Quelques formes du chamanisme Toba
Pablo G. WRIGHT

L'institution du chamanisme dans I’ethnie Toba
(famille linguistique Guaycurd) n'a pas encore
été abordée systématiquement, en tenant compte
en profondeur de sa complexité propre. Cette
contribution a pour but de synthétiser quelques-
uns des aspects de ce phénoméne, a partir de
données obtenues lors de trois expériences de
terrain réalisées dans les années 1979, 1981 et
1982, & I'endroit appelé Colonia Aborigen de
Misién Tacaaglé, province de Formosa, Répu-
blique Argentine. La vivent environ 350 gom (nom
indigéne des Toba) qui appartiennent a la partia-
litt dénommée tagejsek ou taksek, littéralement
«gens» ou «groupe de I'est» '. Nous présenterons
nos informations de terrain accompagnées d‘un
matériel bibliographique, afin d‘élargir I'éventail
descriptif dont nous disposons.

Les renseignements ethnographiques de terrain
ont été obtenus par des enquétes auprés d’infor-
mateurs qualifiés et par observation directe, sui-
vant les régles générales proposées par Bérmida
(1976) pour une herméneutique des cultures
aborigenes.

Nous citerons d'abord quelques faits se réfé-
rant aux pi’ogonaq (chamans), aux classes et aux
formes d’obtention du pouvoir. Nous analyserons
brievement le rdle que remplit la théophanie
nowet dans I'attribution du pouvoir aux chamans.
Nous signalerons quelques modalités d’obtention
de la condition de chaman et I'importance que
revét la possession des /tawa, c’est-a-dire «esprits
auxiliaires». Nous décrirons aussi les luttes des
chamans pour s'approprier les «esprits auxiliaires»
et fournirons quelques renseignements sur les
composantes de I'ame.

Nous ferons ensuite des remarques sur la
notion de maladie, sur la thérapeutique des cha-
mans et sur les maladies d’origine apparemment
non chamanique. Nous donnerons les renseigne-
ments que nous possédons au sujet de la nawoga,
«contagion» qui se manifeste en des moments
déterminés de la vie. Finalement, nous évoque-
rons les gonaganagae, individus qui détiennent le
pouvoir de nuire a leur prochain.

Le mot Toba qui désigne le chaman est pi'o-
gonaq. Son étymologie, selon Miller, pourrait
remonter a la racine — pigogq, c’est-a-dire «sucer,
une activité caractéristique du chaman (1979:31).

' Pour une explication de l'usage de ce terme, voir
Braunstein (1981: Introduction). Les termes indigénes ont
été transcrits en accord avec la notation phonétique de
Braunstein (1981:11).
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Cependant, dans |'ceuvre de Reyburn, le chaman
est désigné par le nom de «cantador» (chanteur),
mais, curieusement, cet auteur ne mentionne pas
le terme indigéne correspondant. Dans les diffé-
rentes partialités Toba, on observe des variantes
linguistiques dans de nombreux mots: c’est ainsi
qu'a Tacaaglé pi'ogonaq devient parfois ki’ogonaq.

Les auteurs mentionnent différentes classes de
chaman. Loewen par exemple, en signale trois:
«the first was the pi‘oxonag or the doctor who
had learned to heal. Next the natannaxanag was
the healer who is called «curandero» in Spanish.
(...) Most potent, howewer, was the napin-
shaxaic, who had the power of spirits. This kind
of shaman could harm or heal...» (1965: 252).
Miller est d'accord avec Loewen pour les deux
premiéres catégories, mais il donne comme troi-
siéme les enaxanaxai, «sorciersy qui ne font que
du mal (1979: 31) 2. Dans I'état actuel de nos
recherches chez les Toba de Tacaaglé, I'existence
de ces trois catégories reste & confirmer.

