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Abstract
Clan ancestors and female spirits in the Nepalese Himalayas

Clan ancestors and female spirits delimit two distinct areas of religious representations among the
Tibeto-Burman populations of Nepal. The first relating to bone kinship are connected with ancestral
continuity and are venerated by a specialist responsible for village cults. The second, associated with
blood (or flesh) kinship, embody ambiguous values ; their priests are shamans, living symbols of
otherness. Shifts sometime occur within this general framework. The Magars are notable for a
conjunction between shamanism and ancestor worship. On the other hand, among the Limbus, the
shaman has been rejected outside the ancestral sphere, his practices evolving towards forms of
possession.

Résumé

Ancétres claniques et esprits féminins délimitent deux domaines distincts dans les représentations des
populations tibéto-birmanes du Népal. Les premiers relévent de la parenté de l'os, ils sont liés a la
continuité ancestrale et sont vénérés par un spécialiste chargé des cultes villageois. Les seconds,
associés a la parenté de sang (ou de la chair), incarnent des valeurs ambigués ; leurs prétres sont des
chamanes, symbole vivant de I'altérité. Ce cadre général subit parfois des inflexions. Les Magar
notamment se distinguent par une conjonction entre chamanisme et ancestralité. Chez les Limbu, en
revanche, le chamane se voit rejeté hors de la sphére lignagére, sa pratique évolue vers la
possession.
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ANCETRES CLANIQUES
ET ESPRITS FEMININS
DANS L’HIMALAYA NEPALAIS

Ancétres claniques el esprils féminins délimilent deux
domaines dislincls dans les représenilations des populalions
tibéto-birmanes du Népal. Les premiers relévent de la parenié
de Uos, ils sont liés a la continuiilé ancestrale el sont vénérés par
un spécialiste chargé des culles villageois. Les seconds, associés a
la parenté du sang (ou de la chair), incarnenl des valeurs
ambigués ; leurs prétres sont des chamanes, symbole vivani de
Ualiérité. Ce cadre général subil parfois des inflexions. Les
Magar notammeni se distinguent par une conjonction enire
chamanisme et ancestralité. Chez les Limbu en revanche, le
chamane se voil rejeté hors de la sphére lignagére, sa pralique
évolue vers la possession.

Clan ancestors and female spirits in the Nepalese Himalayas

Clan ancestors and female spirilis delimil lwo distinct
areas of religious representations among the Tibelo-Burman
populations of Nepal. The first relating to bone kinship are
connecled with ancesiral conlinuily and are veneraled by a
specialist responsible for village culls. The second, associaled
wilh blood (or flesh) kinship, embody ambiguous values ; their
priesls are shamans, living symbols of otherness. Shifls sometime
occur within this general framework. The Magars are notable
for a conjunction belween shamanism and anceslor worship.
On the other hand, among lhe Limbus, the shaman has been
rejecled oulside the ancestral sphere, his practices evolving towards
forms of possession.
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Comme I'a mis en évidence Claude Lévi-Strauss dés 1947,
'opposition entre parenté de Vos (rus) et parenté de la
chair (sha) joue un role central parmi les populations de
I’Himalaya et de 1a Haule Asicl. Au Tibet, ’enfant, pense-t-on,
est fait des os que lui donne son pére et de la chair (ou du
sang) qui lul vient de sa mere2. La parenté de 'os est censée
passer du peére aux enfants par Pintermédiaire du sperme,
celle de la chair par les sécrétions vaginales de la meére3.
La premiére évoque l'idée de permanence — le clan patri-
linéaire lui-méme est appelé ru [rus], « os », en tibétain —,
la seconde apparait plus éphémeére, transitoire, a ’instar
du cadavre humain dont la chair se décompose rapidement
alors méme que les os restent imputrescibles. Ces deux
catégories complémentaires, qui définissent lidentité des
individus et qui renvoient peut-étre originellement a un
symbolisme sexué des couleurs (sperme et sang menstruel),
correspondent également a quelque chose de trés profond
parmi les peuples de langues tibéto-birmanes du moyen pays
népalais. Chez les Tamang de 'Est par exemple, la filiation
de 'os (nakhu), par laquelle s’héritent les statuts, les droits
sur la terre, 'appartenance au groupe, s’oppose a la filiation
de la chair (shya), par laquelle se transmettent le sang,

1. Lévi-Strauss (1947, chap. XXIII et XXIV). Je remercie Corneille Jest
pour ses précieuses remarques faites sur une premiére version de cette étude.

2. Par exemple R. Stein (1962, 70). Pour le Ladakh, voir P. Dollfus (1989,
212) ; pour les populations tibétaines du Népal : C. Jest (1975, 241) ¢t N. Levine
(1988, chap. 1II). En tibétain, la parenté par le sang se dit ak (khrag] (Jaschke,
1949, 49).

De telles conceptions existent également en Inde ; cf. A. Padoux (1984,
36).
3. N. Levine (1988, 58), P. Dollfus (1989, 212). Pour les Lepcha du Sikkim,
cf. G. Gorer {1938, 289), cité par Lévi-Strauss. Selon les traités de médecine
tib¢taine, 'embryon est constitué a partir du sperme masculin et du sang
féminin (F. Meyer, 1981, 111). Dans un mythe cosmogonique tibétain, le sang
du klu (étre aquatique et chthonien) féminin primitif {dont le cosmos est sorti]
donne naissance aux cing océans, de sa chair nait la terre et de ses os les mon-
tagnes ; cf. P. Kvaerne (1981, 250).
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la chaleur et, au dire de certains, le « souffle »t. Les Tamang
de I’Ouest, cux, suffixent le mot shya. « chair », a des termes
de parenté pour indiquer le sexe féminin (ex. : gren-shya
« femme ainée ») ou a de petits groupes de parents composés
de femmes (ex. : leng-shya : parents nés d’une amitié rituelle
entre deux femmes)s. Les déterminants peuvent parfois
changer, comme chez les Magar et les Kulung Rai qui qua-
lifient le colé maternel de parenté du lait®, mais partout
I'opposition entre ces deux héritages familiaux se fait sentir.
Le premier (os) ressortit davantage au monde social, ordonné,
le sccond (sang) au monde physiologique. « naturel » En
outre, dans nombre de populations népalaises, I'inceste, source
de segmentation a lintéricur du clan, est appelé « briser
Pos » et les cérémonies visant a rétablir 'ordre aprés une
telle transgression : « restaurer la relation de 'os »7.

Selon Lévi-Strauss, cette dichotomie serait liée a I’échange
généralisé qu’engendre le mariage prescriptif avec la fille
du frere de la mere. En réalité, 'opposition de l'os et de
la chair est présente dans plusieurs types de sociétés de
I’Himalaya : les unes pratiquent I’échange restreint, d’autres
Péchange généralisé, d’autres encore n’ont pas de systéme
matrimonial prescriptif. Les termes « os » et « chair » s’appli-
quent donc autant a des individus, tels le pére et la mére
qui contribuent chacun a la formation de Penfant, qu’a
des groupes entiers de parents. On peut bien sir postuler
que la ou subsiste la bipartition en question le systéme
matrimonial appartenait a époque anciennc au type échange

4. B. Steinmann (1987a, 187).

5. Informations recucillies par 'auteur dans le massif du Ganesh Himal.
Pour une présentation du systéme de parenté des Tamang de 1’'Ouest,
cf. G. Toflin (1986). A propos des Gurung, voir aussi B. Pignéde (1966, 336).

6. Pour les Magar, cf. M. Oppitz (1983, 223) et (1989, 58-62) ainsi qu’A. de
Sales (1985, 66). Pour les Kulung Rai, voir C. Mac Dougal (1973, 212). Par
métaphore, la lignée maternelle est appelée nwi (ou nui), « lait », chez les Kham
Magar (de Sales, 1986, 66).

