge aux résultats et on peut 

le délaisser pour l’un de ses rivaux. Quel que soit son rôle, ce qui frappe le plus les 

observateurs, c’est l’étrangeté de sa conduite : il gesticule et vocifère, saute, chante et 

tremble, ou encore tombe dans l’inertie. Or c’est ainsi, par les expressions de son 

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

On rencontre des personnages similaires ailleurs dans le monde, dans des sociétés 

de même type, amérindiennes notamment. Mais l’on reconnaît aussi un profil de 

chamane dans toute une gamme de personnages relevant d’autres types de société, 

fût-ce en position sociale moins centrale et avec des fonctions plus réduites. Ainsi, 

l’on rapproche du chamane aussi bien les silhouettes jouant du tambour peintes sur les 
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parois des grottes préhistoriques françaises que les protagonistes du culte de Dionysos 

dans la Grèce antique. On s’accorde pour retrouver quelque chose du chamane chez 

les devins-guérisseurs des sociétés bouddhisées d’Asie telle la Corée ou des sociétés 

christianisées d’Amérique du sud tel le Pérou. Enfin le chamane a souvent été considéré 

comme précurseur ou modèle dans bien des domaines jusqu’au sein des sociétés 

modernes : de la voyance à l’occultisme et de la psychanalyse au prophétisme, et d’un 

secteur artistique à l’autre, cirque, théâtre, danse, poésie.

Ainsi est le chamane, multiforme et paradoxal, omniprésent et insaisissable. 

Déroutant personnage en vérité, dont l’étude a longtemps oscillé entre deux courants 

d’interprétation.

L’un, apparu dès les premières descriptions, fait relever l’activité du chamane du 

domaine religieux, puisqu’elle se fonde sur un contact avec des esprits. Mais, à la fin 

du XIXe siècle, l’échec est patent. On ne sait comment caractériser cette activité, non 

seulement en raison de son aspect mystique et teinté de magie, mais surtout du fait 

qu’elle n’a aucun des traits d’une religion : ni doctrine, ni clergé, ni même liturgie. La 

pratique, qui se veut toujours spécifique du cas particulier, donc plus ou moins 

improvisée, varie tant d’une ethnie à l’autre que d’un chamane à l’autre d’une même 

ethnie et d’un rituel à l’autre d’un même chamane. Aussi Van Gennep en vint-il à dire, 

en 1903, qu’il n’y avait pas de religion chamanique, seulement une « certaine sorte 

d’hommes ». Ce courant religieux ne fut pas abandonné pour autant. Ainsi, en 1951, 

au terme d’une vaste exploration comparative, Eliade définira le chamanisme comme 

une « technique archaïque de l’extase », dérivée de l’expérience religieuse à l’état brut 

et compatible avec toutes sortes de croyances.

L’autre courant, psychologique, se développe parallèlement au courant religieux 

depuis la fin du XIXe siècle. Il cherche à cerner cette « sorte d’hommes », qui personnalise 

sa pratique et qui, lors du rituel, a l’air hystérique. S’agit-il d’un créateur charismatique 

ou d’un fou ? Un fou guéri, dira-t-on souvent, comme Shirokogoroff, au fil du XXe 

siècle, sous l’influence de la psychanalyse : c’est la victoire du chamane sur sa propre 

maladie qui fonde son charisme et sa capacité à soigner autrui. En effet, dans le 

contexte de colonisation ou d’acculturation que connaissent alors la plupart des sociétés 

chamaniques, la thérapie (notamment des maladies nerveuses, mentales, 

psychosomatiques en général) devient l’activité la plus courante du chamane, ce qui 

accrédite les interprétations en termes psychopathologiques pour le chamane et 

psychothérapeutiques pour sa fonction. Ces interprétations pourtant se heurtent à des 

évidences contraires : le chamane est normal hors séance et la « maladie initiatique » 

qui prélude à son entrée en fonction est une conduite stéréotypée. Par ailleurs, la cure 

de maladie n’est qu’un objectif parmi d’autres des rituels chamaniques, qui parfois 
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visent l’inverse : l’agression.

Quant à l’anthropologie contemporaine, si elle a dans l’ensemble voulu rompre 

avec le comparatisme excessif des précédentes approches comme avec leur parti-pris, 

si elle a voulu aussi cesser de considérer le chamane hors de son contexte et le 

chamanisme seulement à travers la psychologie du chamane, elle n’a guère réussi à 

dégager de consensus. Aussi beaucoup d’auteurs se sont-ils attachés surtout à recueillir 

des matériaux en vue d’études monographiques. Les efforts pour concilier les aspects 

religieux et psychologique de la conduite du chamane se sont poursuivis autour des 

concepts de « transe » ou « extase », en Europe, avec les travaux de Heusch, Lewis et 

Rouget, mais surtout en Amérique du nord, comme en témoigne le récent tour 

d’horizon publié par Atkinson.

