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Chamanisme et préhistoire

Un feuilleton a épisodes

Sophie A. de Beaune

Mais plutit que dessayer, avec une imagination Jforcément dépassée par ce qu'étaient les fairs,
de broder sur le totémisme hétéroclite des Australiens, des Eskimo, des Bochimans ou des Fuégiens,
ne vaut-il pas mieux recevoir directement du Paléolithique ce qu’il apporte spontanément ?

André Leroi-Gourhan, « Les réves »,
in La France aux temps des mammouths.

Quiconque s'interroge sur la religion et les croyances au paléolithique se
trouve confronté soit a 'absence de documents, soit a leur « opacité séman-
tique » (Eliade 1978 : 25), ce qui soumet les chercheurs 2 un vertige hermé-
neutique auquel ils ne résistent pas toujours. Ainsi, I'art paléolithique, et en
particulier l'art pariétal des grottes, a suscité d’innombrables interprétations
depuis la reconnaissance de son ancienneté, au tout début du xx° siecle (en
1902) : art pour l'art, magie de chasse, culte de la fécondité, rites d’initiation...
Le chamanisme, de par sa localisation géographique traditionnellement sep-
tentrionale, avait de quoi tenter les préhistoriens, les traits de convergence
étant par ailleurs nombreux entre populations sibériennes ou eskimos et paléo-
lithiques. Cependant il n’a constitué, du moins pour la période dominée par
’abbé Breuil, c’est-a-dire de la fin du Xix° si¢cle aux années 40, qu’un filon
interpréeatif relativement sous-exploité, peut-étre a cause du manque de fami-
liarité des préhistoriens avec les travaux sur le chamanisme, publiés pour une
part importante en langue russe (Leroi-Gourhan 1977 : 20). Ce n’est que dans
les années 50-60 que le chamanisme a eu quelque succes, en particulier chez
des auteurs de langue allemande, avant de faire une réapparition remarquée au
cours des derniéres années. Il est donc commode, pour retracer 'histoire des
liens entre chamanisme et préhistoire, de distinguer trois périodes : du début
du siecle aux années 40, les années 50-60, enfin, les toutes derniéres années.
Mais il ne faut pas perdre de vue que ces hypotheses n'ont jamais été les seules
et n'ont d’ailleurs jamais été sur le devant de la sceéne, d’autres étant beaucoup

plus en vogue.

Une version abrégée de ce texte a été présentée a la Quatriéme Conférence internationale sur
le chamanisme intitulée « Le chamanisme: perspectives religieuses et politiques », et organisée par
I'International Society for Shamanic Research, qui s'est tenue du 1¢ au 5 septembre 1997 4 Chantilly
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Fig. |. Les figurations humaines paléolithiques communément considérées comme des sorciers. | a 3,
grotte de Gabillou. 4 4 6, grotte des Trois-Fréres. 7, grotte de Sous-Grand-Lac. 8, grotte de Saint-Cirq-du-
Bugue. 9, Les Espélugues a Lourdes, sur plaquette. 10 a 12, abri Mége 4 Teyjat, sur biton perforé en bois
de renne (d’aprés Alain Roussot 1994 : 120).



’abbé Breuil et la magie de chasse

Linterprétation de l'art paléolithique plus ou moins imposée par 'abbé Breuil
et communément admise pendant plus d’un quart de siecle était d’ordre
magique : les figurations dans les grottes correspondaient a des rituels de magie
de chasse et d’envotitement, conduits par des sorciers revétus de costumes rap-
pelant ceux des chamanes d’Amérique du Nord et de Sibérie (voir, entre autres,
Cartailhac & Breuil 1906 ; Bégouén' 1929, 1939). La découverte de la figura-
tion de plusieurs étres thérianthropes mi-humains mi-animaux (fig. 1), et en par-
ticulier du célebre « sorcier »? ou « Dieu cornu » des Trois-Freres, était a lorigine
de cette interprétation® (fig. 1, n°4). S’ils étaient comparés a des chamanes
contemporains, ces « sorciers » paléolithiques étaient plutdt vus comme les exé-
cutants de rites destinés A assurer 'abondance du gibier et a faciliter la destruc-
tion des animaux dangereux. Ainsi, Breuil, dans la monographie de la grotte
d’Altamira?, évoque les Eskimos, qui, dans leurs gravures « ont fixé quelques
danses shamaniques ol le sorcier gesticule, la téte masquée d’une face animale ».
Comme le chasseur qui se déguise pour mieux approcher le gibier, le sorcier ou
le chamane exécute, masqué, des danses rituelles destinées a faciliter la chasse
(Cartailhac & Breuil 1906 : 164). Henri Bégouén (1929 : 17) patle de « Grand
Sorcier » dont les divers attributs rappellent ceux du « Chamane de Sibérie » .