Nowet est la théophanie qui est a I'origine du
halojk, pouvoir que possédent les chamans. Plu-
sieurs auteurs dont Loewen (1965), Cordeu
(1969-70). Tomasini-Braunstein (1975), Miller
(1979) et Wright (sous presse et 1981) en ont
parlé. Loewen comme Miller I'écrivent no’ouet, ce
qui correspond aux dialectes Toba de la province
du Chaco. Le premier affirme que «no’ouet is the
owner of an area» (1962: 253), tandis que le
second le présente comme un puissant person-
nage sylvestre (1979: 38); mais tous deux sou-
lignent le rapport existant entre no’ouet et les
chamans.

Les réflexions de Tomasini-Braunstein sont
plus en accord avec nos renseignements: nowet
«est une théophanie ambivalente qui peut agir
tantdt d'une maniére positive tantdt d’'une maniére
négative. Elle est positive lors de I'initiation du
chaman (...). Elle est négative quand elle cause
maladie et mort. Les chamans et certains é&tres
mythiques, tels que les «maitresy des espéces
animales, sont ou ont du nowet, du fait qu'ils
participent de son type de pouvoiry (1975: 108).
Bien que Cordeu ait réalisé ses travaux dans la
communauté de Miraflores de la province du
Chaco, ses conclusions au sujet de nowet sont
semblables aux notres, et d'une certaine maniére

2 La notation phonétique utilisée par Loewen (1965) et
Miller (1979) est clairement explicitée dans le «Vocabu-
lario Toba» de Buckwalter (1980).
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Maison familiale typique, /ma, des Toba d'aujourd’hui, construite au moyen de troncs de palmier, de boue et

de paille. C'est 12 que vit la famille nucléaire. Habituellement congu d’un seul tenant, I'espace y est parfois cloisonné
pour ménager un local employé comme cuisine ou dépot. Sauf lorsqu’il fait mauvais temps, la vie s’organise hors de la
maison, sous I'auvent ou en un endroit ombragé. La tradition veut que les maisons se regroupent selon les liens de parenté

élargie et il se forme ainsi des ensembles habités plus ou moins éloignés les uns des autres. Photo de l'auteur, 1982.

a celles de Tomasini-Braunstein: nowet est «en
définitive le réceptacle et la mesure de la relation
avec le numen; une déité, mais aussi le paradigme
du puissant. De |3, la multiplicité des caractéres
assumés par les entités et les expressions sacrées
englobées sous ce nomy (1969-70: 85). De méme,
3 la différence de Loewen et de Miller, on obser-
vera que parmi les Toba de Tacaaglé, le sens de
nowet ne se restreint pas a celui d'un «maitre»
d’'une région (en fait, tous les «maitres» des diffé-
rentes régions et des especes qui y habitent sont
nowet), mais qu’il est aussi le «paradigme du
puissanty. Dans le cosmos toba, tout pouvoir se
rapporte d'une maniére ou d’'une autre a nowet.
Ainsi, l'identification entre pi‘'ogonaq et nowet,
termes qu'un méme informateur peut employer
indifféremment dans la conversation, est fré-
quente 3.

Il existe plusieurs maniéres pour un individu
d’accéder 3 la condition de chaman. En voici
quelques-unes:

1. Par transmission, de pére a fils ou de grand-
pére a petit-fils, du pouvoir halojk ou d'une partie

3 Chez les Toba de Tacaaglé, nowet semble avoir la
connotation de «démoniaque», dans le sens de «non-
humain», d’'«autre». Nowet est toujours /jja («un autre»)

de celui-ci au moyen de la salive. Quand I’'enfant
est encore petit, le pére lui met de sa salive dans
la bouche, croyant ainsi lui «transmettre» le pou-
voir; quand I'enfant grandira, son halojk se déve-
loppera, et il pourra étre chaman. Loewen (1965:
252), Cordeu (1969-70: 98) et Miller (1979: 31)
présentent des cas plus ou moins semblables.