7. Cf. par exemple C. Mac Dougal (1973, 211), P. Sagant (1982, 172) et
M. Oppitz (1983, 223). Semblablement, chez les Kulung Rai, tout mariage avec
un parent utérin dans un degré de parenté trop rapproché, donc incestueux, est
appelé dudh phora, « casscr le lait » (C. Mac Dougal, 1973, 215).
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généralisé. Mais outre que cette theése n’est guére démon-
trable du point de vue historique, certains auteurs défendent
une opinion inverse ; pour eux, c¢’est 1’échange restreint, le
mariage répété entre cousins croisés bilatéraux, qui serait
chronologiquement premier dans les collines himalayennes
(Allen, 1975). Il n’est pas possible ici d’entrer dans cette
discussion, fort complexe. Pour I’heure, retenons sculement
qu’aucune correspondance directe ne peut étre mise en évi-
dence entre la « théorie de 'os et de la chair » et la structure
sociale matrimoniale.

Nous laisserons donc de coté la logique pure du systéme
de parenté, quitte a revenir sur certains aspects de I’alliance,
pour nous intéresser au traitement symbolique de I' « os »
et de la « chair ». Il s’agira plus précisément d’analyser les
analogies que les populations himalayennes ont tissées entre
cette opposition, fondée sur la distinction entre les sexes,
et les représentations religieuses. La parenté de 'os et celle
de la chair circonscrivent en effet deux domaines autant
fondamentaux qu’exemplaires : celui de la parenté mas-
culine et celui de la parenté féminine (ou encore : de la
fillation agnatique et de l’alliance), autour desquels s’arti-
culent de nombreuses croyances et pratiques religicuses. Elles
délimitent aussi deux catégories : ancétres claniques d’un
coté, esprits féminins de 'autre, qui jouent un réle clef,
quolque mal apprécié jusqu’ici, dans les religions hima-
layennes. Pour e¢n faire la démonstration, on se limitera
aux populations tribales népalaises de langues tibéto-bir-
manes, lesquelles, des Magar a l'ouest aux Limbu a l'est,
vivent toutes dans le pays des collines entre 1 500 et 2 500 m,
au pied de la haute chaine. Elles constituent un ensemble
a la fois suffisamment homogéne et différencié pour y déployer
avec quelque sécurité une analyse comparative. Précisons
pour lintelligence du texte qui va suivre que ces sociétés
sont toutes patrilinéaires et possédent toutes des groupes
d’unifiliation — plus structurés et profonds a l'ouest et
au centre qu’a Pest. Elles reconnaissent aux hommes un
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role dominant dans Porganisation socio-politique et releguent
délibérément 'espéce féminine aux confins de I'espace socio-
religicux. Leur économie dépend de Vagriculture et de 1'éle-
vage, mais certaines d’entre elles accordent encore a la
chasse une place non négligeable.

Une telle duahité permet, entre autres, de mieux com-
prendre la coexistence au sein de ces groupes ethniques de
deux types de spécialistes religicux : le prétre qualifié géné-
ralement de « tribal », mais qu’il convient plutét d’appeler
« clanique », ¢t le chamane. La bipolarisation ¢ntre ces deux
prétres constitue, on le sait, un trait récurrent parmi les
populations tibéto-birmanes des collines népalaises®. Le pre-
mier s’occupe du monde surnaturel ordonné, il est associé
a la continuité ancestrale et aux groupes de patrifiliation,
souvent par I'intermédiaire du Lerritoire villageois. Le second
est en charge des forces de désordre qui affectent les indi-
vidus ; il dévoile les aspects ambigus de l'univers et peut
officier dans n’importe qucl clan, parfois méme auprés de
personnes étrangéres a son groupe cthnique. Le prétre cla-
nique a des affinités avec le haut et célébre ses rituels de
jour. Le chamane, lui, reléve du bas et officie généralement
de nuit. Or ces deux spécialistes sont trés marqués du point
de vue de P'ascendance. Ainsi, chez les Limbu du Népal
oriental, le prétre clanique pheddangmad se recrute plutot en
ligne paternclle alors que le chamane est élu en ligne mater-
nelle (Sagant, 1976, 71). D. Holmberg (1983, 44) nous apprend
par aillcurs que les Tamang mettent en rapport la vie haras-
sante des femmes avec celle, semée d’embiches et pleine
de détresse, des chamanes. En bref, les prétres claniques
s’opposent aux chamanes comme la parenté de 'os a la
parenté de la chair. Et lorsque s’observe, dans certains cas
particuliers, un chevauchement ou un cumul des fonctions
sacerdotales, les catégories de 1'os et de la chair continuent
toujours d’ordonner les représentations religicuses.

8. Sur cette question, citons parmi beaucoup d’autres A. Fournier (1974),
N. Allen (1976b, 512-521) et S. Strickland (1982, 49-50).
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Prélre clanique el ancélres agnaliques

Le prétre clanique, par définition, est attaché a un clan
particulier et appartient a cette unité de parenté. Véritable
mémoire du groupe, 1l maintient vivant le répertoire mythique
et pcrmet de la sorte a la société de préserver son étre culturel.
Expert en généalogie, il sert de trait d'union entre le temps
primordial des origines et le temps présent. Toutefois, le
lien avec les ancétres est plus ou moins acecentué selon les
cas et prend des formes différentes. Il est trés fort dans le
Népal oriental. Le dewa dhami des Thulung Rai par exemple
célebre le culte des ancétres (a distinguer du culte des morts)
a dates fixes et introduit, lors des rituels de mariage, la
nouvelle épouse aupres des ancétres (piiri) de la famille
du mari (Allen, 1976b, 511)%. Chez les Tamang du Népal
central en revanche, la relation, bien que présente, se fail
moins nette. Parmi ceux qui vivent a l'est de la vallée de
Kathmandou, on peut distinguer deux types de clans seclon
qu’lls font appel a des lamas ou a des prétres claniques
pour le culte des divinités tutélaires du clan. Les premiers
vénérent des dieux du panthéon lamaiste et lisent le Ruichen
Cyopge, un texte de priere écrit en tibétain. Les seconds
propitient les fondateurs de leur clan en récitant le livre
Dosrap écrit en devanagaril®. Selon Brigitte Steinmann
(1987b), les clans du second groupe seraient plus proches
de la religion archaique prébouddhiste. Le remplacement
des ajeux originels par des figures divines explique peut-
étre le relatif effacement du culle des ancétres chez les
Tamang. Parmi les membres de cette ethnie établis a I'ouest
de la vallée de Kathmandou, les divinités claniques, temba la,
kulgi la ou dimgi la, ont perdu leurs attaches ancestrales.
Elles sont considérées comme de simples figures du pan-

9. Chez les Limbu, ¢’est également le prétre clanique qui vénére les ancétres ;
cf. P. Sagant (1976, 58-60).

10. Cf. B. Steinmann (1987, 310). Dorrap vient peut-étre du tibélain gdun-
rabs, « génération », d’aprés C. Jest.
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théon bouddhiste (ou hindou), éventuecllement comme les
manes d’anciens lamas renommés pour leur sainteté. On
ne les propitic qu’a échelle familiale réduite, a lintéricur
de chaque maisonnée, jamais collectivement. Le souvenir
des ancétres reste pourtant présent c¢a et la, méme s’il n'est
jamais possible de parler d’évhémérisme. Ainsi les Ghale
du massif du Ganesh Himal, un pectit groupe ethnique auto-
nome mais fortement tamangisé, appellent meme, « grand-
pere », « ancétre », le coq blanc qui personnifie leur divinité
clanique. Chez les Tamang de ’Ouest par ailleurs, le prétre
clanique lambu officie toujours a c6té du poteau central de
la maisonnée, siéege des ménes familiaux, et attache deux
fois par an a ce pilier la branche de chataigner qui lui sert
4 invoquer les esprits au cours des rituels (Toffin ef al., 1986,
108-109). De facon significative, le lien entre prétre clanique
ct ancétres du groupe est parfois explicitement rapporté
a la parenté de l'os. Chez les Thulung Rai, le mot pour
« ancétre » (seor) dérive pcut-étre lui-méme de ser (ou seser)
qui désigne l'os (Allen, 1976a, 268).

