




































































L’ayahuasca et son ombre

de ces troubles soutient et renforce, comme on 1’a vu, ’adoption de la croyance
en la possession, soit la représentation selon laquelle la possession consiste en
une sorte de pollution relevant d’un processus évoquant la contamination qui, si
elle n’implique pas nécessairement de modification spectaculaire de 1’identité,
constitue 1’origine de la maladie et du malheur. La dimension spectaculaire
de I’expérience rituelle, qui appelle sa publication discursive au cours des
groupes de parole, n’est en ce sens pas sans rappeler la dynamique du « théatre
de la possession » décrite par Michel de Certeau (1970)?° dans son étude sur
I’affaire des démons de Loudun, ainsi que les mécanismes interactionnels de
« I’apprentissage social » (Bandura 1977)’.

Le motif local de I’infestation, dont nous avons ici dessiné les contours,
recouvre ici un continuum de diverses relations surnaturelles : présence — signa-
1ée par des perceptions ou des hallucinations auditives et visuelles déterminées —,
influence — signée par les cas de faiblesse de la volonté —, et enfin occupation,
détectée par des troubles du controle moteur. Les conséquences de I’infestation
sont en ce sens multiples, I’influence de 1’agent surnaturel étant susceptible de
se révéler a un niveau moteur, émotionnel ou volitionnel. Ces observations nous
¢loignent de la possession religieuse de type €lective, pour nous rapprocher du
modele de I’influence démoniaque tel qu’il est pensé dans la tradition catho-
lique. Si I’intégration d’éléments du catholicisme populaire est une composante
ancienne des chamanismes métis d’Amazonie (Taussig 1987; Gow 1994 ;
Chaumeil 2003), la place centrale accordée ici au motif de la possession démo-
niaque, les fonctions d’exorcisme attribuées a 1’'usage de 1’ayahuasca, ainsi
que I’adossement de ces pratiques a I’institution ecclésiale et a la démonologie
catholique sont tout a fait inédits. Les pratiques de Takiwasi, progressivement
dévolues a I’exorcisme et a I’évangélisation, rapprochent en ce sens aujourd’hui
I’institution des mouvements charismatiques, évangélistes et pentecotistes qui
rencontrent un grand succes en Amérique latine.

Ces innovations témoignent des reconfigurations des pratiques rituelles cen-
trées sur I’'usage de I’ayahuasca (Baud et Ghasarian 2010 ; Losonczy et Mesturini
Cappo 2010, 2011, 2013 ; Langdon et Santana de Rose 2012 ; Langdon 2013 ;
Labate et Cavnar 2014), dont Takiwasi offre un exemple tout a fait original.
Des ¢léments discursifs et pragmatiques empruntés au curanderismo péruvien,
a la biomédecine, a la psychologie clinique et a un catholicisme d’inspiration
charismatique sont ici articulés autour du motif de I’infestation et d’une concep-
tion exorcistique de la cure.

26. De Certeau montre ainsi que tout au long de I’enquéte sur 1’affaire des démons de
Loudun, on exhibe sur scéne les preuves de la possession, ce qui suppose chez les acteurs et
les spectateurs une croyance préalable, que cette démonstration a pour effet de consolider.

27. Les travaux de Bandura ont en effet mis en évidence 1’importance de 1’imitation
des pairs ainsi que I’effet moteur de la présence d’observateurs dans I’apprentissage de
nouveaux comportements.
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Le cas de Takiwasi donne ainsi a voir les recompositions contemporaines
des pratiques labélisées « chamaniques » centrées sur 1’usage de I’ayahuasca
en Amazonie, dont le caractére adaptatif et dialogique n’a de cesse de défier
les catégories analytiques forgées par I’anthropologie. La discipline est en effet
longtemps restée hésitante devant ces phénomenes €émergents, qu’elle a le plus
souvent tent¢ de comprendre par opposition aux chamanismes autochtones, les
désignant parfois sous le terme de « néochamanisme » (Vazeilles 2003). Plus
récemment, ces recompositions ont ét¢ analysées comme 1’avatar contemporain
et mondialisé des échanges interethniques constitutifs du fait chamanique en
Amazonie (Losonczy et Mesturini Cappo 2013).

Alors que certains continuent a défendre I’utilisation du terme de « chama-
nisme » a des fins d’analyse comparative?, d’autres considérent aujourd’hui qu’il
convient d’abandonner ce terme rendu progressivement inopérant par I’extension
inconsidérée de son usage (Rydving 2011). Il ne saurait donc étre question ici
de statuer sur la conformité — ou la non-conformité — des pratiques étudiées a
un « chamanisme » dont les contours semblent aujourd’hui particuliérement
flous et indéfinis. 11 suffira de souligner que le terme (émique) « chamanique »,
ainsi que certaines techniques, substances et logiques relationnelles constitutives
de ce qui a été désigné par 1’anthropologie comme « chamanisme » servent
aujourd’hui de supports privilégiés a d’importantes reconfigurations sociales,
pragmatiques et symboliques en Amazonie péruvienne qui sont illustrées de
manicre particulierement saillante par le cas de Takiwasi.

