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Les marmottes, les femmes

et les esprits gardiens :
transformation spirituelie

et chamanisme’

Le mythe devient la réalité. 1l relie les patients a la
source et leur propose une signification. Ils font ainsi
lexpérience de T'unité du cosmos, du mythos, de la
société et d’eux-mémes. Iéquilibre, de méme que
l'abandon de la pensée égoiste et partiale, sont des
prérequis a la guérison. (Kalweit 1992 : 172-173)

modifié au cours des années pour refléter, comme
; T'a souligné Atkinson (1992), la véritable plura-
lité du chamanisme. Deux voies de recherche domi-
nent le champ. 'une insiste sur I'état psychologique
des chamanes (Goodman 1990, Harner 1986, 1990,
Noll 1983, 1985, Ridington 1990, Rouget 1985,
Taussig 1987, Walsh 1990) ; 'autre consiste en un
examen de la valeur thérapeutique de la guérison
chamanique (De Laguna 1987, Doore 1988, Dow
1986a, 1986b, Grim 1984, Laderman 1991, Larsen
1988, Lévi-Strauss 1967a, Kakar 1982, Nishimura
1987, Peters 1981, Sandner 1979). Dans une perspec-
tive plus anthropologique, des travaux récents ont
tenté de situer les traditions chamaniques dans
Ihistoire (Asatchaq 1992 ; Merkur 1985, 1991) et
l'économie politique, de méme que du point de vue
des genres (Lewis 1989). Une attention a également
été accordée a l'aspect performatif du rituel cha-
manique, dans ses rapports, tant avec le langage des
chamanes qu'avec l'analyse des chants chamaniques.
Dans cet essai, les textes chamaniques, tirés des
publications et des notes de terrain des anthropo-
logues du passé ou extraits de divers écrits sur les
pratiques chamaniques, feront I'objet d’'une nou-
velle analyse. Parmi ces dernieres sources écrites, on
peut inclure des journaux de chamanes, des récits
les concernant, des descriptions de rituels, des notes
et des journaux d’ethnographes et des récits fol-
Kloriques. En effet, ce sont de telles sources (notes de
terrain d’ethnographes et commentaires d’informa-
teurs sur certains chamanes) qui serviront de toile
de fond a lanalyse structurale du récit présenté
dans ces pages.

'LE CONCEPT de chamanisme s’est considérablement
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Je voudrais examiner ici de maniere plus parti-
culiere l'interaction des différents éléments associés
aux rencontres individuelles qui surviennent dans
la formation du chamane. Les données sur lesquelles
s'appuie cette enquéte proviennent d’un travail de
terrain intensif, d’'une durée de dix-huit mois, parmi
les Tahltans, un groupe athapascan du nord-ouest
de la Colombie-Britannique (Adlam 1985). Lors de
ce séjour, les discussions avec mes informateurs a
propos du chamanisme ont toujours mené a des
récits sur la facon dont certains individus avaient
acquis leurs pouvoirs chamaniques et sur des inci-
dents oit ces pouvoirs furent utilisés en vue de
dénouements spécifiques : guérison, chasse produc-
tive, enfantement facilité. Cest sur cet usage des
récits associés au chamanisme, et plus particuliere-
ment sur les transformations spirituelles impliquées
durant la formation du chamane, que portera le
présent essai.

Les descriptions des transformations spirituelles
lors de la formation d'un chamane sont, d'une fagcon
assez typique, tirées de récits d'initiés (Black-Rogers
1989, Boyd 1974, Castaneda 1968, 1971, 1972,
1974, Fiddler et Stevens 1995, Harner 1986, Lame
Deer et Erdoes 1976). Boyd en offre un bon exemple

Quelques personnes m'ont dit vouloir devenir
medecine man. Je tiens cependant 4 préciser que je
n’ai jamais évoqué auparavant le chemin qu'ils au-
raient a suivre et certaines choses que cela impli-
quait, ou encore le fait que c’était loin d'étre facile.
Avant tout, vous devez étre né pour cela... (1974 : 6)

1l arrive aussi que ces comptes rendus soient
incorporés 2 une description ethnographique plus
globale des populations dans des rubriques intitulées
« chamanisme » ou « Medecine Men ». The Tlingit
Indians de G. Emmons (1991) offre 'exemple d'un
tel chapitre, intitulé « Chamanisme », qui com-
prend également une série de sections telles que :
« Esprits », « Devenir chamane », « Les accessoires




du chamane », « La pratique chamanique », « Récits sur des
chamanes » et enfin « La mort d’'un chamane » (1991 : 368-397).
En outre, le chapitre inclut des photographies de chamanes et
de leurs accessoires (parapherndlia), de méme que des extraits
d’entrevues. Lextrait suivant en offre un apercu :

D’abord, quiconque veut devenir chamane doit refuser de
manger des aliments provenant de la mer ou vivant sur la plage
[...] Si un chamane mangeait de tels aliments, il n’aurait pas le
méme pouvoir ou bien il lui faudra beaucoup de temps pour
devenir chamane, ou peut-étre n’en deviendra-t-il pas un du
tout ou ne deviendra-t-il rien du tout, car il aura pollué son
estomac avec des aliments sales qui dégolteront ses yakes?.
(Emmons 1991 : 374)

Ces deux types de descriptions des pratiques chamaniques
fournissent beaucoup d’informations, mais, parmi le matériel
précité, la partie intitulée « Récits sur des chamanes » est
d’un intéret particulier. Comme lexplique De Laguna,
Péditrice dEmmons :

Emmons avait prévu inclure les trois récits suivants dans son

chapitre sur le chamanisme, mais sans ajouter de commen-

taires. [...] Malgré tout, ces récits présentent un certain intérét
car ils donnent 4 penser que les événements qui ont conduit ces
trois personnages a devenir chamanes sont du méme type que

les aventures surnaturelles qui permettent 4 un clan d’obtenir
un totem. (1991 : 387)

Je mentionne ceci car je veux considérer ici le processus de
transformation en chamane en regard de la tradition orale. Le
récit que jutiliserai provient des Tahltans, un groupe de la
famille athapascane du nord-ouest de la Colombie-Britannique,
également étudié par Emmons (1911). Mais avant de passer a
ce Técit, je souhaiterais passer brievement en revue les qualités
du chamanisme telles que présentées par Eliade (1958/1995,
1960) et, plus récemment, par Kalweit (1992), puis je fournirai
un aper¢u ethnographique du mode de vie des Tahltans, notam-
mernt en ce qui a trait au récit et a son traitement du chamanisme.