Outre-Adantique cependant, la vogue du chamanisme a pris dès les années soixante 

une dimension nouvelle, avec la diffusion de l’ouvrage d’Eliade. Sa conception mys

tique du chamane y a été détournée en modèle de quête personnelle dans le cadre 

d’entreprises commerciales, dont la plus célèbre est celle fondée par l’ex-anthropologue 

Michæl Harner. Ainsi sont nés, sur la côte californienne, toutes sortes de « néo

chamanes ». En fait, ils sont pour la plupart des animateurs formant des adeptes à des 

techniques exotiques de thérapie de groupe (voir le chapitre « Exportation du 

chamanisme » de Vazeilles 1991). D’autres favorisent des formes créatrices de « transe », 

souvent en liaison avec l’absorption de substances psychotropes censées faciliter le 

dépassement de soi.

Certains courants anthropologiques visent à dépasser la conduite du chamane 

pour mettre en lumière le système symbolique sous-jacent (dont, en France, récemment, 

Chaumeil, Lièvre et Loude, etc.). Car le système symbolique est ce qui donne sens au 

personnage et à sa fonction : c’est le chamanisme qui fait le chamane, non l’inverse, et 

quiconque se conduit en chamane dans un contexte non chamaniste est pris pour un 

fou. Il faut donc définir les principes qui constituent ce système. Si des tâches aussi 

diverses qu’obtenir des promesses de gibier, guérir et maudire sont régulièrement 

associées entre les mains d’un même personnage, c’est qu’elles dérivent d’un même 

corps de principes, qui doivent pouvoir expliquer aussi leur évolution dans le temps.

De tels principes peuvent être mis au jour à partir de données provenant des 

sociétés de la forêt sibérienne, dans la mesure où elles ouvrent l’accès à un type 

archaïque, voire originel de chamanisme : ce sont de petites sociétés tribales simples 

qui vivent de la chasse — même si leur pratique actuelle a été modifiée par les vicis

situdes de la collectivisation soviétique. Or la chasse est aujourd’hui reconnue (depuis 

Lommel, Eliade etc.) comme le contexte privilégié du chamanisme, voire comme son 

milieu d’émergence par excellence. L’on verra que ce lien tient à une même idéologie, 
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fondée sur une certaine logique du rapport au monde. Il n’implique pas forcément la 

pratique effective de la chasse, ce qui explique que l’on trouve des formes chamaniques 

dans le contexte d’autres modes de vie, y compris industriels.

Cependant le chamanisme des sociétés sibériennes n’est pas de nos jours acces

sible comme tel à l’observation directe, puisqu’il n’y est plus un phénomène socio- 

religieux central. La situation est confuse. Le christianisme orthodoxe a été propagé 

depuis le xvme siècle, mais son influence y est restée superficielle, superposée à la 

tradition. La propagande athéiste menée par le régime communiste a visé l’éradication 

complète, mais n’a pu empêcher certaines pratiques de se maintenir dans la clandestinité. 

Ce qui resurgit depuis la chute de ce régime, au nom d’un chamanisme ancestral supposé 

enfoui dans les mémoires, est en fait remodelé par les expériences subies et réinterprété 

à la lumière des descriptions de l’état traditionnel des choses dues aux observateurs 

du XIXe et du début du XXe siècle. C’est sur ces descriptions, abondantes et souvent de 

grande qualité ethnographique, que se fonde le modèle établi, l’enquête de terrain ne 

pouvant guère plus qu’aider à les comprendre.

Sous sa forme archaïque, liée à la vie de chasse, le chamanisme a pour raison 

d’être essentielle l’aléa de l’apparition de gibier et vise à agir sur lui. Il naît de l’idée 

que les êtres naturels dont les humains se nourrissent (gibier, poisson) sont, à leur 

image, dotés d’une composante spirituelle qui anime leur corps. L’usage est de parler 

d’esprit pour l’animal, d’âme pour l’homme. Ce qui importe est que leur fonction est 

homologue et leur statut équivalent, car ceci rend possibles, avec les esprits animaux, 

des relations de même type qu’entre humains.

Ainsi, il faut s’accorder avec les esprits pour pouvoir chasser les animaux. C’est 

la tâche chamanique par excellence, la principale et seule régulière. Sous l’expression 

d’« obtenir la chance à la chasse », elle consiste à tirer des esprits, en guise de promesses 

de gibier pour les chasseurs, la force vitale des animaux, censée nécessaire à l’âme de 

l’homme comme leur viande l’est à son corps. La prise de force vitale par le chamane 

conditionne la prise de viande par le chasseur. Rituelle, l’action du chamane préfigure 

dans le registre symbolique celle du chasseur dans la réalité.

Cette double prise ne se fait pas impunément, car avec les esprits comme entre 

humains, prendre n’est possible qu’à condition de rendre en retour — sinon c’est un 

vol, passible de représailles. Il y a donc échange : de même que les humains se nourrissent 

de gibier, de même les esprits des animaux sauvages sont censés consommer la force 

vitale des humains, en dévorant leur chair et suçant leur sang. Que les humains soient 

parfois malades, qu’ils perdent leur vitalité au fil des ans et finissent par mourir est 

donc dans l’ordre des choses. Aussi quiconque se perd en forêt ou se noie dans une 
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rivière ne sera-t-il guère recherché : les esprits respectifs se seront eux-mêmes 

remboursés de la dette des humains. Maladie et mort paient pour la vie vécue grâce au 

gibier et conditionnent la réapparition de celui-ci au bénéfice des descendants. Ainsi, 

l’échange entre les deux mondes assure la perpétuation de la vie dans chacun d’eux, 

sous la forme d’une consommation mutuelle perpétuelle qui y sème la mort. Ils sont à 

la fois partenaire et gibier l’un de l’autre.