Les prétres claniques desservent également les dieux du
terroir, ceux dont le groupe s’est approprié la terre et entre
les mains desquels repose la prospérité des habitants. Ils
incarnent le lien avec le sol nourricier qui porte villages et
récoltes. Toutes les sociétés considérées lient en ecffet la
stabilité de la société humaine a une stricte délimitation
du territoire et a l'organisation d’'un espace clos, borné.
L’individu n’est pas seulement défini par sa position au
sein du groupe de filiation, mais aussi par son appartenance
a un village particulier, 3 une communauté de sol. Chez
les Tamang de 1’Ouest, le lambu (ou yenden aba) vénére
les dicux du terroir, yulgi la ou sibda neda, deux fois par
an : en octobre-novembre et en mai-juin. Le culte se déroule
en divers points du territoire, surtout dans les parties sur-
plombant le village. Ces divinités sont aussi propitiées par
les prétres claniques lambu a l'occasion de grandes fétes
dansées villagcoises, au cours desquelles la communauté
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réaffirme son ancrage dans la terre qu’elle occupe et renou-
velle par 14 méme son unité. Ainsi, le mane chyaba que les
Tamang du Ganesh Himal céléebrent durant la saison froide,
débute par des danses des dieux du sol incarnés par des
jeunes gens de la localité. Ces danses, organisées sur la base
de chaque village, de chaque hameau sont coordonnées
et dirigées par le lambu. On retrouve chez les Gurung des
faits similaires : cinq fois dans l’année, le mardi le plus
proche de la nouvelle lune, le prétre clanique hlevri officie
au nom de la communauté villageoise un rituel en hommage
aux dieux chthoniens silde naldo. Il leur demande de faire
tomber l¢ plus té6t possible les premiéres pluies de mousson
et de protéger le village. L’'un des dix cénes de riz qu’il
modéle a cette occasion symbolise le dieu du sol lui-méme.
Ces rituels s’accompagnent de récitations, de priéres, de
sacrifice de poisson, de coq et d’oiseau sauvage, et font
Pobjet de grandes festivités (Pignéde, 1966, 306-307). Une
telle association entre génies locaux et prétre clanique est
également a I'ceuvre dans tout le Népal oriental, notamment
autour du culte aux dieux bhume, du nép. bhui : « sol »
(Allen, 1981).

Un point mérite d’étre souligné : ancestralité et terri-
torialité sont toujours associées. Tous les groupes tribaux
des collines népalaises rattachent d’une certaine fagon le
territoire qu’ils occupent et dont ils tirent leur subsistance
a I'ancestralité. Tous ont des mythes de fondation qui retra-
cent la maniére dont l’espace original du groupe en ques-
tion a été choisi, divisé, peuplé par les ancétres fondateurs.
Ces récits, indéfiniment répétés, acquiérent une réalité sociale
et une efficacité symbolique dont la société des vivants ne
saurait se passer. Ils constituent un arriére-plan symbolique
toujours présent et un point de référence permettant aux
unités familiales de se situer spatialement les unes par rap-
port aux autres, jusque dans le plus petit des hameaux.
C’est a travers les hauts faits de ces héros défunts que I’exis-
tence sociale prend aux yeux des vivants sens et valeur. Les
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Gurung sont ceux qui ont poussé le plus loin le rapproche-
ment. Nous savons aujourd’hui, griace a S. Strickland (1983),
que ’dme du mort, plah, est composée de deux éléments
dans les représentations collectives propres a ce groupe
ethnique : un élément bénéfique, appelé plah proprement
dit, qui est guidé lors des rituels funéraires jusqu’au pays
des morts, situé au nord, au-deld des limites du pays gurung,
et un élément malintentionné, un mauvais mort démoniaque
connu sous le nom de mé, du terme générique employé
pour désigner les démons, qui, lui, s’incorpore au territoire
tribal et vient s’agréger a une divinité du sol. Ces aspeccts
maléfiques mé s’opposent aux ancétres khewa; ils s’atta-
quent aux humains, volent leurs admes et boivent leur sang.
Ils n’en définissent pas moins une certaine figure de 'ances-
tralité. C’est sans doute a cette croyance qu’il faut rattacher
le mythe de Karabare, chasseur de miel sauvage, souvent
cité dans la littérature ethnographique!®. Le mythe, que
nous simplifions ici, raconte I’histoire d’un homme, Karabare,
qui part a la recherche de miel d’abeilles sauvages en compa-
gnie de ses sept fils. Arrivés au sommet d’un précipice d’ou
il faut dérouler une échelle de corde pour approcher les
essaims, les fils décident de tuer leur pére en vue de prendre sa
jeune femme. Leur plan échoue. Pour les punir, Karabare
les transforme en neuf étres démoniaques qui, dispersés cn
neuf points différents, correspondent chacun a une divinité
et 4 un village particulier de la société gurung d’aujourd’hui.
La rclation entre ancestralité et territorialité passe dans ce
cas précis par les divinités gardiennes du sol. La divinité
tutélaire Kyolé Thankhu, qui réside dans une forét sacrée,
non loin du village, légérement sur les hautcurs, est d’ail-
leurs classée tantot dans la catégorie des diecux du sol, tantot
dans celle des «rois des morts », shin mru (Strickland, 1982, 54).

11. Sur ce mythe, voir S. Strickland (1982, 152-176 et 182-185) d’apreés des
manuscrits non publi¢s de Pignéde. On retrouve cette histoire chez les Magar
de la Kali Gandaki; cf. C. Jest (1976, 299-300). Les Thulung Rai possédent
également un mythe de collecteur de miel sauvage, mais sa signification semble
assez différente (Allen, 1976a, 229-231).



168 Gérard Toffin

En s’agréganlt au pays habité, la composante démoniaque
de 'homme, mé, tout le pandémonium au sens étymolo-
gique du terme en fait, entre en contact avec les divinités
telluriques protectrices. Cette fusion explique 'ambivalence
fondamentale de ces puissances divines et leurs aspects
maléfiques (Toffin, 1987).

Les Tamang cux aussi référent le territoire habité, cultivé,
aux ancétres. (Cest ce qui ressort d’un rituel appelé thab-
syang, célébré par un lama bouddhiste sur les bords d’une
riviére en cas de naissance d’un enfant illégitime. Les batards
nés d’un peére inconnu menacent le village car ils ont pu
étre engendrés par deux personnes appartenant a un méme
clan ou par une femme tamang ¢t un intouchable. Pollués
par unc telle union, les dieux du sol peuvent faire abattre
des catastrophes, notamment. de la gréle, sur le village. Le
rituel thabsyang (du tib. thab : « foyer », siége des ancétres
familiaux ?) vise justement & pacifier ces divinités et a
purifier les parents de I’enfant avant la naissance!2. On le
voit bien : les dieux du terroir sont sensibles aux désordres
matrimoniaux qui enfreignent les régles d’exogamie cla-
nique et menacent de casser I’ « os » du clan. Qu’un lama,
et non un prétre clanique, dirige le rituel n’infirme pas le
rapport établi, car il semble bien que le premier se soit
progressivement attribué certaines fonctions dévolues autre-
fois au lambu®d.