Eliade décrit le processus de formation du chamane en deux
phases : I'une, d’ordre extatique, est vécue a travers les réves,
les visions et les transes ; I'autre, d’ordre traditionnel, est celle
ott le novice apprend les techniques chamaniques, les noms et
les fonctions des esprits, la mythologie et la généalogie des unités
culturelles (clans) et le langage secret des chamanes (1958/1995 :
87 ; 1960 : 75). En traversant ces étapes, explique Eliade, le
novice « se démarque des autres par un comportement étrange :
il cherche la solitude, devient réveur, aime se promener dans
les bois ou les lieux déserts, a des visions, chante pendant son
sommeil, etc. » (1960 : 75). Pendant cette période, le novice
« apprend comment accéder & d'autres dimensions de la réalité
et comment s’y maintenir » en développant au cours du pro-
cessus « une sensibilité lui permettant de percevoir et d’intégrer
ces nouvelles expériences » (1960 : 81). Le novice accede ainsi
a l'llumination, est en mesure de « voir a travers 'obscurité et
de voir les événements du futur » (1960 : 83). Enfin, cette
expérience culmine avec la contemplation, par le néophyte, de
son propre squelette, un événement qui symbolise sa mort et sa
renaissance. Comme Eliade le fait remarquer, ce moment ultime
incarne « le symbolisme de la mort et de la résurrection ... [qui
constitue, pour les populations de chasseurs, un complexe
rituel et symbolique centré sur l'idée de la vie percue comme
un perpétuel renouvellement » (1960 : 83).

Ce theme de la mort et de la résurrection est aussi au coeur de
Pargument de Kalweit (1992) sur la transition vers l'état de

chamane. Mais, contrairement & Eliade qui limite sa présentation
a Pexpérience du chamane, Kalweit cherche a contraster cette
expérience, dans pratiquement chacune de ses étapes, avec la
réalité des non-initiés. Et cest sur ce plan que, pour Kalweit, le
contraste implique des qualités paradoxales.

Ainsi, tandis que, dans sa vie, le non-initié recherche des
plaisirs exempts de souffrance, la souffrance représente pour le
chamane I'une des voies qui mene a la connaissance (1992 : 223).
De plus, tandis que les non-initiés interagissent les uns avec les
autres afin de devenir plus humains, le chamane fait Pappren-
tissage de son humanité a travers la solitude. Ses amis « sont
originaires d’'une autre dimension : ce sont des esprits, des morts,
des personnifications des puissances de la terre et des eaux, des
ames animales, des étres de la nature, des entités non spatiales,
des étres du temps » (1992 : 224).

Leurs contacts sont mentaux et possédent les caractéristiques
du réve éveillé. Ils parlent a travers I'ame et écoutent les autres
mondes. Ce que nous considérons comme mort est vivant pour
les chamanes. Pour eux, le royaume du réve est naturel, débor-
dant de vie. Les mondes inanimés sont de perpétuels compa-
gnons de conversation. (Kalweit 1992 : 225).

En outre, tandis que le non-initié « voit » le monde en
regardant vers 'extérieur, le chamane « voit » en regardant vers
lintérieur, « voyant [littéralement] le monde les yeux fermés
[...] Ce que nous voyons, le chamane le voit aussi, mais avec
plus d’éclat, en participant davantage, avec plus de sentiments
et plus de clarté » (1992 : 225). Par ailleurs, les chamanes in-
corporent a leur culture les expériences qui ont été les leurs. Ils
n'emmagasinent pas un savoir professionnel. « Ils acquierent
[plutét] leurs pouvoirs de guérison aux abords de la mort et
découvrent ces pouvoirs a travers des visions. » (1992 : 226)
De cette facon, le chamane est transformé, non pas a travers
Tacquisition d'un savoir intellectuel, mais bien plutat « en étant
psychologiquement retourné comme un gant, du dedans au
dehors » (1992 : 226).

Par conséquent, ils sont a I'envers. Ils sont l'incarnation vivante
de lintériorite, du caché, du squelette. Clest la raison pour
laquelle les squelettes figurent souvent sur les tambours et les
vétements du chamane, comme symboles de leur nature. Le
chamane est un clown, un fou, le reflet d'un univers d’anti-

matiere, une image dans un miroir. (Kalweit 1992 : 226) '

Clest de cet apercu des attributs du chamane que je compte
me servir dans mon analyse d’un récit qui raconte comment un
jeune homme, abandonné par les siens, se retrouve dans un
monde habité par des marmottes. Son retour ne sera complet
quapres sa mott sous la forme d’une marmotte et aprés que son
peuple aura effectué les prescriptions rituelles lui permettant de
retrouver sa forme naturelle. Enrichi de cette expérience, doré-
navant le jeune homme « chante comme un chamane » et pos-
sede le savoir du « peuple des marmottes », qui sont devenues
ses gardiens.