2. Par le contact en forét avec nowet. Reyburn
remarque que les futurs chamans pénétrent fré-
quemment dans la forét pour entrer en rapport
avec les esprits (1954: 38). Dans ce milieu pro-
pice, les hommes rencontrent des «daimones (...)
percus comme des figures anthropomorphes, mais
avec divers attributs animaux, ou parfois comme
des animaux, mais avec de nombreux éléments
symbolisant leur double nature, ou encore comme
des arbres ou des plantes» (Pagés Larraya, 1982).
Chez les Toba, les nowet excercent dans diffé-
rentes régions: on peut donc également les voir
dans les palmeraies, dans les champs nenaga,
dans les marais gajim, ou dans les innombrables
lagunes et riviéres de la région du Chaco. Nowet
se manifeste et offre son pouvoir qui peut étre

quand on l'applique 3 des personnes qui ont une morpho-
logie humaine, mais qui n’étant pas humaines, sont sus-
pectées d’'étre nowet.
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Fig. 2.
d’'un malade gravement atteint par I'action d'un chaman d'une communauté voisine. Combiné avec la technique de la
succion, le souffle a pouvoird’extraire du corps du patient les agents pernicieux, causes de la maladie. Photo de'auteur, 1982.

recu dans son entier ou en partie. Rares sont les
individus qui acceptent la totalité du pouvoir
offert, chacun n’étant pas préparé a en posséder
autant.

3. A la faveur du sommeil cogon ou de visions
logok. Wright (1981) s’est étendu particuliére-
ment sur ce sujet et Miller (1979) mentionne
I'acquisition du pouvoir au moyen du sommeil.
On peut trouver chez Heredia (1978) quelques
renseignements sur I'expérience onirique chez
les Toba.

4. Par la maitrise d’'une maladie, ce qui a pour
conséquence |'acquisition de son pouvoir. C'est
ce qui arrive lorsque quelqu’un guérit sans avoir
eu recours a un chaman.

La transmission de pouvoir halojk aux hommes
se concrétise toujours par la possession de /tawa
(littéralement «son camarade»), c’est-a-dire d’es-
prits auxiliaires grace auxquels le chaman peut
agir. Dans de nombreux cas, comme l'ont sou-
ligné Tomasini—Braunstein (1975), les taiches
qu'accomplit le chaman ne sont pas curatives,
mais au contraire causes de maladie pour ses
congéneres. Cela est possible parce que le pou-
voir transmis par nowet est ambivalent. Ainsi pour
obtenir un gibier abondant, on peut faire appel 2
un chaman qui, du fait de sa relation avec les

4 Vuoto, L. (1981) et Vuoto, P. (1981) mentionnent des

Usage de la thérapeutique traditionnelle par le souffle, ici lors d’'une séance collective de guérison dans la maison

«maitres des animaux» peut leur demander d’en-
voyer des proies aux chasseurs. Les relations du
chaman avec les «maitres des animaux» sont
possibles parce que ceux-ci sont nowet, et que
de nombreux chamans possédent de leur pouvoir.
Le pouvoir d’autres nowet permet d'étre habile
a la danse-crapaud nmij’, ou encore de jouer avec
maitrise des instruments de musique tels que le
violon monocorde mwike, la flite de roseau nas-
Jere ou la harpe toropa.

Divers auteurs dont Reyburn ont signalé que
la quéte d'esprits auxiliaires était une démarche
centrale du chamanisme Toba (1954: 38-39). De
son c6té, Métraux écrit que «... le chaman a 4 son
service un esprit familier qui réalise en sa faveur
toutes les taches difficiles et qui le renseigne sur
tous les faits secrets ou futursy (1954: 304). Le
nombre d’esprits auxiliaires possédés par un cha-
man indique la mesure de son pouvoir. A ce propos,
Cordeu cite le cas d’un chaman, le cacique Soria,
«qui assurait &tre en rapport avec pas moins de
huit camarades» (1960-70: 304). Toutefois I'im-
portant n'est pas seulement le nombre mais aussi
la qualité des esprits auxiliaires car il en existe
de plus puissants que d‘autres comme par
exemple araganaq, la vipére, ou pitet, le «roi» ou
«peére» des os 4.

especes animales et végétales remplissant les fonctions
de /tawa.
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Vieille femme chamane, pi’ogonagae, guérissant un malade lors d‘une cérémonie du culte pentecotiste. Chez

les Toba, nombreux sont les chamans réputés qui se rendent a ces réunions et participent activement au rituel de guérison.
A noter que les fidéles prient pour aider & I'amélioration du malade et que plusieurs d’entre eux portent des bibles, serrées
dans de petites poches suspendues en bandouliére, auxquelles ils attribuent un pouvoir curatif. Photo de I'auteur, 1982.