Le prétre clanique joue donc un réle clef dans les réseaux
villageois : ¢n lui se conjuguent autochtoniec et ancestralité.
C’est la raison pour laquelle il est si étroitement associé
au pouvoir local : on le choisit souvent parmi les proches
d’un chef de clan, parfois méme parmi ses fréres, et son

12. Informations recueillies dans le Ganesh Himal. Sur ce rituel, voir aussi
A. Hofer (1981, 30).

13. €. Jest me signale que les Tamang de Kakani (Nuwakot) commencent
a faire appel a des lamas pour célébrer leurs cultes lignagers a la place du prétre
tribul, appelé localement laptaba. Sur les rapporls entre prétre clanique et lama
chez les Tamang, cf. D. Holmberg (1989). Chez les Limbu du Népal oriental,
c’est le prétre clanique pheddrigma qui est chargé d’écarter la gréle (Sagant,
1976. 58),
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cmploi est héréditaire. L’ancestralité au demeurant se définit
toujours en termes politiques : le clan fondateur du village
occupe une fonction dominante dans la localité et détient
généralement la charge de chef de village. (Vest le prétre
attaché a ce clan qui préside les cultes territoriaux impor-
tants et qui agit au nom de la communauté tout entiére.
Lui scul a le droit. de propitier les divinités du =ol les plus
anciennes, les plus puissantes, celles associées a la créatlion
du village. Chez les Tamang, le prétre lambu récite en ces
occastons la liste des ancétres de son groupe agnatique, de
leur point de départ, situé au Tibet, jusqu’au point d’arrivée
actuel, ou wvice wversa, selon les moments de la cérémonice.
De cette maniére, tous les ans, le clan retrace Ditinéraire
de sa migration originelle et redonne vie aux éléments dont
est composée son ancestralité. Ce passé, récité et revécu,
définit et justifie le clan en question dans sa position pre-
éminente vis-a-vis des autres groupes de parenté de la loca-
lté. Dans ces rituels; le prétre clanique apparait comme le
complémentl sacerdotal du chef de villagel4,

On retrouve une telle conjonction prétrise locale-pou-
voir chez les Gurung. Pignéde (1966, 296-297, 302) avail,
déja relevé que les prétres claniques hlewri (klihbri) sc
prévalaient d’un lien particulier avec les anciens rois locaux
pré-gorkha connus sous le nom de Ghale. Eux seuls ont
le droit de célébrer les funérailles de ces ex-familles royales
(ibid., 296). Le mot hleori vienl peut-étre méme du mot
hle qui signific « roi » en gurung et qui désigne les Ghale
dans la langue locale. Pignéde avail. aussi suggéré que le
culte des dieux du sol devait étre rattaché a Pancienne
organisation politique de la société gurung. Au cours des
fétes dediées a ces divinités, notait-il, le hlewri et l¢ chef
de village agissent toujours de concert (ibid., 307). Le second

4. D. Holmberg (1930, 244 indigque qu’il existe dans son village d'étude
un prétre clanique communal dont 1a charge passe héréditairement a Uintérieur
d'un méme palrilignage isuns doute le patrilignage dominant;. Ce prétre,
appelé kuingyam lambn, priside aux cultes villageois,
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pourvoit a la plupart des offrandes destinées aux ancétres
et aux dieux hleh (kleh), « maitres ». Notons cependant
qu’ici comme chez les Tamang, le lamaisme menace directe-
ment le prétre clanique : c’est dans les régions ou il y a le
moins de lamas que les hlewri sont les plus nombreux et
inversement (ibid., 296).

Chamanisme et esprils féminins

Le chamane appartient 4 un monde différent, sans rapport
aucun avec les patriclans, les chefs et les héros mythiques.
La séparation avec l'univers agnatique est telle que cet
intercesseur se tient généralement a l'écart des ancétres
protecteurs du groupe social. Chez les Thulung Rai par
excmple, il lui est défendu d’entrer en contact avec les
pierres du foyer, incarnation des figures ancestrales (Allen,
1976b, 514). Cet évitement fait penser aux nombreux inter-
dits qui touchent les femmes. Car ces derniéres, elles non
plus, ne doivent pas approcher 'autel des ancétres et sont
les premiéres a soufirir en cas de transgression de Pinterdit
(Steinmann, 1987a, 130-131). On a la une homologie struc-
turale importante : les chamanes sont au genre féminin
ce que les prétres claniques sont aux unités de patrifiliation
dominées par les valeurs masculines. Il n’est d’ailleurs pas
rare que les femmes soient elles-mémes chamanes (un prétre
clanique est toujours de sexe masculin) et 'on sait que le
costume chamanique comporte certains éléments typi-
quement féminins @ large jupe et collier en bandouliére
notamment1s,

Nous voudrions étayer cette thése par deux observations
tirées des Tamang de 1'Ouest. Comme 1’a montré Holm-
berg (1983. 45), les chamanes sont en étroite relation avec

15. ¢f. D. IHolmberg (1983, 44;. A propos des chamanes poju (= pucu)
gurung, B. Pignede (1966, 296) écrit : « L.e pucu porte souvent son collier en
bandouliére pour rappeler le poro (ou pro), vétement que portent les femmes sur
leur corsage et qui est attaché sur une épaule. »
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des esprits particuliers appelés isen. Ces esprits, qui font
penser aux divinités tibétaines bisan de 'espace mtermé-
diaire (associées a la couleur rouge), jouent un réle impor-
tant dans les rituecls chamaniques. Les chamanes les consi-
dérent comme des dieux tutélaires au méme titre que les
lenfe, esprits des chamanes morts. C'est grace a eux qu’ils
acquiérent une vision de P'au-dela dont les autres humains
sont privés. Un chamane sans #sen, dit-on, ne peut exercer
pleinement son art. Or ces Isen sont des esprits féminins.
Plus encore : ils s’héritent en ligne maternelle. Sous la forme
de fleurs, mhendo, particuliéres, ils passent de mére en fille,
contribuant par leur présence bienveillante a la prospérité,
la force et le bien-étre d’une maisonnée. 1ls se transmettent
au moment du mariage dans les bijoux donnés par la mére
a sa fille. Les #sen aiment les bijoux précieux, 'or et I'argent.
Ils ont une prédilection pour les fleurs, celles de couleur
rouge surtout, dans lesquelles ils vivent et dont ils s¢ nour-
rissent. Médiateurs entre le ciel et la Lerre, ils se trouvent
dans la méme position que les femmes qui servent d’inter-
médiaires entre les groupes échangistes de la société tamang
et ont des droits et des obligations dans deux elans simul-
tanément. (Holmberg, 1983, 49). Les familles dotées de tels
esprits doivent faire appel a un chamane tous les ans ou
tous les trois ans, au printemps ou a PPautomne, pour les
pacifier. 1.’intercesseur leur offre des fleurs, de rhododendrons
par exemple, et revigore la force de vie des membres de
la maisonnée, surtoul de la maitresse du logis. Seulement
ces esprits sont fort ambivalents : ils peuvent se¢ muer en
étres malfaisants s’ils s’estiment mal ou insuffisamment
vénérés. Ils peuvent rendre aveugles les hommes et rendre
stériles les femmes en sucant leur sang menstruel comme
ils sucent le necltar des fleurs -— deux troubles physiques
souvent associés dans la nosologie populaire des popula-
tions de I’Himalaya. Un chamane est alors convoqué. Pour
identifier la « fleur » de la femme, 1l énumere toutes les fleurs
qu’il connait. Sa transe débute deés qu’il prononce celle &
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laquelle sa patiente est attachée (Hofer, 1974, 178). Quand
on sait que les femmes sont liées aux fleurs dont elles se
décorent la téte au moment des fétes et dont les bijoux
imitent la forme, et que leur sexc est appelé métaphorique-
ment, mhendo, « fleur », on entr’apergoit un vaste systéme
symbolique unissant nature, féminité et esprits surnaturels.
Par Pintermédiaire des chamanes se trouvent ainsi cons-
tituées des chaines génésiques spécifiques ou les valeurs
ambigués de la femme, celles liées a ses fonctions de sexua-
lité et de procréation, s’affirment. Ces chaines féminines,
incertaines, inconstantes, quasi mystiques, s’opposent a la
parenté masculine de 'os ou dominent les régles de trans-
mission réguliéres, préétablies.