Cet échange est conçu sur le modèle de l’échange matrimonial et se déroule dans 

le cadre d’une alliance entre les deux mondes. L’alliance est une convention qui vise à 

fonder un système d’échange capable de se reproduire : toute « prise » de femme doit 

être compensée par un « don » de femme en retour, pour relancer l’échange. Elle 

implique donc des règles qui obligent le preneur à se faire donneur à son tour. Pour 

être légitime preneur de gibier symbolique dans le monde des esprits animaux, le 

chamane doit y être légitime preneur de femme : mari et non ravisseur. C’est le gage 

qu’il saura faire rendre par le groupe humain la contrepartie due pour le gibier pris aux 

esprits, en sorte qu’à nouveau du gibier reparaisse.

Ainsi, la gestion de l’échange entre les mondes exige que le chamane soit mâle : 

dans l’alliance avec les esprits, il doit occuper la position de preneur de femme pour 

permettre à sa communauté de chasser. Il existe pourtant des femmes chamanes dans 

ces sociétés. Mais leur rôle connaît, dans le chamanisme, les mêmes limites qu’à la 

chasse. En effet la femme, en tant qu’être humain, est partie prenante de la vie de 

chasse : elle aide, rabat, dépèce. Elle est de même partie prenante de l’échange avec 

les esprits : elle leur fait des offrandes, se concilie leur aide pour « voir » l’invisible. 

Mais elle ne peut ni tuer le gibier ni prendre femme parmi les esprits. Elle ne peut 

donc jouer qu’un rôle annexe dans l’échange entre les mondes, non en être l’artisan.

Symétrique et réciproque, cet échange entraîne une ambivalence générale. Les es

prits qui donnent la vie doivent un jour la retirer. Ils ne sont ni bons ni mauvais par 

nature, mais l’un et l’autre tour à tour, aussi bien « riches » que « voraces ». Ils sont sur 

un pied d’égalité avec les humains, dans un univers horizontal, constitué de milieux 

nourriciers juxtaposés, la forêt et l’eau. Partenaires, les esprits sont respectés, mais ni 

vénérés ni implorés. Ambivalente est aussi la fonction chamanique, qui a trois aspects 

interdépendants : établir le principe de l’échange par l'alliance avec les esprits, en garantir 

la bonne marche par l'alternance entre la mort du gibier et celle des humains, et veiller 

à la perpétuation des deux partenaires. Ces trois aspects sont conjointement mis en 

scène dans les occasions capitales pour la communauté que sont ses rituels périodiques 

de renouveau : ceux-ci visent à assurer la survie de la communauté en tant que telle, 

dans, avec et par son milieu naturel.
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L’alliance appelée à fonder l’échange entre humains et esprits animaux est 

concrétisée par le mariage rituel du chamane avec un esprit féminin du monde 

nourricier : fille d’esprit forestier donneur de gibier, fille d’esprit aquatique donneur 

de poisson. L’épouse sylvestre du chamane est imaginée sous forme de femelle de 

grand cervidé, élan ou renne, gibier par excellence. Elle l’a, dit-on, élu pour mari, en 

vertu de ses qualités de mâle. Apparue en rêve, elle lui promet de le protéger s’il est 

bon mari, mais de le faire mourir s’il la délaisse ou perd sa virilité. Comme elle reste 

animale (sans quoi elle ne saurait ouvrir l’accès au monde animal), c’est à lui de 

s’adapter. Ce qu’il fait, s’ammalisantXse. temps du rituel. Animalisé, il l’est par son ac

coutrement — costume en peau d’élan, couronne à andouillers... Il l’est aussi par sa 

conduite, d’allure ensauvagée, qui est une amorce de lutte et de danse, mais reste en- 

deçà : il fait des bonds et donne des coups de tête, se déhanche, pousse des brames et 

s’ébroue, secoué de soubresauts, tel le mâle qui repousse ses rivaux et s’accouple avec 

sa femelle. Animalisé, il l’est encore par la terminologie de sa conduite. La plupart des 

termes signifiant agir en chamane ou faire un rituel chamanique, désignent au propre 

le rut animal (comme en samoyède) ou l’évoquent à travers la notion de bond (comme 

en yakoute) ou de coup de tête (comme en bouriate). Bondir et encorner, ce sont là 

des conduites caractéristiques des ruminants à cornes et des gallinacés, espèces modèles 

de virilité à la fois belliqueuse et sexuelle.