Ce récit fait partie d'un corpus de soixante dix-neuf récits
recueillis par James A. Teit lors de ses recherches sur le terrain
au cours des années 1912 a 1915 (Teit 1919, 1921, 1956).
Intitulé « Thomme qui devint une marmotte », ce récit tient une
position particulizre dans le corpus de Teit car il fait référence,
2 deux moments du texte, a des chants enregistrés. Puisque je
ne dispose d’aucune donnée quant 2 la situation performative
du moment ol ce récit et ces chants ont été recueillis, mon
analyse demeurera confinée au texte seul.
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Les Tahltans sont des chasseurs, des cueilleurs et des pé-
cheurs qui traditionnellement se déplacaient 2 travers les bassins
hydrographiques du Stikine et des rivieres Nahlin et Iskut dans
le nord-ouest de la Colombie-Britannique. Ils habitent un pla-
teau montagneux de l'intérieur situé entre la zone cotiere et les
Rocheuses. Leurs déplacements étaient fonction des saisons :
chasse au printemps et a l'automne (de la fin de mars jusqu’a la
mi-mai et de la fin d’aout jusqu’a octobre), piégeage en hiver
(de la fin d'octobre a la mi-mars) et péche au saumon au prin-
temps et a été (de juin a la mi-aott). La péche au saumon
seffectuait a divers endroits clés le long des rivieres Nahlin,
Sheslay et Tahltan, de méme qu'a proximité du confluent de la
Tahltan et du Stikine. Le saumon était séché et entreposé pour
Thiver en de larges fosses situées pres de ces sites. A la fin du
mois d’aofit, une fois la péche au saumon terminée, les groupes
remontaient sur les plateaux alors que s'amorcait la chasse
d’automne. Comme Emmons le remarque :

Dans les temps primitifs, a l'exception du caribou, la marmotte
représentait sans doute, du point de vue de 'économie, 'animal
le plus important trouvé dans ces régions. Son incroyable abon-
dance et la facilité avec laquelle on la capturait assuraient un
surplus d’aliments nutritifs pour hiver. Dés que se terminait la
saison du saumon, les groupes se dirigeaient vers les montagnes
et chassaient cet animal jusqu'a ce quil hiberne. On le capturait
a laide d’un piege placé devant son trou. Le corps était dé-
coupé, séché ou fumé, puis empaqueté pour les moments ott
I'on en aurait besoin. La peau était nettoyée, apprétée a l'inté-
rieur et utilisée pour fabriquer des couvertures, des robes, des
capuchons et de robustes bottes d’hiver. Les couvertures repré-
sentaient une importante monnaie d’échange dans le commerce
avec les peuples de la cote. (1911 : 76-77)

Cette remarque est particulierement importante, puisque le
récit qui nous occupe s'ouvre sur le piégeage de la marmotte
par un groupe de chasseurs dans une région montagneuse, en
un endroit situé au sud ou au sud-ouest du cours supérieur du
ruisseau Raspberry. Cest 1a que, faché du refus d'un jeune
homme deffectuer la moindre tache, le groupe prend la décision
de l'abandonner. Is quittent le camp en silence et laissent la
leurs pieges. Ils ne reviennent a cet endroit que 'année suivante,
lors de la saison de la chasse, et ne retrouvent aucune trace du
jeune homme ou de leurs pieges. Par contre, alors quils s'ap-
prétent & trapper de nouveau, ils prennent au piege une mar-
motte d’une taille inhabituelle. Comprenant alors qu'il sagit du
jeune homme, ils s'emploient a lui redonner sa forme humaine.

Sociologiquement, les Tahltans sont divisés en deux phra-
tries exogames et en six groupes locaux de filiation, une filiation
qui est retracée en lignée maternelle. Par ailleurs, les groupes
domestiques, dirigés par les hommes, sont aussi reconnus.
Ainsi, les enfants qui, en ce qui concerne leur identité sociale
permanente, appartiennent au groupe de leur mere, naissent
tout de méme dans le groupe domestique de leur pere. Cette
identité sociale duelle est, jusqua un certain point, reflétée
dans la matrilocalité initiale qui succede au mariage : le jeune
homme, en compagnie de son épouse, vit et travaille un certain
temps au campement de son beau-pere. Apres cette période, les
deux époux vont sassocier avec d’autres couples pour former
leurs propres regroupements domestiques, des regroupements
qui vont changer d’année en année suivant le choix des parte-
naires de chasse et de piégeage. Chaque Tahltan a donc deux
identités. Lune est permanente et associée 4 la phratrie mater-
nelle ; I'autre est plus flexible et dépend du groupe domestique
et des activités économiques du pere.

La transformation dont fait l'expérience un individu en voie
de devenir chamane lui confere aussi une identité, mais qui est
cette fois fagonnée par le jetine et le réve. Le tout débute par le
désir du jeune homme de faire I'apprentissage du mode de vie
chamanique. 1l s'ensuit une période de voyage et de jetine dans
les montagnes, puis de plusieurs années  servir d’assistant 2 un
chamane, dansant comme lui et l'aidant dans ses chants.
Durant ces années :

Le chamane lui a appris ses chants et lui a parlé de ses manitous,
de méme que des restrictions et des tabous qui sappliquent 2
chacun. 1l lui a appris comment se servir d’eux, a quoi ils sont
bons et quoi faire. D’une maniere générale, il ne lui a fourni des
instructions que sur certains de ses manitous et quelques-uns
de ses chants. 11 fallait beaucoup de temps pour réaliser un bon
apprentissage. Quelques chamanes possédaient de vingt a cin-
quante chants appris de leurs manitous, certains meilleurs que
d’autres pour une chose en particulier, ou appartenant a divers
manitous et pouvant étre utilisés a divers escients pour guérir
la maladie, etc. (Teit 1912-15 : 156)

La relation entre le jeune novice et le chamane impliquait
également un contact avec les esprits gardiens du chamane, un
contact qui devenait plus direct apres la mort du chamane. Ainsi,
« les manitous (gardiens) eux-mémes lui prodiguaient aussi des
conseils et des instructions jusqu’a ce qu'il devienne, au bout d'un
certain temps, semblable au vieux chamane » (Teit 1912- 15
156). Comme c'est presque toujours le cas lorsqu’il s'agit de
lacquisition d’esprits gardiens et des connaissances qu'ils con-
ferent, ce savoir doit demeurer secret. S'il devait étre divulgué,
les esprits gardiens seraient en colére et quitteraient le cha-
mane. En outre, les jeunes novices, lors de leur apprentissage,
doivent apprendre 2 se tenir éloignés des femmes, car celles-ci
interferent avec leur capacité de réver, donc de communiquer
avec leurs esprits gardiens. Cela dit, il existe un esprit gardien
auquel la population réve et qui représente un certain type de
chance. 1l s'agit d’'une femme qui porte un bébé sur son dos et
que l'on nomme tlentlendok.