Le second élément de la culture tamang qu’il convient
de citer a trait & un autre type d’esprit particulier : Kale
ama, qui occupe une place centrale dans les représentations
liées & Venfance. Jusqu’a I’adge de douze ans en effet, gargons
et filles vivent entiérement sous la coupe de cet esprit féminin.
Tout nouveau-né, disent cerlaing, a quatre méres : sa meére
humaine « nourriciére » et trois Kale ama. Qu’elle soit une
ou triple, Kale ama contribue a laffermissement et a la
gestation de D’étre physique cl social de 'enfant. Elle cons-
truit son corps, dit-on, comme les abeilles batissent leurs
cssaims, butinant de fleur en fleur, dans de vastes prairies
siluées dans la partie supérieure de 'univers. La force de
vie (Lam. : so) de 'enfant — d’autres disent son dme (bla) —
a clle-méme la forme d’une fleur (so mhendo), autrement
dit d’un vagin, et dépend entiérement du bon vouloir de
cette puissance surnaturelle. Ce n’est qu’a I’age de douze ans
que cette forme de vie externe, cette dme-fleur, s’incorpore
a4 un arbre ct <c transforme en une bla-sing (ou so dungma),
I’ « ame-arbre » a laquelle tout homme adulte est mis en
rapport. L’enfant devient & ce moment-la une personne
indépendante. Or, & aussi, l¢ chamanisme apparait essentiel.
Car cette figure énigmatique entretient avec Penfant des
relations paradoxales. Bien qu’elle fasse partie intégrante
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de la petite personne, qu’elle entre dans son identité la plus
profonde de la maniére la plus positive qui soit, Kale ama
peul porter préjudice a Penfant qui lui est lié et le rendre
malade en retenant son «ame » prisonniére. Les parents convo-
quent aussitét un chamane (bompo) qui part a la recherche
de cette force de vie, Kali ama sangba ou Kali ama khyonba,
ici totalement identifiée a 'esprit féminin. Grace a ses pou-
voirs magiques, le chamane se transporte dans les sphéres
célestes et cherche dans les étendues fleuries qui s’étendent
sous ses yeux la fleur qui correspond a U'enfant malade.
Deux signes la lui font reconnaitre : la fleur est flétrie et il
entre en transe dés qu’il marche a proximité. Puis il raméne
Kale ama, la force de vie de l'enfant, sur terre, et la réin-
tégre dans le corps de son patient, selon une technique
courante dans les séances chamaniques organisées a l'in-
tention des adultes. T.e chamane intervient en outre lors
du rituel de passage appelé kra bre ba qui marque la fin
des douze premiéres années du garcon ¢t son entrée dans
I’état adulte. Pour une fille, le rituel chamanique de cldture
intervient a I'age de sept ans. Dans les deux cas, la céré-
monie rompt la dépendance de 'enfant vis-a-vis de Kale ama.

Le réle du chamane vis-a-vis des esprits féminins peul
étre  précisé grice 4 un mythe tamang rapporté par
Holmberg (1983, 52-53) :

A TDorigine, les Isen et lex humuins n’étaient pas séparés. Ils
vivaient dans le méme monde et s’intermariaient. Né de la fleur
d’un arbre cosmique, Gesere Tsen maria sa fille, Tingtsa Rani, a
un homme appelé mhd, « mari de sceur ». Un jour, Mha partit
1la chasse avec le frére de Tingtsa Rani, shyangpo, « frére de femme ».
Shyangpo monta sur une colline suivi de son chien afin de rabattre
le gibier. Mha resta en arriére, caché dans I'anfractuosité d’un rocher,
prét a capturer le gibier. Un petit oiseau vola. Mha I'attrapa et le
cacha dans ses vétements. Lorsque Shyangpo redescendit, Mha lui
annonca qu’aucun gibier n’était passé. Mais le chien de son beau-
frére gesticulait et aboyuil rageusement autour de lui. « Quelque
chose a di venir si j’en crois mon chien », dit Shyangpo. Mha montra
alors le petit oiseau qu’il avait attrapé : « Ce doit étre ceci. » Ils
divisérent le volatile et Shyangpo dit a son compagnon de mettre une
part de ¢o6té pour sa sceur. lls regroupérent ensuite la viande : elle

;:A
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était si lourde qu’ils durent la fixer & une perche et la porter a I’'épaule.
Rentré chez lui, Mha dit & sa femme qui était en train de tisser :
« Tiens, voila un cadeau que t’envoie ton frere. » Et il jeta le morceau
de viande sur la cuisse de Tingtsa Rani. Mal lui en prit : ce qui n’était
pour lui qu’un petit oiseau représentait pour les isen un gibier de
grosse taille. Aussi son geste brisa net la jambe de son épouse.
Gesere Tsen entra dans une violente colére et ordonna 4 sa fille de
quitter son mari sur-le-champ. Tous les #sen partirent et gravirent
une colline au sommet de laquelle ils construisirent une barriére
avec des branches et des pierres. « Peux-tu nous voir d’oit tu es ? »
crierent-ils 3 Mha. « Rien qu’un peu », répondit ce dernier. Ils allérent
alors plus loin et recommencérent. « Et d’ici, nous vois-tu ou non ? »
« Guére », répondit Mha. Les jours suivants, les lsen montérent de
colline en colline, demandant a4 ehaque fois )i Mha pouvait les aper-
cevoir. Aprés avoir franchi neuf collines ils construisirent une derniére
barriere. Cette fois-ci, ils étaient trop loin et Mha ne put les voir.
Gesere Tsen lui dit alors : « Maintenant nous sommes séparés. Tu
engendreras le lignage des hommes ; quant a4 nous, nous rejoignons
celui des dieux. Nous nous nourrirons du suc de rhododendrons et
nous vivrons dans leurs fleurs. Si vous nous traitez convenabiement,
si vous nous faites des offrandes appropriées, toi et tes descendants.
la richesse, 1a force et la prospérité seront votre lot. »

Ce mythe, dont nous ne pouvons aborder ici tous les
détails, nous permet de passer du plan proprement reli-
gieux, celul du monde des esprits, 4 un plan social, plus
précisément matrimonial, et d’élargir Ic champ des attributs
symboliques associés au chamane. Il n’est certes pas ques-
tion d’intercesseur dans cette chasse malheurcuse. Deux types
d’acteurs, et deux seuls sont en présence : d’un ¢o6té les
humains en position de preneurs de femmes, de Pautre,
les esprits #sen en tant que donncurs de femmes18. Pourtant,
la référence au chamanisme est transparente. Elle ressort
tout particulierement : 1° du lien avec les #sen, qui sont au
coeur du récit ; 20 du mariage avec lesdits esprits (condition

16. On retrouve la méme association entre donneurs de femmes et monde
des esprits, surtout malfaisants, chez les Gurung. S. Strickland (1982, 246}
donne I'exemple des rituels funéraires pendant lesquels les « oncles maternels »
ashé sont placés a 'ouest de la maison du défunt, direction du soleil déclinant
et de la mort. A la fin de la cérémonie funébre, les « oncles maternels » sont par
ailleurs chuassés vers I'ouest de la méme maniere que les démons 4 la {fin d’un
exorcisme. D’une facon générale, les populations de langues tibéto-birmanes du
Népal considérent les démons comme des étres féminins.
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nécessaire pour devenir chamane dans beaucoup de sociétés,
notamment sibériennes) ; 3° de la chasse dont on connait
I'importance dans 'imaginaire de cette institution religieuse.
On est donc en présence d’'un mythe travesti, crypté, qui
en dit beaucoup sur le chamanisme sans jamais le citer
directement. Mettons les points sur les 1 : le récit ne fait
que traduire certains traits fondamentaux du chamanisme
dans un code ressortissant a l’alliance. Structurellement,
le chamane se¢ trouve dans la méme position vis-a-vis des
esprits Isen que le gendre du mythe tamang : ¢’est du mariage
avec ces esprits, dont 1l partage a bcaucoup de points de
vue les traits féminins, que ce prétre tire ses pouvoirs, comme
¢’est de 'union entre deux familles qu’un groupe peut espérer
s¢ reproduire. A dire vrai, le chamane apparait comme un
intermédiaire entre les hommes et les esprits : une fois 'al-
liance entre Mha et Shyangpo rompue par ce membre malen-
contreusement brisé (la symbolique de 1'os reste toujours
présente...), seul le chamane conserve la faculté de voir les
esprits invisibles. Symboliquement parlant, 'alliance que
e prétre contracte dans le¢ monde surnaturel est d’ordre
matrimonial. Alors que le prétre clanique gére les relations
de filiation a l'intérieur d’'un cadre agnatique défini, le
chamane s’apparente aux utérins. Les unions entre humains
et celles entre esprits et humains sont congues comme homo-
logues. Les ordres social et religieux se confondent sous
I'angle de la structure.