En outre, des éléments matériels concrétisent l’épouse spirituelle du chamane : 

des seins appliqués sur son costume parfois, et surtout son tambour, censé animé de 

sa présence. Ainsi chez les Chor de l’Altaï, cas particulièrement clair, le tambour est, 

lors du rituel qui prélude à son usage, à la place qu’occupe la jeune mariée lors de ses 

noces, le cadre entouré d’un fichu de tête. L’idée reçue selon laquelle le chamane 

monterait son tambour, tel un cheval, pour voyager dans le monde des esprits, rend 

mal compte du symbolisme sexuel de cet instrument, cohérent avec le reste de sa 

conduite rituelle. L’idée de transport dans le monde des esprits est dérivée du rôle 

d’époux d’esprit. La membrane est une peau d’animal sauvage (et non domestique 

comme il sied à une monture). En outre, le tambour ne peut être envisagé sans son 

battoir, qui le précède dans l’équipement, constitué peu à peu. Tous deux forment un 

ensemble, dont les deux éléments complémentaires entrent en jeu par des coups de 

l’un sur l’autre (comme la cloche ou le hochet, instruments chamaniques d’autres 

sociétés). En outre, le chamane tient le tambour verticalement contre lui et le frappe 

du battoir par l’extérieur, de bas en haut.

Cette perspective conjugale, qui fonde l’aspect sauvage et toujours renouvelé de 

la conduite rituelle du chamane, rend compte aussi des conduites informelles qui 

décident de sa carrière. Celles-ci (fugues, refus de viande, somnolence...), se 
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manifestent à l’âge de la puberté. Censées exprimer l’entrée en contact avec les esprits 

animaux, elles sont stéréotypées et accessibles à tout adolescent mâle. Chacun, alors, 

est en droit de chercher à aimer parmi les esprits comme sur terre. Seuls deviennent 

chamanes ceux que leur communauté pousse, pour leurs qualités viriles ou pour des 

raisons socio-politiques diverses, à se sentir « élus » par une femelle esprit. Quiconque 

reste simple chasseur est dissuadé de continuer, sous menace d’aliénation et de mort. 

Mais la limite n’est pas stricte et chacun peut chamaniser (chanter et danser pour les 

esprits) sans être chamane (remplir une fonction d’intérêt collectif). Chez certains 

peuples nord-sibériens (koriak, cukci), la relation amoureuse reste informelle : chacun 

peut chamaniser et agir en chamane. Là où est pratiqué le mariage spirituel, il n’est 

jamais une investiture définitive et doit être sans cesse réactualisé, car pour qualifier 

un chamane, l’efficacité compte plus que l’institution. Que la saison de chasse ait été 

mauvaise, et le chamane qui avait été chargé de la préparer rituellement sera remplacé 

pour le rituel de renouveau suivant, qui célébrera le mariage spirituel d’un autre 

chamane. Le chamane disqualifié pour la fonction collective majeure sera confiné à 

des tâches mineures, mais pourra être à nouveau sollicité si son ou ses remplaçants 

successifs n’ont pas mieux réussi. Aussi toute communauté veille-t-elle à ne pas rester 

sans chamane compétent, tout en évitant d’alimenter un climat de rivalité par un 

nombre trop élevé de chamanes.

Quant à la femme, à qui tout amour avec un esprit animal est radicalement interdit, 

c’est avec des âmes de défunts qu’elle établit les contacts qui lui permettent d’exercer.

La bonne marche de l’échange réclame du chamane la loyauté du partenaire. 

C’est à lui d’obliger les siens à rendre aux esprits animaux pour la chance qu’il leur a 

obtenue. De là vient que, au besoin que l’on a de lui, se mêle la crainte latente de sa 

nocivité. La survie de la communauté se paie de la mort de quelques-uns de ses 

membres. De ce paiement, le chamane donne lui-même l’exemple et le gage en fin de 

rituel : il tombe sur un tapis figurant la forêt et le gibier qui y vit, pâle, inerte, sur le 

dos ; il n’est pas couché là épuisé mais offert, car il doit finir en gibier, comme le 

cervidé auquel il s’est d’abord identifié par la virilité. L’assistance attend, angoissée : 

se ranimera-t’il ou sera-t’il dévoré pour de bon ? Menace toujours en suspens, qui 

contribue à l’image dangereuse et héroïque de sa fonction. A ce don symbolique de 

soi que fait lors du rituel le chamane, devra faire écho dans la réalité la mort du 

chasseur ordinaire. Lorsque celui-ci aura assuré sa descendance sur deux générations, 

il devra par exemple partir se perdre en forêt, se laisser tomber du traîneau qui porte sa 

famille au cours d’un déplacement nomade, se rendre d’une manière ou d’une autre au 

milieu dont il a vécu pour que sa progéniture continue d’en vivre. Toutefois cette
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« mort volontaire » est plus l’idéal de la belle mort qu’une pratique réelle.