Voir ou réver a tlentlendok confere de la chance. Réver quon
prend ou qu'on embrasse son bébé [confere] un supplément de
chance. Lorsqu'un homme l'apercoit, il doit essayer de lui ravir
son bébé. Elle lui offrira alors tout ce quil désire pour le
récupérer [...] Méme les traces du bébé dans la boue ou encore
le fait d’entendre celui-ci pleurer confere de la chance. Mais la
supréme fortune est obtenue lorsqu'on trouve le bébé et que
Ton sen empare. (Teit 1912-15 : 169)

Ceci est important puisque, dans le contexte du récit et tout
juste apres que le jeune eut été abandonné par les siens, il
entend un bébé pleurer et, s'enquérant de la provenance de ces
pleurs, il apercoit une femme portant son bébé sur le dos. Il
accourt pour la surprendre par derriere, lui vole son bébé et
sempresse de regagner son abri, refermant la porte derriere lui
afin que la femme ne puisse entrer. Lacces lui étant interdit, la
fernme fait le tour de l'abri en chantant :

« Jeune homme, je veux ravoir mon bébé !
Je veux entrer dans votre abri.
Jeune homme, rendez-moi mon bébé | » (Teit 1921 : 343)

Pendant qu'elle chante, 2 I'insu du jeune homme, la femme
siffle 4 1a maniére d'une marmotte. Au bout d’'un certain temps,
le jeune homme revient sur sa décision et la laisse entrer. Ils se
marient. Essentiellement, tlentlendok (la femme marmotte)
s'affaire a changer la fortune du jeune homme de facon a ce que
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« dorénavant, ses pieges abondent de marmottes chaque jour.
Bientot, sa cabane est pleine de viande et de peaux » (Teit
1921 : 343). Mais a cette chance est rattaché un avertissement :
le jeune homme ne doit jamais tuer de jeunes marmottes. I
ignore cependant l'avis et un jour, alors qu’il rentre chez lui, il
est accusé par sa femme d'avoir tué « ses enfants ». Elle le quitte
sur-le-champ, emportant avec elle son bébé, de méme que
toutes les peaux et toute la viande de marmotte.

Voila donc certains des éléments du contexte dans lequel se
déroule l'action du récit. De facon générale, le récit renvoie aux
transformations subies par un jeune qui deviendra chamane.
Mais, peut-étre plus important encore, le récit attire notre
attention sur le réle médiateur joué par le chamane entre « son
propre monde » et le monde de ses esprits gardiens, les mar-
mottes. En un sens, ils ne font qu'un dans le méme monde —
'un étant le miroir de Pautre —, reliés de maniere implicite, mais
pourtant séparés. Malgré tout, le processus de transformation
en tant que tel w'est pas direct, du moins pas dans les termes
ot on le décrit dans la vraie vie. Et cela souleve une série de
questions reliées entre elles, entre autres celle de la dynamique
impliquant le jeune homme et les membres de son groupe, en
particulier ses « freres », de méme que sa place parmi le peuple
marmotte quil a appris a « regarder », cela est clair, d'une
maniere bien différente. Mais ces éclaircissements sont préma-
turés, puisque nous n'avons toujours pas considéré 'ensemble
du récit. Le voici donc.

L'HOMIME QUI BEVINT UNE MARMOTVE

Un groupe de personnes trappait des marmottes dans une
crique située un peu au sud ou au sud-ouest du cours supérieur
du ruisseau Raspberry. Parmi elles se trouvait un jeune homme
trés paresseux. Tout le monde était faché contre lui, car il ne
voulait jamais travailler. Ils déciderent alors de l'abandonner. 1ls
quitterent le campement, sans étre vus, et ils laisserent derriere
eux tous leurs pieges. Pendant plusieurs jours, le jeune homme
tenta, sans succes, d’attraper des marmottes. Au bout d’'un cer-
tain temps, il fut affamé. Un jour, il entendit un bébé pleurer.
Lorsquil s'enquit de ce bruit, il vit une femme qui se promenait
en portant un bébé sur son dos. 1l arriva 2 la course derriere elle
et lui ravit son bébé. 1l regagna rapidement son abri avec le bébé
et ferma la porte derriere lul. La femme le poursuivait, mais elle
ne put entrer dans la cabane. Elle en fit alors le tour en chantant :

« Jeune homme, je veux ravoir mon bébé !
Je veux entrer dans votre abri.
Jeune homme, rendez-moi mon bébé ! »

Par intervalles, alors quelle chantait, elle siffla (comme font les
marmottes). Le jeune homme ne savait pas quil s’agissait de
marmottes. Puis, ressentant de la pitié, il invita la femme dans
sa cabane et I'épousa. Elle lui dit alors : « Quelque chose ne va
pas chez toi pour que tu sois si paresseux. Retire tes vétements
que je puisse voir. » Lorsquil eut enlevé ses vétements, elle le
frappa rudement a I'estomac et aussit6t le jeune homme se mit
a vomir des poux. Elle lui dit ensuite : « Demain matin, tu dois
aller trapper. Installe tous les pieges de tes freres. Désormais, tu
seras chanceux. »