La possession des esprits auxiliaires n’est pas
permanente, les chamans s'engageant dans des
luttes impitoyables pour se les approprier. Ces
luttes dites fiigena ont lieu d’'habitude pendant la
nuit, quand le /k’/, I'une des composantes spiri-
tuelles du chaman (littéralement «son image») se
met 3 «marchery et va a la rencontre des /K’
d'autres chamans. A ce propos, Ducci indique
que les Toba de Tacaaglé croyaient «a I'existence
de I'ame humaine qu’ils appellent nquihi. Celle-ci,
d'aprés eux, voyage et se laisse parfois voir, ter-
rifiant les gens et les empéchant de dormir tran-
quillement» (1904 : 12). Karsten signale que |'dme
se détache du corps pendant le sommeil ou la
mort (1932: 120 et 189); Métraux rapporte que
les Toba expliquent le phénoméne du sommeil en
disant que I'ame se détache momentanément du
corps (1937: 187), et Loewen identifie le nqui’i
avec I'ame (1965: 253). Chez tous ces auteurs
apparait donc l'idée que lI'dame se sépare du
corps pendant le sommeil. Bien que nous n‘ayons
pas étudié de maniére exhaustive la notion de
personne chez les Toba, nous pouvons cependant
affirmer qu’il n'existe pas «une ame» mais une
série de composantes spirituelles qui faconnent
Iintégrité de la personne, en particulier le /k'j

mentionné plus haut et le /pagal, «son ombren.
La conception dualiste corps-ame de notre culture
occidentale est donc absente.

Miller identifie le /qui’i avec I'dme du chaman
qui peut «quelquefois entrer en lutte avec celle
d'un autre chaman, la bataille pouvant étre mor-
telle» (1979: 40). D’aprés nos informations, les
affrontements peuvent se dérouler entre les /k'i
des chamans eux-mémes ou aussi entre leurs
esprits auxiliaires comme s'ils formaient «des
armées». Dans ce dernier cas, celui qui posséde
les esprits les plus puissants sera assuré de la
victoire, s’appropriant par |a méme ceux de I'adver-
saire. Loewen explique les moyens employés pour
y parvenir: «the battleground was always some
innocent tribesman whom one shaman was trying
to kill and the other trying to cure. The winner
gained the power of the loser and the loser corre-
spondingly was weakened» (1965: 254-255). Cet
auteur signale encore le cas, trés comparable a
nos propres informations, de quatre chamans
ayant réuni leurs forces pour «vider» et «détruire»
un chaman ennemi (1965: 255).

La perte d'esprits auxiliaires dans la lutte
entraine donc fréquemment une sensible diminu-
tion du pouvoir des chamans. Plus d’un a trouvé
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Lors d’'une cérémonie du culte pentecdtiste, «croyant» Toba dansant autour d’un «frére» malade qu'il s'applique

a guérir au moyen des techniques curatives traditionnelles, c’est-a-dire par le souffle et la succion. Dans ces cultes syncré-
tiques, le rituel thérapeutique fait largement appel & la danse, au chant, aux hymnes du répertoire pentecotiste, ainsi
qu’a divers instruments de musigue tels que guitare et bombo. |l arrive fréquemment que, au son de ces rythmes, une

partie de I'assistance entre en extase. Photo de 'auteur, 1982.

la mort du fait de la fuite subite de ses esprits
auxiliaires, le laissant ainsi sans protection et a la
merci de nouvelles attaques.

Quant aux causes de la maladie, Reyburn
affirme: «diseases are not caused by microscopic
organisms but by leaving organisms which are
human. That is, all sickness is caused by intrusion
in which another person is directly to blame. The
only way the source of the sickness may be
removed is to withdraw the intruded objects»
(1954: 39-40). Loewen (1965) et Miller (1979)
considerent également la maladie comme un
" «objet» qui doit étre extrait par le chaman. En plus
de cette conception matérielle, les Toba pensent
que la maladie est toujours intentionnelle, c’est-
a-dire qu'il existe nécessairement quelqu’un qui
I'a provoquée. Son origine ne reléve jamais de
causes naturelles mais toujours de l'‘action de
quelque chaman ou autre gonaganagae, figures
dont nous parlerons plus loin.