Produit de l’imaginaire humain, l’échange est conçu tel qu’il puisse être tourné en 

faveur des humains. Tout l’art du chamane est de faire en sorte de prendre le plus et le 

plus vite possible (en gibier), et de rendre le moins et le plus tard possible (en force 

vitale humaine). Il est d’abord de divertir pour séduire, puis d’introduire un espace- 

temps de médiation entre les deux partenaires et d’en jouer pour négocier. Ainsi ruse- 

t’il sur l’échéance : la réciprocité exclut de tricher sur la nature de la contrepartie, qui 

doit être nutritive, mais n’interdit pas d’instaurer un écart entre la prise et le don en 

retour. Et ainsi ruse-t’il sur l’ampleur du don en retour : tout ce qui est pris aux esprits, 

chance, force vitale, viande, de quoi vivre en somme..., est conçu comme substance, 

variable en qualité et en quantité — et non en termes de tout ou rien.

Toute cette manipulation symbolique du mécanisme de l’échange contribue à 

l’aspect ludique et dramatique de la conduite du chamane. Elle fonde la 

personnalisation de sa pratique, qui doit être indéfiniment adaptable et renouvelable. 

De même, elle fonde les perpétuelles rivalités entre chamanes, tant au sein du groupe 

qu’entre les groupes. Elle rend compte de l’incertitude qui pèse toujours sur l’issue 

du rituel, car il s’agit non de répéter une liturgie, mais de jouer une partie et de la 

gagner. Ainsi s’explique que le chamanisme ne puisse comme tel s’institutionnaliser, 

donner lieu à la formation d’une doctrine, d’un clergé, ni même d’une liturgie.

Deux points sont ici à souligner, du point de vue des études sur le chamanisme 

en général. Le symbolisme de l’alliance et de l’échange avec les esprits nourriciers, du 

fait qu’il implique l’animalisation rituelle du chamane, suffit à rendre compte des 

bizarreries qui ont suscité tant d’interprétations contradictoires. Il permet de faire 

l’économie des questions sur la nature normale ou pathologique du chamane, et sur 

le caractère artificiel ou spontané de sa conduite. Nul besoin de faire état d’un 

psychisme particulier, ni d’un état spécifique, ni d’un conditionnement physique. Le 

chamane communique par les mouvements de son corps avec les esprits animaux, 

comme peuvent le faire entre elles des espèces différentes sans langage commun. En 

bondissant comme en s’étendant inerte, il n’est ni hors de lui ni évanoui, ni hystérique 

ni cataleptique, il ne fait que respecter le modèle prescrit pour sa fonction, jouer son rôle. Il 

ne s’agit pas pour lui d’atteindre un état ou de vivre une expérience comme le veulent 

certaines interprétations occidentales, mais de réaliser l’action attendue par sa 

communauté. Il n’y a donc pas Heu de faire appel au vocabulaire de la transe, de 

l’extase, des états altérés'ou alternés de la conscience, vocabulaire ambigu puisqu’il 

imphque, entre état physique, état psychique et acte symbohque, un hen que rien ne 

prouve. Cette ambiguité a été utilisée pour condamner les phénomènes chamaniques 
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au nom des grandes religions, parce qu’elle permet d’ériger la manifestation de « transe » 

en preuve que l’on ne maîtrise pas sa nature (groupe humain, on est primitif, individu, 

on est malade). L’idée que l’âme doit quitter le corps pour rejoindre les esprits est à 

considérer en tant que représentation, quelle que soit la réalité psychique. Le chamane 

accède à sa fonction en exprimant en privé, de façon informelle, certains états tenus pour 

des départs de l’âme chez les esprits (refus de manger et de parler, rêve...), mais 

X exerce en public dans un cadre rituel par des actes de son corps et de sa voix, tenus pour 

des formes originales de danses et de chants adressés aux esprits.

Par ailleurs, ce symbolisme d’échange, qui fait du chamane un mari d’esprit, 

fournit un critère structurel pour distinguer le chamanisme de certaines formes de 

possession, où le possédé, quel que soit son sexe, est considéré comme « épousé » par 

un esprit (d’où sa féminisation vestimentaire, qui n’est pas pour autant travestisme). 

Ce critère est le de l’alliance entre humains et esprits, qui s’inverse du chamanisme 

à la possession. Le chamane a, en tant que représentant des humains, le statut du 

pr^z/rbien qu’il joue aussi le rôle d’objet rendu aux esprits en échange de sa prise 

d’épouse et de gibier, ainsi que celui de donneur de cet objet. Quant au possédé, il a 

le statut dé objet de l’alliance qu’a la femme, et est soumis à son preneur spirituel. Il ne 

joue que ce rôle d’objet, celui de donneur étant en général tenu par un responsable du 

culte, officiant ou musicien.

La perpétuation de l’échange exige celle des partenaires. Ceux-ci, espèce animale 

et groupe humain, disposent chacun d’un stock d’âmes, conçues comme des unités 

de vie réutilisées de génération en génération. Il faut donc que les vivants procréent 

pour que les morts renaissent.