Depuis ce moment, chaque jour ses piéges étaient pleins de
marmottes. Bientdt, sa cabane fut remplie de viande et de peaux.
Chaque matin, avant qu’il ne quitte le logis, elle Iui disait : « Si
de jeunes marmottes viennent  toi et bondissent sur tes pieds,
ne les tue pas ! » Mais, un jour, il se dit a lui-méme : « Pourquoi
me dit-elle cela? Je vais les tuer. Elle ne le saura jamais. » Il
frappa alors les jeunes marmottes a l'aide d’'un baton et les jeta

au fond de son grand sac de chasse. 11 disposa les marmottes les
plus matures sur le dessus et remplit ainsi son sac. Dées quil fut
arrivé chez lui et fut entré dans la cabane, sa femme lui dit :
« Pourquoi as-tu tué mes enfants ? Je t'avais dit de ne pas les
tuer. Je vais dés lors te quitter. » Il essaya de la retenir, mais elle
lui glissa entre les bras et quitta la cabane en emportant son
bébé. Toute la viande et toutes les peaux de marmottes redevin-
rent alors vivantes, sifflerent et senfuirent de la cabane. Hébété,
il suivit sa femme et se retrouva finalement dans une grande
maison. Cétait la demeure des marmottes, située sous les
rochers des montagnes. 11 y demeura tout lhiver, mais cela lui
parut une seule nuit. En avril, les marmottes entendirent la neige
glisser sur les pentes et dirent : « Voila le tonnerre ; qui est un
signe du printemps. » Elles sortirent de leurs maisons.

Peu de temps apres, les fréres du jeune homme revinrent sur les
lieux pour trapper. Ils ne trouverent aucune trace de leur frere
paresseux ni de leurs pigges. Ils fabriquerent alors de nouveaux
piéges, mais ne purent attraper quoi que ce soit. Deux de ces
freres dormaient aupres leurs épouses. Lun d’eux vit une mar-
motte de couleur noire, trés grosse, presque ausst grosse quun
homme. 11 prépara un piege spécial pour celle-ci, mais il ne put
Pattraper. Ses autres fréres tentérent la méme chose, mais sans
plus de succes. Les jeunes marmottes partaient toujours les pre-
mieres et, apercevant les pieges, rentraient pour prévenir les
plus grosses. Puis, la grosse marmotte noire sortit et défit le piege.
A ce moment, le plus jeune des freres, qui ne dormait pas sous
les mémes couvertures que sa femme, accusa ses fréres ainés
davoir suscité leur malchance en ne respectant pas les tabous
de Thiver. 11 dit qu'il allait essayer d’attraper lui-méme la grosse
marmotte puisquil avait, quant a lui, respecté tous les tabous
requis pour la trappe 2 la marmotte. Les jeunes marmottes ne
pouvaient voir les pieges, car le chasseur avait respecté les
tabous, et allerent dire aux grosses marmottes qu’il n'y avait
aucun danger. La grosse marmotte noire sortit donc sans hési-
tation, mais se fit prendre au piege.

Le jeune frére l'emmena au camp et la remit aux femmes pour
quelles en enlevent la peau. Elles l'inciserent le long du ventre
et le long d'un bras. Elles sapprétaient 2 l'inciser le long de
Tautre bras quand le couteau se heurta 2 quelque chose de dur
au niveau du poignet. Elles y découvrirent un bracelet de cuivre.
Elles appeléerent leurs époux, qui reconnurent aussitot le bra-
celet porté par leur frere disparu. Ils dirent : « 1l a été changé en
marmotte. » Ils ordonnerent aux femmes de s'en aller camper
seules, hors de portée des bruits, tandis qu’ils allaient tenter de
ramener leur frere 2 la vie. Ils enveloppérent le corps dans du
duvet et de nouvelles nattes, puis le placerent sur un échafaud
dans un arbre. lls camperent quatre jours et quatre nuits au
pied de cet arbre, sans manger ni boire.

A la quatrieme nuit, ils entendirent un faible chant en prove-
nance de l'échafaud. Ils dégagerent le corps et constaterent
quune partie de la téte de leur frere émergeait de la peau de la
marmotte. IIs le recouvrirent 4 nouveau et camperent quatre
autres nuits. Puis, ils entendirent un chant bien sonore en pro-
venance de l'arbre, un chant qui ressemblait 4 celui d'un cha-
mane. Ils découvrirent le corps et virent que leur frere n'était
plus recouvert par la peau de marmotte que sous les genoux. Ils
le recouvrirent une autre fois. Puis, avant que ne se leve laube,
le lendemain matin, il avait retrouvé sa forme naturelle et chan-
tait comme un chamane. Il chantait : « Vous découvrirez ce que
nous pensons dans la montagne. » Il demeura en compagnie de
ses fréres et leur raconta tout ce qu'il savait du peuple des mar-
mottes : leur mode de vie, leurs coutumes, de méme que les
tabous que les trappeurs doivent respecter. Il devint un cha-
mane et la marmotte était son gardien.

(Teit 1921 : 343-345)
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Analyse du récit

Au moins trois themes majeurs sont susceptibles d’étre dé-
gagés de ce récit. Le premier est d’'ordre économique, puisqu'il
est clair que le récit concerne une source importante de nour-
riture, de méme qu’un élément clé du commerce : les peaux de
marmottes. Le deuxieme renvoie a 'organisation sociale des
différents groupes figurant dans le récit, en particulier celui du
jeune homme. Le troisiéme, enfin, correspond aux interactions
entre le monde humain et le monde des marmottes.

Le récit met d’abord en scéne un groupe de personnes prati-
quant le piégeage des marmottes et parmi lesquelles se trouve un
jeune homme particulierement paresseux, qui refuse de con-
tribuer aux activités productives du groupe. Ces gens sont telle-
ment furieux de son refus de collaborer qu'ils I'abandonnent,
laissant aussi leurs pieges derriere eux. Abandonné, le jeune
continue de placer des pieges, mais ne récolte rien et se retrouve
bientdt affamé. Seule l'intervention de tlentlendok, « la femme
au bébé » (la femme marmotte), vient changer le sort du jeune
homme. Mais son succes au piégeage implique le fait quil ne
doit pas tuer de jeunes marmottes. 1l fait cependant fi de ces
conditions et se retrouve trés vite transporté dans le monde
des marmottes.