L’os et la chair réunis : le cas magar

Récapitulons. Les relations prétre clanique-chamane sont
en grande partie déductibles du couple parenté de Vos -
parenté de la chair. L.e chamane est intimement lié aux
cultes féminins, il prend en charge la part féminine (sym-
bolisée chez les Tamang par la fleur)!” qui réside dans chaque

17. Parmi les populations tribales du sous-continent indien, 'élément

féminin qui s’oppose a Pos est aussi qualifiéc métaphoriquement de fleur ;
cf. M. Carrin-Bouez. '1986).
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homme, toul particulierement chez ces étres androgynes
que sont les enfants. Il marque Pintrusion des valeurs du
sexe opposé dans une vie sociale que domine la patrilinéa-
rité el qu’incarne, majoritairement, le prétre clanique. Il
est le symbole vivant de 'altérite.

Il existe cependant une exception de taille 4 cette bipo-
larisation religicuse. (Vest celle des Magar, une population
de quelque 210 000 personnes selon les statistiques offi-
ciclles de 198118, qui vivent pour 'essentiel au sud du Dhau-
lagir, dans le Népal occidental. Chez ceux de la Kali Gandaki,
de Palpa et de Gulmi, on trouve par cxemple un lien
treés fort entre les divinités lignageres kuldain, bhitre-kul ou
kuldevata ct le chamanisme. Ces divinités (distinguées des
pilri, « ancétres » proprement dits, qui se¢ réduisent a peu
de choses) sont vénérées une fois I'an : soit & la pleine
lune de Baisakh, avril-mai, soit a celle de Mansir, novembre-
décembre, ¢’est-a-dire au printemps ou a Pautomne, selon
les elans. (Vest un chamane — appelé soit lama, soit jhakri —
qui officie. La cérémonie se déroule de nuit chez Painé du
groupe de parenté, car c’est chez lui que sonl gardés les
dieux ancestraux kulain. Elle rassemble tous les hommes
adulles du groupe de patrifiliation, les femimes sont pros-
¢rites. Le chamane entonne des chanls religicux et entre
en transe. Les kulain parlent par sa bouche et fixent 'heure
du sacrifice. Un animal est alors égorgé. son sang offert
aux dieux-ancétres et sa chair consommée par les hommes
au cours d’un repas communicl. Les rituels sont axés sur
le poteau central de la maison auquel on accroche une gourde
remplie de graines et autour duquel le chamane effectue
plusicurs circumambulations avec¢ les membres du clan. Le
gendre a un role essentiel : ¢’est lui qui présente les offrandes

1%, Cf. Populalion Census 1981 (p. 244 sq.'. Ce chiffre doit étre manié avec
précaution et mériterait sarement d’étre réévalué. Les sources officielles népa-
laises ne considérent en effet que le critére de la langue maternelle et non l'iden-
tité ethnique. Or de nombreux Magar qui ont perdu aujourd’hui leur langue
continuent de revendiquer cet ethnonvme.
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au kulain et qui porte le matériel de culte. Une lamnpe a
huile symbolisant I’ancétre reste allumée toute la nuit?®.
Il n’est pas impossible que ces kuldevaia magar soient
d’anciennes divinités villageoises, locales, adoptées progres-
sivement par des clans particuliers (K. B. Bista, 1972, 128).
L’un deux (parfois imaginé comme un couple), Masta ou
Masta Baraha, évoque du reste la grande divinité du méme
nom des Indo-Népalais de I’Ouest, propitiée lors de fétes
villageoises et associée 4 des phénomeénes oraculaires20. Quoi
qu’il en soit, les cultes lignagers de¢ ces Magar possédent
clairement une dimension ancestrale. Masta Baraha, qui
appartient a plusieurs clans, symbolise explicitement d’an-
ciens aieux, pilri, divinisés et apparait souvent dans les
réves sous forme d’ancétres?’. On notera ccpendant que les
dicux lignagers sont parfois considérés comme des esprits
de parents décédés de fagon anormale, bdayu, des morts
dangercux en d’autres termes qui ont été pacifiés ullérieure-
ment. Cette association avec la malemort pourrait aussi
expliquer l'intervention de chamanes dans le culte.

Mais c’est parmi les Kham Magar, une population agro-
pastorale d’environ 30 000 personnes regroupées au sud-
ouest du Dhaulagiri, dans des villages situés a une altitude
supéricure a 2 000 m, que la configuration apparait la plus
particuliere. Au sein de cette société, proche par sa vie
matérielle des autres populations tibéto-birmanes du Népal,
il n’y a pas division du champ sacerdotal. Le chamane
(rammd ou jhdkri) est le seul spécialiste du groupe, 'unique
porte-parole sur terre des esprits. De prétre clanique il
n’existe pas; quant aux chefs de village, lecurs fonctions
religieuses semblent minimes. Le role du jhikri est cn fait

19. Cf. C. Jest (1976, 301-302), ainsi que ses rapporls de mission CNRS-ER,
299 (1986-1987), Gulmi-Argha Khanchi, ducly. Voir aussi J. Hitchcock (1976,
177) qui signale chez les Magar de la Bhujel Khola un lien particulicrement fort
entre chamane ¢t divinités claniques.

20. A ce sujet, voir le dossier présenté par M. Gaborieau (1969).

21. Communication personnelle de Marie Lecomte-Tilouine, qui prépare
une thése sur les Magar du district de Gulmi.

RHR — 7
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cardinal dans la société kham magar et leur pouvoir appa-
rait étroitement associé a Dinstance légitime du groupe
soclal. Contraircment & la plupart des chamanes népalais,
qui possédent un aspect marginal, volontiers sauvage,
imprévu, le chamane procéde ici d’une institution de type
collégial qui « est a la fois structurellement inscrite dans
I'organisation sociale et fonctionnellement controlée par elle »
(de Sales, 1989, 121). Ce chamane en vérité est doublement
défini au plan symbolique : il est non seulement le mari
des esprits de la forét, comme dans le cas magar décrit plus
haut, mais aussi le fils d’un ancétre, le plus souvent en ligne
patrilinéaire. Il cumule de la sorte une relation d’alliance
aux esprits et une relation de filiation agnatique.

On 1nsistera ici davantage sur le second point qui semble
spécifique a cette population. A quoi est attribuée la voca-
tion du jeunc chamane ? Généralement au grand-pére
paternel, quelquefois au grand-pére ou a l'oncle maternel.
Le processus d’identification débute par une transe incontro-
lable due a l'esprit du chamane décédé. De tels esprits sont
particulierement impatients de renaitre et reviennent sou-
vent dans le monde des vivants dés la premiére année du
deuil. S1 I'élection du futur intercesseur est héréditaire,
personne ne peut prévoir sur quelle personne elle se portera
dans la famille, ni 4 quelle date exacte elle surviendra.
L’esprit de l'ancétre, gel??, se manifeste dans le corps de
I’élu lors de la séance chamanique. Les transes se repro-
duisent fréquemment, provoquant des désordres du comporte-
ment et un rétrécissement général des fonctions de relations :
le néophyte ne mange plus, il tombe dans une apathie pro-
fonde, sa vie est en danger. Un maitre chamane est alors
convoqué pour identifier 'ancétre qui tourmente 1’élu. Il
pacifie l'esprit, le fait parler, le nomme. Il I'enferme, lui
et ses alliés (des animaux de la forét), dans une calebasse.