Le chamane intervient lors de rituels publics en tant que représentant de son 

groupe pour en obliger collectivement les membres à remplir leur tâche respective 

dans ce cycle de réutilisation des âmes. Ces rituels sont constitués de « jeux » visant à 

inciter les vivants à assurer leur propre perpétuation. Les humains imitent, par la lutte 

et la danse, les conduites de combat et d’accouplement des espèces chassées (comme 

le chamane, donc, mais de façon stylisée), renvoyant aux animaux leur image pour 

qu’ils en fassent autant. Y participer est un devoir. Par ailleurs, il y a traitement 

funéraire des ossements, pour inciter l’âme du mort censée y être logée à renaître dans 

son espèce animale ou son groupe humain.

Le chamane intervient en tant que professionnel rémunéré lors de rituels privés 

pour réparer les accidents de parcours individuels dans ce cycle de réutilisation des 

âmes. Font obstacle au recyclage, chez le vivant, l’absence du goût de vivre et de se 

reproduire, chez le mort, le manque de descendance, qui prive l’âme d’êtres en qui 

11



renaître. Une relation de cause à effet lie ces désordres. L’âme du mort frustré est 

censée s’en prendre au vivant, déloger son âme de son corps pour s’installer à sa place 

ou la retenir captive, causant chez lui divers troubles nerveux ou mentaux, anémie ou 

mélancolie, folie du manque ou de la possession. Le chamane les traite ensemble, 

conjurant le vivant par la menace, consolant le mort par la compensation (par exemple 

par un mariage symbolique avec une effigie de l’autre sexe qui lui ouvre un espoir de 

progéniture). Les morts normaux peuvent aussi sévir, punissant de maladie les infrac

tions à l’ordre social. Le chamane apaise leur colère et rachète la faute commise. Les 

rituels visant à réparer ces désordres sont appelés cures et ont une efficacité 

thérapeutique reconnue (sur laquelle se fondent les rapprochements avec la 

psychanalyse). Pourtant, ils offrent aussi au chamane l’occasion et le pouvoir de 

manipuler les vivants au nom des morts qu’il interprète à sa guise : il peut développer 

l’idée de vengeance posthume autant que l’effacer. Sa capacité d’agresser est mise à 

profit en cas de guerre contre des groupes ennemis. Dirigée contre le sien, elle serait 

sorcellerie.

Ce dernier aspect de l’activité du chamane, la gestion des âmes humaines, tend à y 

devenir prédominant au fil de l’évolution : il se développe à mesure que la chasse recule 

dans l’économie des sociétés sibériennes, parentes des précédentes, qui vivent aux confins 

de la forêt et de la toundra au nord, de la steppe au sud. Elles pratiquaient l’élevage 

avant la colonisation russe et le pratiquent encore, les formes d’élevage variant avec les 

formes sociales et politiques, et avec le type d’espèce élevée : le renne est domestiqué 

surtout pour favoriser la chasse de ses congénères dans la toundra, chevaux et bovins 

sont élevés conjointement à des fins purement pastorales dans la steppe et la prairie 

yakoute. Un trait d’évolution est néanmoins observable dans tous les cas : avec le recul 

de la chasse, le monde des esprits donneurs de vie s’humanise et bascule à la verticale, au- 

dessus de celui des humains vivants. Alors que le circuit d’échange de force vitale (le rapport à 

la nature) primait pour le chasseur démuni, le cycle de reproduction sociale (les liens entre 

vivants et morts du groupe humain) prime pour l’éleveur, du fait qu’il hérite et transmet 

troupeaux et pâturages. C’est à ses ancêtres qu’il se pense redevable de ces biens, et il 

leur demande non plus de la nourriture, mais ce qu’il faut pour en produire, c’est-à-dire 

pour entretenir troupeaux et pâturages. Il conçoit la nature non plus en milieu riche de 

ressources directement accessibles, mais en sites utilisables, et s’adresse par un même 

culte à ses ancêtres et à la colline dominant son pâturage. Cependant, un bien symbolique 

essentiel reste dispensé par un esprit d’origine animale (origine toujours explicite sous 

des représentations humanisées) : le principe de fécondité. Cet esprit maintient l’idée 

d’un monde surnaturel animal indispensable à la vie humaine, mais ce monde n’est plus 
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sur un plan d’équivalence avec l’humanité, qui n’entretient plus avec lui de relations 

d’échange symétrique.

Les liens de filiation avec les ancêtres sont mis en scène dans des rituels réguliers 

conduits par les chefs de clan. L’attitude de l’éleveur à l’égard de ces esprits dont il 

descend et dépend (humains mais supérieurs) est faite de soumission et de vénération. 

En retour de leurs bienfaits, il dispose d’animaux domestiques à leur offrir : élevés par 

lui, ils peuvent lui servir de substituts. C’est l’essor de la prière et du sacrifice, pour 

contraindre les ancêtres à dispenser leurs faveurs. Le moteur de l’échange n’est plus la 

prise qui met en dette, mais la mise qui met en droit de recevoir des bénéfices. La part 

du chamane dans les rituels périodiques diminue mais reste cruciale : il y incarne 

l’esprit d’origine animale donneur de fécondité, dont il mime jusqu’au rut de mâle.

La gestion des âmes humaines, vivantes et mortes, désormais tâche chamanique 

principale, s’exerce dans le cadre de rituels occasionnels de réparation des désordres. 