Lorsque le groupe de trappeurs revient a la saison suivante,
ils ne retrouvent ni le jeune homme ni leurs pieges. Nullement
découragés, ils entreprennent la fabrication de nouveaux pieges,
mais ils narrivent pas 2 prendre quoi que ce soit avec ce nouvel
équipement. Or, cet échec n'a rien de surprenant : deux des
hommes partagent le lit de leurs épouses, donc ne respectent
pas les tabous associés au piégeage de la marmotte. Le plus
jeune des trois fréres ne s’y trompe pas lorsquil allegue que ses
freres ainés ont, par leur attitude, entrainé la malchance sur le
groupe. Quant a lui, il dort peut-étre pres de sa femme, mais
sous des couvertures séparées. Ainsi, lorsquil installe ses
pieges, les marmottes ne peuvent « voir » ceux-ci. Il en résulte
la capture d’'une marmotte noire d'une taille exceptionnelle. Le
frere paresseux n'est reconnu quiune fois son bracelet de cuivre
apercu par les femmes a qui I'on avait demandé de dépouiller
la marmotte.

Lélément central de ce theme, dans la mesure ot on peut
l'identifier, est le piégeage fructueux de la marmotte. Le succes
d’une telle activité est compromis, d’une part, lorsqu'un mem-
bre du groupe napporte pas sa contribution et, d’autre part,
lorsque les membres eux-mémes ignorent certaines des restric-
tions associées au piégeage. Mais il semble que, dans le premier
cas, le groupe ne puisse exercer de controle sur la situation.
Apres tout, le jeune homme n'est guéri qu'apres l'intervention
de tlentlendok (la femme marmotte). A I'inverse, le groupe est en
mesure d'intervenir en regard de la seconde situation. Les
trappeurs n'ont qu'a suivre la regle relative a leur activité, c’est-
a-dire dormir aupres de leurs épouses, mais non avec elles.
Dans le premier cas, la femme marmotte, en tant qu’épouse,
permet la capture du gibier (les marmottes). Dans le second cas,
le simple contact avec des femmes humaines empéche la capture
du gibier ou annule la puissance masculine relative a la chasse.

Le deuxieme theme, bien que relié au premier, renvoie 2 la
formation, tout au long du récit, des divers groupes sociaux en
relation avec le jeune homme. Le récit met d’abord en scéne un
groupe réuni pres du cours supérieur du ruisseau Raspberry
(un humain male avec un groupe humain : ne chassant pas).
Mais ils quittent rapidement les lieux, abandonnant un jeune
homme paresseux (un humain male : chassant sans succes). Seul
et affamé, le jeune homme est vite rejoint par tlentlendok et son
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enfant (humain male: femme marmotte /enfant : aucun gibier).
Lorsquelle devient son épouse, tlentlendok guérit le jeune
homme de sa paresse et lui assure du succes : « Désormais, tu
seras chanceux » (humain male : femme marmotte/enfant : gi-
bier). Mais alors qu'il vit dans I'abondance, le jeune homme
ignore les avertissements de tlentlendok a leffet d’¢pargner les
jeunes marmottes et il est transporté dans le monde des mar-
mottes (humain male avec un groupe de marmottes). Il y de-
meure jusqua l'année suivante, o1 il déjoue les pieges destinés
aux marmottes jusqua ce quil soit bientdt capturé (homme
marmotte avec un groupe de marmottes : ne chassant pas —
déjouant les pizges humains). Les membres de sa famille le
reconnaissent comme leur frere perdu et ordonment 2 leurs
épouses d’aller camper 2 un endroit ot elles ne pourront les en-
tendre (homme marmotte avec un groupe humain : chassé mais
reconnu comme humain : aucun gibier). Puis, ils campent en
compagnie du corps de leur frere durant huit jours, sans
manger ni boire (homme marmotte avec un groupe d’humains
males : jetmant). Avant que ne survienne I'aube du neuvieme
jour, ils retrouvent leur frére perdu, « qui chante comme un
chamane ». Il reprend sa vie avec ses freres et leur transmet tout
ce qu'il sait & propos du peuple des marmottes (humain male
avec groupe humain : chamane avec gardien marmotte : davan-
tage que du simple gibier).

En réunissant les positions indiquées entre parenthese,
extraites du déroulement du récit, nous obtenons le tableau
suivant :

HowmiEe GROUPE SUCCES A LA CHASSE

1 humain male homme ne chassant pas

absence de viande
de marmotte

groupe humain
2 humain male seul

femme marmotte/enfant absence de viande
(chant)

fernme marmotte/enfant viande de marmotte

3 humain male

4 humain male
5 humain male groupe marmotte

6 homme marmotte groupe marmotte pas de chasse

(pieges désamorcés)
7 homme marmotte groupe humain viande humaine (?)
8 homme marmotte groupe d’humains males jelne

9 humain male groupe humain
(chant)

chamane/gardien marmotte

Dans ce contexte, le processus de transformation correspond
non seulement & un changement qui fait passer un humain male
a létat ¢’homme marmotte, puis a2 nouveau a celui dhumain
mile, mais également 4 une transition parallele dans l'affiliation
sociale, soit de '’humanité a la forme marmotte, et de nouveau
a Thumanité. Cependant, ces différentes combinaisons, du
point de vue du succes qu'elles peuvent apporter a la chasse, ne
correspondent pas exactement aux conditions réelles de vie des
Tahltans. Ainsi, ou bien le groupe humain est géné par un
membre improductif, ou bien il se retrouve avec de la viande
humaine ayant Paspect d’'une marmotte. A linverse, lorsque la
chasse est couronnée de succes, elle est associée a un groupe de
marmotte plutét qua un groupe humain. Mais cela mis a part,
les diverses affiliations sociales jouent effectivement un réle de
médiation important entre la position de 'humain male et son
objectif ultime, qui est de devenir chamane.