Conclusion

Au terme de cet article, I’émergence de la possession a Takiwasi apparait
bien comme le fait d’un apprentissage. L’expérience rituelle des participants est
en effet progressivement déterminée par le jeu réverbérant des récits d’expé-
riences successifs, qui I’inscrit progressivement dans le jeu de langage propre
aux pratiques proposées. Les témoignages qui précédent ne sauraient toutefois
étre lus comme le fait de la seule mise en cohérence narrative de 1’expérience

28. Esther Jean Langdon (2013) a ainsi suggéré, a partir de I’observation de 1’évolution
des pratiques chamaniques siona (Colombie) et guarani (Brésil), I’adoption du terme de
« chamanismes contemporains », qu’elle préfére a celui de « néochamanisme ». Ce dernier
terme, outre qu’il est souvent marqué d’une connotation négative par ceux qui 1’utilisent,
tend en effet a essentialiser le chamanisme en le réduisant a une pratique « indigéne » et
« traditionnelle ». Losonczy et Mesturini Cappo proposent pour ces raisons de remplacer
I’opposition chamanisme/néochamanisme par la distinction entre chamanisme vernaculaire,
chamanisme d’interface a dimension régionale et chamanisme globalisé a portée transcul-
turelle, soulignant que « les chamanismes sous toutes leurs formes apparaissent comme des
espaces interstitiels de médiation, centrés sur 1’innovation et I’inventivité des spécialistes
rituels, qui deviennent des passerelles entre groupes, réseaux, logiques de raisonnement et
modes de fonctionnement distincts » (2013, p. 7).
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rituelle. L’implication dans les interactions rituelles et discursives implique en
effet une éducation de I’attention et un apprentissage associatif qui transforme
progressivement les inférences gouvernant 1’appréhension de 1’expérience.
Les participants apprennent de ce fait a repérer les signes de la présence et de
I’identité d’entités culturellement postulées d’abord dans le contexte rituel puis
dans leur vie quotidienne. Les pratiques proposées conditionnent en ce sens
I’¢largissement du réseau relationnel du sujet qui prendra désormais en compte
diverses entités surnaturelles.

Comme on I’a vu, I’expérience rituelle constitue un patron qui préside ensuite
a la stabilisation dans des cadres de pensée et d’action des inférences qui
président a I’interprétation de I’expérience quotidienne. La participation aux
pratiques proposées consacre en ce sens 1’instauration d’un « monde » commun
(Descola 2014) et d’un collectif dont les membres sont caractérisés par le
partage de ces inférences.

Cette opération implique par ailleurs une recomposition de la relation que
les impétrants entretiennent avec leur propre identité. Ces derniers sont ainsi
conduits a se considérer comme des sujets perméables et pluriels, traversés par
des étres a qui ils imputent désormais certaines de leurs perceptions, désirs ou
états mentaux. A la maniére des rites initiatiques, la participation au dispositif
proposé soutient ainsi, par la transmission d’un savoir et d’un savoir-étre, un
processus de subjectivation assurant la fabrication d’une nouvelle personne
désormais inscrite dans un champ social élargi aux non-humains.

Les anthropologues se sont attachés de longue date a documenter les théories
des composantes de la personne mobilisées dans les diverses sociétés humaines.
Les « infrastructures de I’esprit » (Lurhmann 2017) qu’elles mettent en jeu
conditionnent I’instauration d’un rapport a I’identité et a I’altérité qui détermine
les frontiéres de la subjectivité®. L’¢tude des ressorts de 1’apprentissage de la
possession a Takiwasi aura mis en évidence le caractere hautement plastique de ces
frontieres. Loin d’étre données une fois pour toutes, elles apparaissent ici comme
susceptibles d’étre continuellement transformées par les interactions sociales. *

* Manuscrit regu en janvier 2016, accepté pour publication en septembre 2017.

Cet article s’appuie sur une enquéte ethnographique conduite en Amazonie péruvienne
entre 2009 et 2013 grace a I’aide financicre de la Fondation Martine Aublet (musée du
quai Branly), de ’EHESS, du Laboratoire d’anthropologie sociale et de I’ Institut des
Amériques. Le texte a été rédigé au cours d’un séjour post-doctoral au sein de 1'université

29. De récents travaux anthropologiques (Seligman et Kirmayer 2008 ; Luhrmann 2017)
ont ainsi interrogé les variations culturelles des théories de 1’identité et leurs implications
dans I’interprétation de phénomeénes percus en Occident comme pathologiques (troubles
dissociatifs, hallucinations, etc.).

57

neip.info



David Duruis

de Durham financé par la Fondation Fyssen. Que ces institutions, qui ont rendu cette
recherche possible, s’en trouvent ici remerciées. Des versions antérieures de ce texte
ont été présentées au sein du séminaire interne du Laboratoire d’anthropologie sociale,
de I’atelier « nouvelles formes de médiation relationnelles » organisé au Collége de
France par Marika Moisseeff et Michael Houseman, du séminaire « Anthropologie
des communautés hybrides » (Ecole pratique des hautes études, dirigé par Charles
Stépanoff) et du séminaire « Chefs, chamanes et sorciers. Pragmatique des formes de
maitrise amérindiennes » (Ecole pratique des hautes études, dirigé par Andréa-Luz
Gutierrez-Choquevilca). Les développements qui précedent ont grandement bénéficié
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