C’est l’essor de la cure, et de son complément préventif qu’est la divination. Cette 

spécialisation thérapeutique accroît le recours au chamane, mais réduit sa position 

sociale qui n’est plus centrale. Dans sa conduite rituelle, la part des paroles croît au 

détriment de celle des gestes : son rôle est d’être le truchement des dialogues entre 

vivants et morts.

Cette tâche peut être accomplie par les chamanes des deux sexes, les différences 

touchant surtout la nature des esprits respectifs qui les légitiment dans leur fonction 

et de leur relation avec eux. La conduite rituelle du chamane témoigne qu’il a toujours 

un lien avec une épouse spirituelle d’origine animale (il continue, chez les Bouriates 

de l’ouest du Baïkal par exemple, de porter une couronne à andouillers, de faire des 

bonds et de pousser des brames). Mais cette épouse est humanisée. Supposée aimer 

toujours dans la même lignée, elle est héritée d’un chamane à son successeur, d’où 

l’idée d’un chamanisme héréditaire où l’appel vient d’un ancêtre chamane. En l’absence 

de garçon, une fille peut reprendre l’héritage en tant que droit à une fonction qu’il 

serait fatal à toute la parenté d’abandonner, sans référence à l’épouse spirituelle : elle 

n’est chamane que comme maillon manquant d’une chaîne de transmission masculine. 

Mais la femme peut toujours, comme dans la vie de chasse, devenir chamane en tant 

que femme, en vertu de relations particulières avec une ou des âmes de morts. Ces 

relations ne donnent pas lieu à une alliance ritualisée, et la femme chamane s’impose 

comme telle par sa seule pratique.

Que le monde des esprits donneurs de vie s’élève ainsi à la verticale ouvre la voie 

à la hiérarchisation centralisatrice dans la société et à la conception d’instances 

transcendantes dans la pensée religieuse. Elle facilite l’installation de pouvoirs centraux 
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et la propagation de religions de salut, ce qui se produit dans celles des sociétés 

pastorales qui ont la plus forte démographie et le mode d’élevage le plus productiviste 

(depuis le xvme siècle, les Bouriates de l’est du Baïkal sont bouddhisés, les Yakoutes 

christianisés). Mais les instances transcendantes (des entités cosmiques en Sibérie, 

notamment, chez ces deux peuples, des « ciels ») sont conçues en rupture avec 

l’homme, à la différence des esprits animaux et humains qui se nourrissaient comme 

lui. N’étant pas en concurrence avec ces esprits, elles n’obligent pas à l’abandon de 

toute pratique chamanique. Sous certains aspects, chamanisme et formes populaires 

du christianisme orthodoxe ou du bouddhisme s’interpénétrent : les saints, par exemple, 

sont assimilés à des esprits issus d’âmes de morts. Néanmoins, le chamanisme s’en 

trouve marginalisé, sur le plan tant social qu’idéologique. Les hommes délaissent la 

fonction de chamane, au profit de celles, plus prestigieuses, liées aux pouvoirs 

centralisateurs, politiques ou religieux. En conséquence, l’activité chamanique se 

féminise, ce qui, dans ces sociétés patrilinéaires, ne fait que renforcer sa marginalité. 

Sur le plan idéologique, la conception chamanique d’entités de même nature et de 

même statut que l’homme est antagoniste de celle d’entités transcendantes 

immuablement fixées par dogme. Alors que l’homme peut négocier avec les premières, 

il doit se soumettre aux secondes. Par ce pragmatisme relativiste qui semble narguer 

les principes absolus de Bien et de Mal associés aux religions transcendantes, le 

chamanisme acquiert une coloration subversive, qui ajoute encore à sa marginalité. 

Mais ceci signifie seulement qu’il ne peut y avoir, en contexte centralisé, d’institution 

chamanique autre qu’éclatée en une multitude de contre-pouvoirs, et donc de rituel 

chamanique autre que privé. Ceci ne signifie nullement qu’il s’agisse d’une disparition 

progressive, loin s’en faut : l’attitude chamanique ne cesse de resurgir, donnant lieu à 

des pratiques toujours renouvelées.

Si les pratiques chamaniques se diversifient, les objets qu’elles visent ne changent 

guère de nature. Ils sont toujours marqués d’un caractère aléatoire analogue à celui de 

l’apparition du gibier, qu’il s’agisse de la clémence du temps, de la fécondité ou de la 

santé, du bon déroulement des voyages ou du service militaire, du succès des vols 

spatiaux des cosmonautes, de la chance en amour ou au jeu, ou encore, plus récemment, 

de la réussite en affaires, aux examens ou aux élections.

Ce caractère aléatoire des objets visés est fondateur du chamanisme. Il fournit sa 

raison d’être au système symbolique échafaudé, dans la vie de chasse, pour le maîtriser. 