Enfin, on aura remarqué la relation de réciprocité qui existe
entre le monde humain et le monde des marmottes. Elle est
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particulierement évidente dans les deux themes discutés ci-
dessus. Il est peut-&tre significatif que, dans les positions 3 et 9,
le chant soit utilisé a la fois pour distinguer les mondes respec-
tifs des humains et des marmottes et pour jeter des ponts entre
les deux. Ainsi, a la position 3, la femme marmotte (percue
comme une femme humaine) fait le tour de la cabane de Thu-
main mile en chantant pour qu'on lui rende son enfant, tandis
qua la position 9, I'humain male (pergu comme une marmotte)
chante a lintérieur de ses couvertures, depuis un échafaud
(cabane) au sommet d’un arbre encerclé par des humains males.
Finalement, la femme marmotte est acceptée dans la maison
humaine, en tant qu'épouse et source de nourriture matérielle,
tandis que, dans lautre cas, ’homme marmotte est ramené
dans le monde humain, en tant que frére et chamane : gardien
de la nourriture spirituelle. Mais le récit présente d’autres tenta-
tives de médiation entre les deux mondes (humain et marmotte) :
a I'aide du réve, lorsque le jeune homme suit sa femme, et par
le respect des différents tabous. C'était comme si les deux
mondes existaient en tant que parties d'une réalité continue,
implicitement reliés mais tout de méme séparés, ce qui nous
amene éventuellement a la personne du chamane, qui possede
le savoir propre a un monde alors qu’il vit dans l'autre, mort
dans I'un (marmotte) et ressuscité dans 'autre (humain). Mais
peut-étre n'a t-il jamais vraiment quitté son monde.

Discussion

Ceci me ramene 2 la description des attributs du chamane
présentée plus tot (Eliade 1958/1995, 1960 ; Kalweit 1992). Le
récit offre, en effet, maintes illustrations de ce que Kalweit décrit
comme étant les qualités paradoxales du chamanisme (1992 :
222-227).

Ainsi, « la souffrance comme chemin vers la connaissance »
se retrouve dans lisolement initial du jeune homme, dans son
manque de nourriture, dans la colere de sa femme apres qu'il a
enfreint un tabou et, finalement, dans sa mort aux mains de ses
parents humains. Cette expérience le conduit d'un « démem-
brement spirituel » & une « renaissance spirituelle » en tant que
chamane. En pénétrant dans le monde des marmottes situé
sous la montagne, il entre dans 'obscurité pour faire, peut-étre
métaphoriquement, 'expérience de la « lumiére », du savoir de
cet autre monde. Fn faisant cela, il se « sacrifie » lui-méme et
apprend 2 « voir » comme les marmottes voient lorsque les étres
humains ne respectent pas les tabous appropriés. Il apprend a
« patler » avec le savoir de cet autre monde, son « corps
physique » demeurant fermement dans le monde humain tan-
dis que son « corps spirituel » (son ame) est enchassé dans le
monde des marmottes. Néanmoins, le récit n'indique pas si cette
expérience confere ou non au jeune homme des pouvoirs de
guérison. Mais dans la mesure oti, en tant que chamane, il est
relié & cet autre monde, il fait office de « canaux 2 travers les-
quels la nature se déverse vers nous » et « de fenétres donnant
sur le monde des origines ». Bien que libéré des « lois et des
idées humaines », le chamane, semble-t-il, doit obéir 2 la lettre
aux regles imposées par ses gardiens et servir, dans cette voie,
de « contrepartie spiritueile a notre mode de vie matériel et
mécaniste ». Mais la conclusion de Kalweit est peut-étre plus
importante encore : en regard de tous ces attributs, « les cha-
manes représentent l'incarnation d'un paradoxe ». Or, n'en
serait-il pas doublement ainsi ? Tel que raconté dans le récit,
n'est-ce pas un paradoxe a l'intérieur d'un paradoxe ?

Lexpérience du chamane est incompatible avec 'expérience
vécue par le non-initié. Mais si I'on progresse un peu avant

dans cette voie, comme c’est le cas dans le mythe, les étapes de
I'initiation chamanique sont elles-mémes incompatibles avec
celles qui auraient été suivies dans la vraie vie. Et C’est ici que
'on rencontre le second paradoxe.

Le paradoxe renvoie d’abord a la sélection du jeune homme,
puisque de tels individus doivent, a tout le moins, démontrer
un certain penchant pour cette profession. Non seulement, le
jeune homme ne manifeste aucune des aptitudes essentielles,
mais il n’a pas été sélectionné pour cette profession comme cela
aurait été le cas dans la vraie vie, c’est-a-dire par un chamane
ou par les esprits gardiens eux-mémes. Tout aussi probléma-
tique est le fait qu'il n'est pas conduit dans les montagnes pour
jetimer et réver, mais y est plutdt abandonné. Quoique son
mariage avec tlentlendok vienne modifier sa situation, tout est
perdu au moment ot il enfreint un tabou associé 2 la chasse. 11
est alors propulsé dans le monde des marmottes. Sa réincarna-
tion, qui le tire du monde des marmottes, est aussi probléma-
tique. En général, le chant est utilisé par les parents d'un défunt
apres la mort physique d'une personne et ce, pour acheminer
son « corps spirituel » dans I'« autre » monde. Dans le récit
cependant, le chant du frere défunt sert a signaler le retour de
son « corps physique ». Bien que d’autres exemples puissent
étre évoqués, ceux-ci suffisent a montrer que les circonstances
dans lesquelles le jeune homme accede au statut de chamane
sont completement différentes de celles auxquelles on doit sat-
tendre dans la vraie vie.