L'action thérapeutique des chamans procéde
par l'identification et la lutte contre les agents
qui ont produit le mal, ce qui est possible avec
I'aide des esprits auxiliaires. En général, la thé-
rapie combine trois techniques: le chant, le
souffle et la succion. Pour appeler son esprit
auxiliaire, le chaman chante et agite le plus sou-

vent un hochet fait d'une calebasse, le tegete.
A cet appel, I'esprit auxiliaire s’approche de son
«associé» qui I'informe de la maladie qu’ils doi-
vent guérir. Le dialogue s'établit au moyen du
chant, inintelligible pour I'auditoire, ou de I'extase
dans laquelle peut se plonger le chaman. Une
fois identifiés le ou les agents nuisibles — ce sont
généralement les esprits auxiliaires envoyés par
les chamans ennemis — on les extrait du corps de
la victime.

Les chamans ont I’'habitude de présenter dans
la paume de leur main les agents nuisibles qu’ils
ont extraits, pour démontrer I'évidence de la
maladie et leur aptitude a la soigner: il s'agit
de brindilles, de petites pierres, de petits vers ou
autres objets. Cela fait, le chaman peut agir de
deux maniéres: ou bien il jette ces éléments
assez loin pour qu’ils ne reviennent plus, ou bien
il les introduit dans sa bouche pour accroitre son
pouvoir, mettant ainsi a son service ces mémes
esprits qu’il vient de vaincre. On trouve sur la
thérapeutique chamanique des renseignements a
peu prés similaires chez Métraux (1944 : 297-298
et 305; 1967: 125), Reyburn (1954: 39-40),
Loewen (1965: 252-257), Miller (1979: 31-40)
et Wright (sous presse). Dans tous les cas de
guérison l'esprit auxiliaire exige rétribution: le
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chaman peut ainsi recevoir des vétements ou
autres objets appréciés. Lors des cures, les cha-
mans mettent donc publiquement leur pouvoir
a lI'épreuve.

En plus des maux causés par les chamans,
Loewen cite deux autres types de maladie recon-
nus par les Toba: «sickness and loss of power due
to the violation of menstrual taboos and sickness
that comes of its own accord or at least is not
caused by any known agent (...). This includes
what we might call «illness from natural causesy,
usually by invasion of the body spirits who came
unsent by a shaman, entirely of their own accord».
Ces étres sont fréquemment les esprits des morts,
et la guérison correspondante est réalisée a l'aide
d'un chaman qui les presse d’abandonner le
corps du malade (1965: 258-259).

A Tacaaglé, nous avons observé a plusieurs
reprises des cas du premier type signalé par Loe-
wen. Les Toba parlent fréquemment de nawoga,
c’est-a-dire de «contagiony» quand certains carac-
téres morphologiques ou éthologiques propres
aux animaux ou aux végétaux se transmettent 3
des personnes qui ont violé un tabou alimentaire
déterminé. Comme chéatiment a I'ingestion, ou au
simple contact d'une espéce défendue, I'individu
ou ses familiers en acquerront quelque trait
particulier. La traduction exacte du terme nawoga,
selon Buckwalter (1980: 159) ol il apparait sous
la forme nauoga, est «lui fait du mal». Selon nos
informateurs, ce vocable serait mieux traduit par
«il contagionne» ou «contagion»; chez L. Vuoto,
(1981:119), il apparait sous la forme /ewogae,
mot qui a la méme racine que nawoga, mais qui
differe par le préfixe et le genre, I'idée restant
cependant similaire.