Et il constitue un facteur commun repérable sous une pluralité de pratiques et de 

représentations rencontrées dans de tout autres contextes. L’aléa de l’apparition du 

gibier, moteur de chamanisme par excellence, s’étend aisément aux ressources 
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naturelles en général — d’où la référence faite aujourd’hui au chamanisme par certains 

adeptes du « retour à la nature » qui retrouvent l’imaginaire animiste du chasseur, 

ainsi que par certains courants écologistes qui retrouvent sa modération. Et si tous les 

objets de quête chamanique ne sont pas des biens naturels à proprement parler, ils ont 

en commun d’être conçus à leur image, comme relevant de l’ordre du donné et non de 

l’ordre du produit, donc comme étant en quantité limitée, non accessibles à tous, tout 

le temps, impliquant une forme de don ou de chance chez ceux qui les obtiennent, 

suscitant frustrations et envies chez les autres.

Cet aspect aléatoire rend compte aussi des multiples rapports entre action 

chamanique et « jeu », notion importante dans de nombreuses terminologies 

chamaniques. Tiennent du jeu par leur forme aussi bien la lutte de rivalité que la 

danse de parade, le mime ou l’acte divinatoire. Jeux, ces actes le sont aussi par 

l’incertitude de leur issue, qui tient à l’art de séduction et de ruse que déploie le 

chamane à l’égard des esprits. Sa chance se gagne, comme une partie que l’on joue, et 

c’est pourquoi elle sélectionne. Cette conception active de la chance impose de surmonter 

des épreuves pour devenir chamane, et de paraître capable de forcer les esprits pour 

en être un bon aux yeux des siens : il faudra lancer et relancer l’objet divinatoire, 

dissymétrique, jusqu’à ce qu’il retombe du « bon » côté et devienne ainsi de bon augure. 

Conception active qui se retrouve sous des pratiques très diverses, allant de la voyance 

à la psychothérapie en passant par la performance artistique ou sportive, dans la mesure 

où elles font intervenir des relations sélectives avec des entités imaginaires fonctionnellement 

assimilables aux esprits chamaniques : esprit connu de soi seul, ange personnel, bonne 

étoile, signe du zodiaque, talisman... Conception active, qui va de pair avec une 

attitude pragmatique. C’est ici et maintenant que la chance est nécessaire et les entités 

imaginaires qui la favorisent sont indéfiniment renouvelables. Ceci interdit au 

chamanisme en tant que système de devenir une force politique, mais lui vaut d’être 

un recours toujours disponible en tant que pratique.

C’est pour tous ces aspects à la fois que le chamanisme a été rejeté par les 

idéologies transcendantes, et qu’il trouve une place jusque dans nos sociétés. Car, 

comment se passerait-on de l’idée de « chance » et de pratiques parallèles pour l’obtenir ?

Cette conférence a été prononcée le 15 mai 2002 à PUniversité normale de Pékin.
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Légendes des illustrations

Figure la

Figure 1b

Figure 2

Figure 3a

Figure 3b

Figure 4

Figure 5

Figure 6

Figure 7

Couronne à ramure de chamane bouriate. Par son costume rituel, le 

chamane est assimilé à un grand cervidé mâle. Il porte sur la tête l’attribut 

essentiel de cet animal, sa ramure, qui est son arme de défense lui 

permettant de repousser ses rivaux. Cette couronne est en fer, et stylisée, 

car le chamane reste un humain S’il imite le comportement viril de l’animal 

dans le premier temps du rituel, il imite aussi, en fin de rituel, son destin 

de gibier. L’imitation n’est jamais totale : le chamane reste debout pour 

se battre et s’accoupler (Musée d’anthropologie et d’ethnographie de 

Leningrad, recopié par RH).

Couronne toungouse evenk (Marie-Lise Beffa & Laurence Delaby, 1999, 

destins d’âmes et robes d’esprits. Les objets chamaniques sibériens du Musée de 

l’LLomme, Publications scientifiques du Muséum).

Devant de costume de chamane yakoute conservé au Musée National 

de Copenhague, orné de figurations d’esprits en métal (cliché RH) 

Dessin de la face interne d’un tambour bouriate (d’après Xangalov 

reproduit par RH).

Photo de la face externe du tambour toungouse evenk des monts Stanovoi 

(Beffa & Delaby, op. cité). Ces Evenk sont aussi appelés Orochon « avec 

des rennes » (tels ceux dessinés en bordure), car ils élèvent des rennes 

domestiques pour assurer le transport et faciliter la chasse aux rennes 

sauvages.

La lutte, principal « jeu viril » de la tradition mongole imitant 

l’affrontement des ruminants cornus (cervidés et bovidés), lors de la fête 

nationale mongole appelée « les trois jeux virils » (été 1968, cliché RH) 

Figuration d’esprit servant lors de rituels pour favoriser la vie nomade 

chez les Toungouses Evenk, conservée au Musée en plein air d’Ulan- 

Ude (hiver 1974, cliché RH).

Figurations d’esprits en métal découpé cousues sur des panneaux de tissu 

chez les Bouriates au début 20e siècle (photos N.O. Sharakshinova). 

Crâne d’un cheval sacrifié lors d’un rituel à un ovoo, amas de pierre 

marquant un lieu de passage (Mongolie centrale, été 1973, cliché RH)
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