Mais pourquoi ce « paradoxe dans le paradoxe » ? Comme
Lévi-Strauss I'a suggéré, le mythe fournit peut-étre un modele
logique capable de résoudre les contradictions, bien qu'il sagisse
d'une « tache irréalisable, quand la contradiction est réelle »
(1967b : 226). Dans le cas qui nous occupe, la contradiction se
situe entre les étres humains et les marmottes, tandis que le
jeune homme, tantot en néophyte, tantot en véritable chamane,
sert de médiateur. Or, malgré le fait que le mythe établisse une
équivalence entre le « peuple » des humains et celui des mar-
mottes, il n'en demeure pas moins qu'il s'agit 12 d’entités dis-
tinctes. Apres tout, les marmottes sont, sur le plan matériel,
une forme de nourriture pour les étres humains. Toutefois, le
fait que la marmotte devienne un esprit gardien pour les &tres
humains fait peut-étre de ces derniers une forme de nourriture
pour les marmottes. En effet, les comportements prescrits (le
respect de divers tabous) envers les marmottes assurent un cer-
tain comportement des marmottes envers les 8tres humams
(leur volonté de se faire nourriture).

Conclusion

Au début de cet article, jai cité Kalweit (1992 : 173) qui écrit
que le « mythe devenait la réalité » et qu’a travers lui Pindividu
pouvait se sentir un avec les choses situées au-dela de lui-
méme et de la société. Mais il est nécessaire de clarifier les pro-
pos de Kalweit et ce, au moins de deux facons.

La premiere concerne, d'une part, la nature paradoxale du
chamane et, d’autre part, le dédoublement apparent de ce phé-
nomene dans le contexte du mythe. Mais ce « paradoxe dans le
paradoxe » neutralise-t-il (C’est-a-dire annule-t-il completerment)
ou encore accroit-il Ieffet d’ensemble ? Nous rapproche-t-il de
la réalité d’'une facon plus directe ou plus unificatrice, comme
cela semble étre affirmé, ou au contraire nous en éloigne-t-il ?
Et qu'en est-il de la nature et du statut de cette réalité ? Y a-t-il
une seule réalité ou de multiples réalités ? En ce sens, le mythe
est-il vraiment un miroir de la réalité du point de vue du cha-
mane, tandis que pour les autres (les non-initiés), il en consti-
tuerait, au bas mot, une représentation renversée ?
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La seconde renvoie a notre discussion précédente a propos
des groupes sociaux. Disons simplement qu’étant donné ce que
nous avons déja dit de la nature trés « individualiste » du cha-
mane, il importe de signaler que le mythe s'acharne a introduire
des groupes sociaux, tant humains que marmottes, auprés du
néophyte qui s'achemine vers I'état de chamane, dans une posi-
tion médiatrice entre les deux groupes. C'est peut-étre en ce
sens que le mythe arrive 2 démontrer l'atteinte d'un équilibre 2
travers, tel que I'a suggéré Kalweit, « abandon d’'un mode de
pensée égoiste et partiale ».

Ce dernier point souleve évidemment d'autres questions.
Pour les ethnographes, depuis longtemps familiers avec la zone
médiane entre I'« ici » et '« ailleurs » de '« autre » culturel, le
chamane apparait comme un ami familier. Apres tout, tous deux
« définissent et traversent les [rontieres en exercant un pouvoir
essentiellernent relationnel et cominunicationnel » (Chernela et
Leed 1996 : 129). Mals, dans ce contexte, quest-ce que veut
dire atteindre 'équilibre ? En fait, il se pourrait bien que cet
équilibre soit plus apparent que réel, que ce réle du chamane,
lié au décentrement déséquilibré plutot qu'au maintien de I'ordre,
soit un produit de limagination coloniale et néocoloniale
(Taussig 1987). Enfin, que peut signifier d’abandonner ce que
Kalweit appelle la « pensée égoiste » ou, peut-étre, nos précon-
ceptions culturelles ? Cela me rappelle ce que disait Ridington
a propos de la facon dont les Dunne-Zas du nord de la
Colombie-Britannique percevaient leur systéme de connaissances
culturelles. Pour les Dunne-Zas, le savoir est toujours replacé
dans le contexte de l'expérience : le savoir propre a chaque
personne est lié a 'expérience. La connaissance permet 4 une
personne de vivre dans le monde avec intelligence et com-
préhension. Comme l'a expliqué Ridington a propos d’un vieil
informateur du nom de Japasa :

Alors quwil n'était quun gargon, Japasa connaissait les
grenouilles, les renards et le vent. 1l connaissait leurs chants. 11
a pénétré les mythes qui les évoquaient. 11 acquit du pouvoir en
unissant sa propre force vitale a la leur. 1l les connut dans les
buissons, loin de la société des autres humains. 11 les connut
lors des transformations marquantes de sa quéte d’une vision.
11 devint leur enfant, un des leurs. 11 les vit enveloppés dans une
culture semblable a la sienne. Il les porta en Iui jusqu’a la fin de
sa vie, puis les laissa aller. (Ridington 1990 : 10-11)

Les paralleles avec le récit présenté dans ces pages sautent
aux yeux. Mais bien plus encore. Ot se trouve la « pensée
égoiste » dont doit se départir Japasa alors qu’il se joint aux
chants et aux mythes des grenouilles, des renards et du vent ?

Notes

1. Cet article a fait Pobjet d’'une communication, en juin 1996,
lors de la First Annua{ Conference on Traditional Medecine and
Healing, subventionnée conjointement par la Faculté de
médecine de Tuniversité Memorial de Terre-Neuve et par la
Premié¢re Nation Miawpukek de Conne River, a Bay d’Espoir,
Terre-Neuve.

2. Ce terme désigne les esprits assistants (yé.k) du chamane. Pour
plus de détails, on consultera Emmons 1991 : 368-397.
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