En 1957, dans un ouvrage général sur la religion préhistorique (paru en 1959
en francais), Edwin Oliver James, qui n’a manifestement pas consulté les auteurs
postérieurs A Breuil et 2 Bégouén, associe encore le personnage des Trois-Freres
au culte de la fécondité et 2 un rituel de magie de la chasse. Il reprend au comte
Bégouén (1929 : 17) le terme Grand Sorcier (Arch-Sorcerer) ou chamane dont le
role est d’encourager la fécondité des especes (James 1959 : 190-191), les deux
termes étant employés I'un pour l'autre sans grand discernement.

A coté de ces étres hybrides indifféremment qualifiés de « sorciers » ou de
« chamanes », on note dés avant cette époque une allusion au chamanisme indé-
pendante des figurations pariétales, puisque sa premiere occurrence est antérieure
a la reconnaissance officielle de 'dge paléolithique des grottes ornées. Dans un
texte paru en 1900, Paul Girod et Elie Massénat rapprochent certains « bitons
percés », appelés alors « bitons de commandement » , des baguettes de tambours

1. Le comte Henri Bégouén avait exposé ses idées sur la question lors du Congrés international d’histoire
des religions qui s'est tenu 2 Paris en 1923, mais finalement son texte n'a pas été publié¢ dans les Actes de
ce congres parus en 1925. Sa communication orale, évoquée a la page 375 des Actes, comportait « un
nombre considérable de figures » et s'intitulait : « Faits nouveaux en faveur de I'origine magique de I'art. »
2. Depuis les premiers préhistoriens, on a coutume d’appeler « sorcier » la silhouertte plus o% moins com-
plete d’'un homme masqué ou bestialisé, mais toujours reconnaissable a ses mains, ses pieds ou son sexe.
Bien qu'évidemment impropre, ce terme, par usage et commodité, a prévalu.

3. C'est en réalité Salomon Reinach qui, en 1903, jeta les bases d’une interprétation magique des figures
paléolithiques. Mais tres vite, si la valeur « magico-religieuse » de 'art des cavernes fut acceptée, les inter-
prétations divergerent entre 'abbé Breuil, le comte H. Bégouén et d'autres. Pour un historique complet
de la premiére moitié du siécle 3 ce propos, voir A. Laming-Emperaire (1962).

4. 11 consacre dans ce trés bel ouvrage une centaine de pages 4 ce qu'il appelle des « paralleles ethnogra-
phiques ». Cette annexe ne figure pas dans la seconde édition parue en anglais et en espagnol en 1935
(Breuil & Obermaier 1935). On peut peut-étre y voir le désintérét ultérieur de Breuil pour cette question.
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des chamanes sibériens. En particulier, ils comparent les bitons en forme de T
aux « baguettes bifides dont les Lapons se servent pour frapper le tambour dans
leurs cérémonies magiques » (1900 : 80 et pl. LXXXIII-LXXXIV). Lidée était
destinée a une grande fortune puisqu’elle sera reprise par Horst Kirchner (1952 :
279-282), Hans Findeisen (1957 : 84-85), S. Giedion (1965: 119-136) et
Mircea Eliade (1978 : 29). Findeisen (1957 : 158) croit avoir prouvé la filiation
entre les batons percés paléolithiques et les baguettes de tambour sibériennes
grice 4 la découverte en 1928 d’une baguette en os dans une tombe datée d’en-
viron 500 av. J.-C., sur I'lle I’Oleny, dans la mer de Barents, ile habitée par des
Lapons : la baguette lui permet d’'interpréter la tombe comme étant celle d’un
chamane, et devient le chainon manquant dont il a besoin. Pourtant, dés 1960,
dans un livre passé trop inapergu, Etienne Patte (1960 : 172) avait observé que
la plupart de ces batons ont en réalité la forme d’un 'Y, seuls quelques-uns ayant
celle d’'un T qui les fait ressembler aux baguettes de tambours lapons. On s'ac-
corde aujourd’hui A penser, apres expérimentation et observation des traces
d’usure, que ces batons ont joué un réle technique, probablement comme redres-
seurs de sagaie ou de baguettes en os ou en bois de renne, du moins pour les spé-
cimens perforés (Peltier 1992 : 22-24). La fonction des batons en T non perforés
n’a pas encore été élucidée. Certains y voient des marteaux (Sovkopljas 1965, cité
in Bosinski 1990 : 159) mais il pourrait aussi s'agir d’ébauches d’outils perforés.
Il est dailleurs possible que les variantes de forme n’aient d’autre raison que le
choix de 'emplacement du baton sur le bois de renne servant de support.