Si par exemple un homme péche un poisson
surubi, cermek, et qu'on le consomme en sa
demeure alors que sa femme est enceinte, I'enfant
naitra «overito» (tacheté), c’est-a-dire que sa peau
sera marquée de taches identiques a celles du
surubi. Comme nous I'avons déja dit, cette «conta-
gion» se produit en des circonstances déterminées:
en particulier lors de la grossesse, le couple devant
alors s’abstenir de consommer les espéces «conta-
gieuses» ou encore en période de deuil.

De fait, nous pouvons affirmer que pour les
Toba la nawoga est une maladie liée aux moments
critiques du cycle vital et donc susceptible d’étre
guérie par un chaman. Ce dernier s’attachera avec
I'aide de ses esprits auxiliaires & identifier et 3
convaincre le «maitre» de I'espéce contagieuse a
s'éloigner de sa victime. Parfois, la contagion
nawoga apparait liée au choix du nom d'un
enfant. Dans ce cas, le chaman peut recommander

5 Pour les Toba, le crapaud comme la vipére sont
détenteurs d'une grande puissance maléfique. lls disent
qu’il n'y a presque personne qui puisse neutraliser leur
pouvoir par un mal contraire.
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I'imposition d'un nom en rapport avec I'agent qui
a produit la maladie. Ainsi, il est commun de
trouver des Toba portant divers noms /enagat qui
rappellent d'anciennes «contagionsy (voir Vuoto,
L., 1981 ; et Wright).

Nous avons vu que les chamans ont des pou-
voirs qui peuvent étre ambivalents. Parmi les Toba
de Tacaaglé, il existe ainsi des spécialistes du
mal; la plupart d’entre eux sont des femmes, et
on leur donne le nom de gonaganagae. Ce mot
dérive de la racine gona, que l'on traduit par
«attraper» ou «prendrey. Il évoque la maniére
d’‘agir: utilisant ongles, poils, morceaux de véte-
ments ou urine, ces femmes préparent des
paquets, les naqonaganagaki, qui ont un haut
pouvoir maléfique. Il peut aussi se faire que le
paquet n'inclue aucun objet appartenant a la vic-
time. C’est ainsi qu’'on nous a rapporté le cas
d'une personne qui fit du «mal» & une autre en
préparant un petit paquet contenant des oeufs
d’oiseaux et des parties de crapaud et de vipére 5.

La plupart des gonaganagae sont des femmes.
Il existe cependant des hommes qui possédent
ce pouvoir; leur nom est gonaganagafk. Les
qonaganagae peuvent apparemment recevoir leur
pouvoir de deux maniéres: par transmission matri-
linéaire, de mere a fille ou de grand-mére a
petite-fille, ou par théophanie, cettederniére moda-
lité interdisant toute possibilité de guérison. Dans
le cas des hommes, le pouvoir se délégue par
voie patrilinéaire.

Qonagdanagae et gonaganagajk ont été tra-
duits par «sorciérey, «sorcier», mais la connotation
de ces termes tend a en fausser la compréhension.
Aussi avons-nous préféré les laisser en langue
indigéne 6. Miller reléve le fait que chez les Toba
de la province du Chaco, le groupe Tacshic fait
une distinction entre conaxanaxai et enaxanaxai,
la premiére appellation désignant la personne &
I'origine du mal, la seconde celle qui venge le
mal par un autre mal et vise & détruire le premier
«sorcier (1979: 42).

De nombreux aspects du phénoméne des gona-
gdanagdae restent 2 éclairer, en particulier les moda-
lités d’'acquisition de leur pouvoir, les caractéris-
tiques des théophanies impliquées, les techniques
du «contradano» (vengeance d'un mal par un
autre mal), la nature des individus chargés de les
appliquer. Cependant, sur le terrain, ces sujets
sont difficiles a aborder du fait de la crainte qu’ils
inspirent aux Toba. Toutefois relevons que I'ana-
lyse d’ldoyaga Molina (1968-79) portant sur la
«sorciérey» chez les Pilag4, groupe de méme filia-
tion linguistique que les Toba, pourrait jeter les
bases d’une approche sérieuse de ce phénoméne.

8 Buckwalter (1980) traduit les vocables conaxanaxai
et conaxanaxaic par «agarradoray («celle qui saisity) et
«agarrador» («celui qui saisity).
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