22. A. de Sales (1985, 95-97) donne également le mot bard pour désigner
cet esprit ancestral. L’esprit résiderait dans le bas-ventre de I’homme.
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De ce jour, le néophyte appartient 4 son parent décédé,
il lui est promis. Le pot n’est débouché que le jour de la
grande initiation bosinya au cours de laquelle I'ancétre et
le nouveau chamane renaissent ensemble. A. de Sales (1985,
125), I'ethnologue sur laquelle nous nous fondons, précise
que la montée initiatique au mat que le jeune intercesseur
doit accomplir pendant cette cérémonie symbolise son
mariage avec 'esprit féminin de la forét et que le cceur de
bélier qu’il tient en haut de cet arbre représente ’ancétre.
Les deux aspects du chamane se trouvent ici conjoints.
D’autres groupes tribaux népalais ont tendance, il est
vrail, & inscrire la vocation chamanique dans des liens héré-
ditaires. Mais cette filiation passe chez eux davantage en
ligne maternelle et il lui manque cette régularité quasi insti-
tutionnelle caractéristique des Kham Magar. Chez ces der-
niers en somme, il y a conjonction de la filiation et de I’alliance,
de la parenté de I’os et celle de la chair (ou dans le cas pré-
sent du lait) dans la méme personne. Dés lors, on ne s’éton-
nera pas que le chamane kham magar soit parfois amené
a entrer en contact avec des unités patrilinéaires et a célébrer
des rituels qui reviendraient ailleurs au prétre clanique.
C’est le cas en particulier d’'une féte communale appelée
Rikya qui se tient le premier jour de Saun, en juillet-aodt.
Au cours de cette féte, le village expulse les mauvais esprits
et redéfinit les limites de son territoire. Or, si dans un pre-
mier temps les wvillageois agissent seuls, ils sont bientét
secondés par des chamanes qui, grace a leur baton magique
et aux battements de tambour que font résonner leurs
assistants, chassent de chaque maison les 4mes du monde
d’en dessous. Mieux encore, A. de Sales (1989, 113-115)
nous apprend que chaque lignage exogame délégue son
chamane pour célébrer le rituel. Si le lignage ne compte pas
d’'intercesseur parmis ses membres, il doit en « louer » un
pour l'occasion & un autre groupe de parenté et lui fournir
les poulets et I'alcool dont il aura besoin pour l’exorcisme.
A la fin, les chamanes sont invités & manger chez un notable
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du village avant de danser sur la place publique. Puis chaque
lignage 1nvite son intercesseur attitré pour procéder a des
divinations pendant la nuit.

Comment comprendre ces chamanes domestiqués par
des patrilignages ? Deux hypothéses peuvent étre envi-
sagées. Soit les Kham Magar ont mieux que d’autres au
Népal préservé une trés ancienne tradition chamanique
proche a beaucoup d’égards du chamanisme sibérien (cen-
tralité du jhakri, mariage avec lesprit féminin de la forét,
fihation patrilinéaire et valeurs agnatiques bien affirmées
dans la figure du prétre)?. Soit un tel état exceptionnel
de conservation résulterait d’un développement particulier.
Faut-il y voir un vestige ou un faux archaisme ?

La seconde hypothése s’appuie sur des faits historiques
précis : la conquéte du Neépal au xvine siécle par Prithivi
Narayan Shah, roi de Gorkha, et l’édification d’un Etat
national au début du xixe siécle sous I’égide d’une dynastie
hindoue. Ces événements entrainérent une hindouisation,
ou pour mieux dire une népalisation, des diverses popula-
tions du pays et une recomposition totale du paysage ethnique
et social. La naissance d’un tel Etat centralisé balaya notam-
ment les structures politiques traditionnelles basées sur de
petites chefferies. On peut penser que les prétres claniques
des zones tribales perdirent petit a petit leurs attributs
symboliques et dans certains cas disparurent. Cette expli-
cation repose implicitement sur l'idée que la bipolarisation
des spécialistes religieux correspond a un fait trés ancien
parmi les populations tibéto-birmanes des collines népa-
laises : autant que le chamane, le prétre clanique et le culte
des ancétres appartiendraicnt a la protohistoire des religions
himalayennes. C’est ce que défend, entre autres, Allen (19765,
H526) quand il écrit : « Le culte des ancétres est devenu de

23. Les chamanes kham magar ne sont-ils pas les seuls & porter des pantalons
(y compris les chamanesses) ? Tous les autres chamanes népalais portent une
jupe. Précisons que certains clans kham magar affirment venir originellement de
régions sibériennes (Oppitz, 1983, 200).
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plus en plus périphérique a mesure que la société des castes
x'est infiltrée dans les villages tribaux autrefois segmentés sur
la base du territoire, que les relations temporaires et contrac-
tuelles ont supplanté les liens héréditaires, et que la langue
nationale s’est imposée au détriment des langues locales. »
(e dont les prétres hindous et bouddhistes ont bénéficié,
les chamanes ont pu eux aussi en tirer parti. Cependant,
on s’explique mal, dans cette hypotheése, pourquoi la « népa-
lisation » aurait eu aux xvine-xixe siécles des effets si pro-
noncés dans une région reculée comme celle des Kham
Magar, alors que son impact fut moindre chez les Magar
du Sud el les Gurung pourtant plus proches des centres
hindous et davantage en contact avec les populations d’origine
indienne. Force est de constater que des facteurs endogénes,
dont on ne peut guére reconstituer 'enchainement en 1’état
actuel des recherches, jouérent un réle déterminant.

La premiére hypotheése insiste, elle, sur les difficultés
d’accés du pays kham magar, difficultés qui auraient permis
a cette région de rester a l'écart des royaumes hindous de
I'ouest. Soyons clair : un tel isolement est illusoire. Il suffit
de considérer la terminologie de parenté et la mythologie
khain magar, plus imprégnées de termes népali que celles
des Gurung et des Tamang, pour s’en convaincre. Pourtant,
cetle exphlication allernative peut aussi se prévaloir d’une
dimension historique que personne ne s’est avisé jusqu’a
présent de mettre en lumiére. Reéflexion faite, la « népali-
sation » dont le pays tirc sa physionomie actuelle s’est effec-
Ltuée de deux maniéres différentes : elle a été beaucoup plus
violente et répressive a I'est qu’a l'ouest. Les tribus orien-
tales telles les Limbu et les Rai ont lutté pied a pied contre
les armées indo-népalaises de Prithivi Narayan Shah venues
de l'ouest. Elles furent réduites militairement et intégrées
de force, sans contrepartie, a 'Etat naissant. Cette défaite
s'accompagna d’une pénétration en profondeur de leur ter-
ritoire par des populations hindoues étrangéres qui impo-
serent leur culture et accaparérent les meilleures terres. lLes
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tribus de 'ouest, Gurung et Magar, ¢n revanche, ne connurent
pas ce traumatisme. Elles nouérent dés le début une alliance
avec le pouvolr Gorkha, s’engageant méme comme merce-
naires dans leurs troupes. En retour, les Gurung et les Magar
bénéficierent de nombreux avantages et purent négocier
leur intégration. On peut par conséquent estimer que la
conquéte Shah a ébranlé de maniére beaucoup plus radicale
les structures claniques anciennes des tribus orientales que
celles des tribus de Vouest. Une telle reconstitution laisse
dans 'ombre de nombreuses questions, notamment celle du
prétre clanique, mais elle aide a mieux cerner la permanence
d’un chamanisme treés archaique en pays magar.