Kirchner et sa postérité

Mais c’est surtout dans les années 50-60 que plusieurs chercheurs ont élaboré
une explication spécifiquement chamanique de I'art préhistorique. Tout d’abord
H. Kirchner (1952 : 272-273) qui rapproche le « sorcier » des Trois-Freres de
certains chamanes sibériens. Il publie une gravure extraite d’un ouvrage publié en
1705 (fig. 2), représentant un chamane toungouze avec ses attributs, bois de cerf,
orcilles d’animal, pieds d’ours et vétement de fourrure (Witsen 1705) ; Cest
encore un rapprochement promis 4 un bel avenir: S. Giedion en 1965, John
Halifax en 1982 publieront eux aussi la méme gravure et le méme «sor-
cier » (Giedion 1965 : 373-376 ; Halifax 1982 : 82). Récemment, Jean Clottes
et David Lewis-Williams (1996 : 11) ont republié cette gravure. Semblablement,
H. Findeisen (1957 : 84-85) rapproche a la méme époque I'aspect des « sorciers »
figurés au paléolithique (notamment le « sorcier » des Trois-Fréres A téte de bison
et les trois « diablotins » 2 masque de chamois gravés sur un biton percé en bois
de renne de I'abri Mege, 4 Teyjat) de certains attributs de chamanes sibériens
actuels, en particulier leur coiffe (cf. fig. 1, n° 6 et n° 10 3 12).

En 1963, ]. Makkay parle rondement d’une filiation entre chamanes préhis-
toriques et chamanes sibériens actuels et, toujours dans la méme veine vestimen-
taire, cherche a Iétayer en comparant plusieurs détails du costume des uns et des
autres. Il note en particulier le fait que le squelette humain est souvent représenté

Sophie A. de Beaune
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Fig. 2. Représentation d'un chamane toungouze (Sibérie) portant bois de cerf, oreilles d’animal, pieds
d’ours et vétement de fourrure et frappant sur son tambour (daprés N. C. Witsen 1705).

sur le costume de chamanes yakoutes et ostyaks de I'Iénisséi au moyen d’objets
en fer imitant des os, ce qu'il rapproche de certains traits gravés visibles sur le
corps du « sorcier » des Trois-Fréres. La représentation du squelette sur le cos-
tume aurait pour role de faciliter le retour du chamane dans ses vétements ou de
son 4me dans son corps. Cette similitude est pour lui I'indice qu'il y a dans les
deux cas un méme arri¢re-plan religieux (ibid. : 10). Le personnage des Trois-
Fréres serait figuré en transe, ou plutdt « en extase » (ibid. : 9). H. Miyakawa et
A. Kollautz cherchent eux aussi 2 démontrer une filiation entre le chamanisme
préhistorique et le chamanisme sibérien via les sépultures mésolithiques de
Téviec, les gravures du Val Camonica et d’autres « témoignages » encore plus
douteux, comme les squelettes de rennes du site mésolithique de Stellmoor?...
Dans leur présentation du chamanisme paléolithique, ils citent Makkay et
reprennent les figurations humaines et la scéne du Puits de Lascaux (dont nous
allons parler). Pour faire bonne mesure, ils y ajoutent d’autres témoignages de la
religiosité des paléolithiques tels que la sépulture de Saint-Germain-la-Riviére
et les pendeloques gravées considérées par certains comme des thombes et par
d’autres comme I'analogue des churinga australiens (Miyakawa & Kollautz

1966 : 162-164).

5. La découverte, dans les anciens étangs de Stellmoor, en Allemagne, de squelettes de rennes contenant
plusieurs lourdes pierres dans leur cavité thoracique a incité certains 2 évoquer des offrandes 2 quelque
dieu, tandis que d’autres rapprochaient cette trouvaille d’une technique de conservation de la viande,
connue des Eskimos Mackenzie et de cerraines tribus sibériennes, qui consiste a immerger 'animal entier
dans 'eau glacée en lestant son corps de pierres. Selon des recherches récentes, I'association des squelettes
et des pierres serait fortuite, les os portent dailleurs des traces indiquant que les animaux ont été par-
tiellement dépouillés et dépecés (Bradlund 1991).
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En 1967, Andreas Lommel croit encore & une proximité entre « sorciers »
paléolithiques et chamanes, allant méme jusqu’a affirmer que les paléolithiques
mettaient « fréquemment » en scéne des combats symboliques entre chamanes
et taureaux (si 'on en juge par la scéne du Puits de Lascaux). Il invoque égale-
ment le style dit « aux rayons X » (qui consiste a faire apparaitre en transparence
les os et les viscéres de I'animal figuré), voyant dans ce style la meilleure preuve
de l'existence de pratiques de type chamanique, car il indiquerait que les paléoli-
thiques croyaient que les animaux pouvaient revenir i la vie 4 partir de certaines
parties vitales comme les os ou le coeur (ibid. : 70). Enfin, il consideére les signes
géométriques comme des représentations abstraites du squelette. Nous ne
sommes pas trés loin ici de Mircea Eliade, qui verra lui aussi dans la figuration
du squelette ou des organes internes de 'homme ou de I'animal une preuve du
chamanisme, car « il n’y a que le chaman qui, grice A sa vision surnaturelle, soit
capable de “voir son propre squelette” » (Eliade 1978 : 30). Mais Lommel oublie
de préciser que les figurations d’animaux que I'on peut rapprocher du style aux
rayons X sont rarissimes. Les seuls cas connus étant la céte gravée de Raymonden
et les chevaux décharnés du Mas d’Azil.

En 1977, André Leroi-Gourhan disqualifiera ce type de comparaison en
remarquant que, lorsque les préhistoriens interprétaient les « sorciers » des Trois-
Freres ou du Gabillou comme des sorciers ou des chamanes, ils étaient 2 leur insu
égarés par le souvenir des siécles passés (#bid. : 21). En effet, ils avaient 2 leur dis-
position toute une série de références, ot Fon peut distinguer péle-méle I'image
du chamane sibérien, surtout toungouze ou bouriate, popularisée par la littéra-
ture de voyages du XviI® siecle, avec sa « coiffure en cornes de rennes, [son]
manteau de peau 4 longues franges, et garnis d’objets de fer de caractére symbo-
lique pendus sur le devant et le dos » (7bid.) ; des traits « empruntés 4 la magie de
chasse des Bochimans, aux danses du bison des Indiens des Plaines, aux Lapons
et aux Esquimauds» et méme « I'influence (inconsciente...) des personnages
masqués et cornus des rites d’hiver et de Carnaval, communs 2 toute I'Europe et
quelques réminiscences de I'imagerie démoniaque des derniers siecles » (76id. :
23). Lire les représentations des Trois-Freres, du Gabillou ou autres en ayant en
téte le livre d’images que ’honnéte homme porte en lui n’était peut-étre pas le
meilleur moyen de discerner ce qui était spécifique a ces figures. Cette mise
en garde n'a pas empéché que la comparaison vestimentaire connaisse encore
quelques années de gloire. Pour en finir sur ce point, il faut préciser quon ne
connait pas plus d’'une dizaine de représentations de « sorciers » pour tout I'art
paléolithique (cf. fig. 1), lequel couvre 20 000 ans et compte plusieurs milliers de
figurations animales et de signes.

Par ailleurs, H. Kirchner (1952 : 254-269) interpréte la fameuse scéne du
Puits de Lascaux (fig. 3) comme un épisode de rituel chamanique, arguant de la
présence a coté de 'homme a téte d’oiscau de ce qui ressemble 2 un piquet sur-

6. Son ouvrage a été discuté par plusieurs auteurs dans CuﬁeﬂtAntbrapo!ogy (1970, 11, 1 : 39-48), mais
aucun d’entre eux n'a réellement soulevé d’objection 4 I'affirmation selon laquelle le chamanisme serait
apparu au paléolithique.