Elle permet également d’expliquer les aspects sauvages,
paroxystiques du chamane limbu. Chez ces derniers en cffet,
les enfants qui présentent des signes de vocation chamanique
sont possédés non par des ancétres, mais par des esprits malé-
fiques et terrifiants, tels ces esprits de la forét ban jhikri.
La crise initiatique de ces jeunes gens prend unc forme d’unc
violence extréme et les soustrait momentanément aux régles
sociales : la personne s’enfuit dans la forét voisine, vit comme
un animal, reste prostrée, esprit ravi, dans un état de
stupeur hébétée (Sagant, 1976). (Cest, dit-on, ban jhikri qui
les a saisis et attirés dans les bois avec les battements de
son tambour magique. Pour sorlir de cet état cataleptique
et devenir un chamane accompli, une procédure d’identi-
fication et d’apprentissage doil étre envisagée sous la direc-
tion d’un guru, comme chez les Kham Magar. Mais parfois
IPapprentissage avec un maitre chamane s’avére superféta-
toire : le néophyte recoit directement son savoir des esprits
surnaturels qui le possédent. Ces chamanes, appelés mule,
sont renommeés pour étre plus puissants que les autres.
LLes signes de la vocation apparaissent chez cux trés tét,
dés la prime c¢nfance (position du cordon ombilical par
exemple), et déterminent rapidement un comportement asocial
(ibid., 1976).

Ne peut-on voir dans ces traits imprévisibles des chamanes
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limbu le signe d’une désagrégation des structures socio-
pohitiques traditionnelles ? Ces intercesseurs dont la pratique
religieuse évolue vers des formes de possession et qui exercent
en dehors des instances légitimes du groupe ne se seraient-ils
pas marginalisés progressivement par suite d’une « népali-
sation » forcée ct de Vincorporation du Népal oriental a une
formation étatique centralisée ? De fait, tout semble indiquer
que le chamanisme fut rejeté a la périphéric et se colora de
valeurs féminines dans une trés grande partie du Népal,
notamment & Pest, alors qu’il resta central et attaché aux
valeurs agnatiques chez les Magar. D’autres facteurs, telle 1a
pénétration d’une religion dominante a tradition écrite comme
le lamaisme (absente chez les Kham Magar), jouérent pro-
bablement l¢ méme réle chez les Tamang et les Gurung selon
un mécanisme déja décrit en Sibérie (Hamayon, 1982). D’étres
polyvalents au départ, les chamanes se seraient en somme
progressivement spécialisés dans la face noclurne ¢t féminine
de Vunivers, se chargeant d’une altérité fonciére par rapport
a leur vocation premieére.

Conclusion

Ainst donc la dichotomte centre prétres claniques el cha-
manes choisie icl comme fil directeur serait 'aboutissement
d’un long processus impulsé par 'édification d’un puissant.
Etat national. La géographic du chamanisme au Népal, avec
ce contraste st prononcé entre les cthnies de 'ouest, comme
les Magar et celles de Pest comme les Limbu et les Rai,
traduirait des phénomeénes historiques. (Vest la raison pour
laquelle on peut repérer parmi les populations de Pest et du
centre de nombreuses interférences entre les deux grandes
calégories de représentations, liées Pune a la parenté agna-
tique, lautre a la parenté utérine. Chez les Tamang par
exewmple, qui occupent & bien des égards une position
médiane entre les deux poles magar et rai-limbu, les dicux
du =ol, apparentés au prétre lambu, po=sédent cux aussi une
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composante féminine et sont linaginés comme un couple.
Inversement, le chamane, quel qu’il soit, est d’une certaine
maniere toujours associé aux valeurs de la masculinité et
de I’agnation. Les Tamang en font le fils d’un ancétre mort,
méme si le bompo peut difficilement rivaliser avec le prétre
clanique en matiére d’ancestralité. Lorsque les deux types
de prétres coexistent, il y a d’ailleurs souvent cumul des fonc-
tions sacerdotales dans la méme personne. Le prétre clanique
entre parfois en transe et part, comme le chamane, a la
recherche des dmes égarées. Ne perdons pas de vue également
gue le chamane soigne autant les hommes que les femmes et
que, méme chez les Kham Magar, il peut étre choisi dans
certains cas en ligne utérine.

Quoique bien réels et fonctionnellement opératoires, les
deux pobles ne sont donc pas totalement séparés. Ils com-
prennent toute une série de configurations intermeédiaires
entre lesquelles on pourrait répartir les sociétés des collines
népalaises sclon leurs caractéristiques propres. De quelque
c6té qu’on les envisage, la parenté de l'os et celle de la chair
sonl souvent 1mbriquées et admettent des points de contact.
Le chamane notamment brouille les frontiéres : il concentre
en lul les attributs des deux sexes, ceux des morts et des
vivants. Toutes les lignes de partage se dissolvent dans la
sphére qui est de son ressort. (Cest que, comme ailleurs, la
pensée religieuse de ces populations traditionnelles procede
plus par médiations que par oppositions bien tranchées. Le
sacré ne se définit-il pas comme le lieu de toutes les ambi-
guités, de toutes les métamorphoses du méme et de 'autre ?

Evoquons en guise de conclusion un dernier rapproche-
ment. On a & maintes reprises établi un lien entre le chamane
el la chasse. Dans ses rituels, le chamane piége les démons,
ruse avece les esprits, traque I’'ame des morts a la fagon d’un
chasseur poursuivant son gibier dans des territoires aussi
inconnus que dangereux. On sail par ailleurs que le chama-
nisme le plus « pur » est né dans des sociétés ou les activités
cynégétiques (centrées sur la chair et le sang) jouent un réle
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important. Mais on n’a gueére attiré I’attention sur le lien tout
aussi fort qui existe entre le prétre clanique et le pastoralisme.
Au cours des cérémonies claniques, le lambu tamang retrace
I'itinéraire suivi par ses ancétres pour venir s’installer dans
le village actuel. Or, bien qu’elle déborde du terroir propre-
ment dit, cette liste recoupe les licux-dits étagés selon l'alti-
tude par lesquels passent les éleveurs quand ils montent en
estive ou redescendent au village avec leurs troupeaux. Il
est certes difficile d’établir une relation directe entre ces
deux ordres de fait, mais la convergence s’impose?t. Les
fonctions symboliques du chamane et du prétre clanique
s’enracinent en fait fermement dans les modes de vie écono-
miques. Comme I’a suggéré R. Hamayon (1989, 64-65) 4 propos
de I’Asie septentrionale, la vie de chasse et le pastoralisme
relevent de deux logiques différentes : dans le premier cas
domine une « logique de 'alliance » (sous forme de 'aide de
I’allié rabatteur et du partage du gibier), dans le second prime
une « logique de la filiation » basée sur 'utilisation ¢t la trans-
mission entre soi des troupeaux et des droits de paturages.
Malgré de nombreux glissements et transformations, que
peuvent expliquer ¢a et la les évolutions historiques, 'oppo-
sition entre ancétres claniques et esprits féminins occupe par
conséquent, unc place fondamentale tant dans les systémes
d’idées que dans les activités quotidienncs des populations
himalayennes. Elle s’inscrit dans un espace bipolaire, tendu
entre filiation et alliance, entre élevage et chasse, a 'intéricur
duquel évolue la pensée symbolique.

24. A propos des Kham Magar, M. Oppitz (1983, 212; remurque (en s'en
¢tonnantj que le chamane est tenu a I’écart des rites de passage dans lesquels
cette dimension itinérante du pastoralisme intervient. Notons cependant que
le chamane tamang récite lui aussi, lors de son voyage a la recherche des Ames,
une série de noms de lieux qui inclut Ui-Same (Samye) au Tibet, le lieu d’origine
mythique de ce groupe ethnique.
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