Sophie A. de Beaune



Fig. 3. La scéne

du Puits de Lascaux :
homme « renversé »
par un bison

(calque de I'abbé
André Glory,

in Leroi-Gourhan

& Allain 1979 :291).

monté d’'un oiseau ; l'interprétation sera reprise par Karl Narr en 1959. Sans
doute « des batons verticaux portant une effigie d’oiseau ont été signalés sur des
tombes de chamanes de la cote nord-ouest de 'Amérique »” (Leroi-Gourhan
1977 : 20). Rappelons tout de méme que cette figuration d’'un oiseau au sommet
d’un béton est presque le seul cas connu au paléolithique?, a 'exception des deux
propulseurs de Bédeilhac et du Mas d’Azil sur lesquels un faon est associé a un
oiseau. Kirchner ne s'arrétait pas 12 puisqu’il pensait que 'homme n’était pas
mort, mais en transe devant le bison sacrifié, tandis que son 4me voyageait dans
Pau-dela. Coiseau sur la perche, motif spécifique du chamanisme sibérien, était
son esprit protecteur. La séance était exécutée afin que le chamane en extase se
rende aupres des dieux et leur demande le succes a la chasse. La scene représente
le moment ol le chamane tombe « dans une transe délibérément provoquée...
Son corps s'affaisse sur le sol pendant que son 4me entreprend le voyage vers I'au-
dela » (Kirchner 1952 : 254).

Demorest Davenport et Michael A. Jochim (1988) consideérent eux aussi que
cette scéne représente un rituel chamanique. Pour eux, cet étre thérianthrope mi-
homme mi-oiseau est un chamane terrassé par un bison pendant sa transforma-
tion en tétras. Quant a l'oiseau qui 'accompagne, il ne s'agit pas d’autre chose
que de son esprit auxiliaire. Or, comme I'a observé dés 1965 S. Giedion,
homme figuré est en réalité vertical par rapport au sol du Puits et c’est le bison
qui est représenté en position oblique. Mais pour des raisons de mise en page, on

7. Ces mits avec oiseaux de la cOte pacifique américaine seraient en réalité des blasons (Marie-Frangoise
Guédon, comm. pers.).

8. Il est d’ailleurs amusant de constater que 'abbé Breuil, qui avait lui-méme remarqué cette similitude
et comparé ce biton i 'oiseau aux « poteaux funéraires des Eskimos de I'Alaska et des Indiens de
Vancouver », interprétait cette scéne comme une peinture commémorative d’un accident mortel au cours
d’une chasse, tout en se demandant s’il n’existait pas une sépulture au pied du panneau (Breuil 1952 :
136). D’autres auteurs (entre autres James 1959 : 195) ont du reste soutenu, 2 la suite de 'abbé Breuil,
P'hypothése d’une fresque destinée a commeémorer un tragique accident de chasse.
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présente toujours cette scene avec le bison a 'horizontale, ce qui entraine 'obli-
quité du personnage (Giedion 1965 : 378). Une fois redressé, 'homme-oiseau
apparait bien ici dans toute sa force et il devient hasardeux d’y voir un chamane
en train de tomber 2 la renverse dans un état d’extase supréme. Par ailleurs,
Georges Bataille, dans son beau livre sur Lascaux (1980 : 140), souligne combien
il est difficile de voir dans le bison éventré une victime sacrificielle. Dés lors,
toute I'interprétation de la scéne comme un rituel perd de sa force.

En 1967, Ernst Biirgstaller sappuie sur plusieurs des auteurs précédents
(Kirchner 1952 ; Narr 1959 ; Findeisen 1957 ; Lommel 1965) pour réaffirmer
Pexistence de pratiques chamaniques dans le Sud-Ouest de la France au paléoli-
thique et en faire une base de départ pour comparer les figurations de « chamanes
paléolithiques » 2 des représentations humaines rupestres des Alpes autri-
chiennes (Biirgstaller 1967). Alexander Marshack (1972 : 284-285) a donné de
ce chamanisme préhistorique une vision romancée bien dans sa manitre. Pour
Peter Furst, 2 qui nous devons un texte ambitieux sur les origines du chama-
nisme, le petit « sorcier » des Trois-Freres jouant de 'arc musical® (cf. fig. 1, n° 5)
et la scéne du Puits de Lascaux sont des preuves suffisantes pour faire remonter
jusquau paléolithique sa fresque grandiose, mais on croit comprendre que notre
auteur est trop désireux d’établir la permanence de I'institution chamanique pour
éure tes regardant sur les témoignages archéologiques (Furst 1974). Quant 2
Weston La Barre, il est tellement certain que le paléolithique avait déja ses cha-
manes qu’il indique méme que ceux-ci absorbaient des drogues pour entrer en
transe, ce dont il est bien en peine de donner la moindre preuve (I.a Barre 1974 :
255, 257). Lidée a récemment été reprise par A. B. Vieira (1996) qui croit déce-
ler, dans certains signes abstraits visibles sur les parois, la figuration de champi-
gnons hallucinogenes, tandis que Michel Lorblanchet (1997) semble lui aussi
vouloir remettre cette hypothese A '’honneur et prétend que I'ocre mélangée dans
la bouche avant d’étre soufflée sur la paroi rocheuse provoque des visions.

Citant H. Kirchner, H. Findeisen, K. J. Narr et S. Giedion, M. Eliade integre
deux pages sur le chamanisme préhistorique dans la conclusion de la seconde édi-
tion frangaise revue et augmentée de 1968 (pp. 390-391) de son ouvrage général
sur le chamanisme (la premiere édition de 1951 était antérieure aux publications
de ces auteurs!’®). En 1978, il reprend sans les discuter les arguments de
H. Kirchner et de A. Lommel, cite sa propre compilation de 1968 et entérine
'idée que le chamanisme avait cours au paléolithique (Eliade 1978 : 28-30). Sa
réputation de spécialiste du chamanisme lui vaut d’étre A son tour repris et
abondamment cité par des auteurs plus ou moins sérieux. Une idée présentée
au départ comme une simple hypothese est devenue chez certains une certitude.
Ainsi, Pouvrage de ]. Halifax (1982), qui emboite le pas & Lommel et Eliade,
donne un florilége de tous les poncifs : le sorcier des Trois-Freres, celui qui est en

9. La nature de P'objet partant du nez du personnage est en réalité fort controversée.

10. Si j’en crois 'avant-propos de I'édition frangaise de 1968 (Eliade 1968 : 19), les ajouts concernant la
préhistoire ont été apportés lors de I'établissement de la traduction anglaise de 1964 — 2 laquelle je n'ai
pas eu acces.
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extase au fond du Puits de Lascaux, les « houlettes » 2 effigie d’oiseau... Ken
Hedges (1983) se contente d’insister sur le fait que chamanisme et art sont
intrinstquement liés et que le premier est donc apparu en méme temps que le
second. D’autres auteurs, surtout anglo—saxons, ont continué jusqu’aux années
90 A parler de chamanisme au paléolithique (Schlesier 1987 ; Dickson 1990).
Dans un article ol il rapproche les « sorciers » des Trois-Freres et de Gabillou (cf.
fig. 1, n° 1 A 6) des Indiens des Plaines déguisés pour mieux rabattre les bisons,
Thomas Kehoe (1996) n’hésite pas 4 affirmer que les statuettes aurignaciennes
anthropomorphes et animales découvertes en Allemagne dans les grottes de
Geissenklosterle et du Vogelherd doivent étre associées a un rituel chamanique
destiné a faciliter 'appel des animaux. Les archéologues russes, qui font du com-
paratisme ethnographique un usage encore moins critique que leurs confreres
occidentaux, établissent facilement des liens entre les peuples sibériens actuels
et les vestiges paléolithiques retrouvés en Sibérie. Ainsi, si 'on en croit Zoia
Abramova, qui fait un « collage » de nombreuses interprétations comparatistes,
« suivant les conceptions des peuples préhistoriques », les femmes possédent
« une puissance mystérieuse, qui influe sur la reproduction du gibier et sur la
réussite 2 la chasse. [...] Chez les Esquimaux, on connait de puissantes femmes
chamanes... » ; ce qui lui permet de rapprocher les statuettes féminines et les sta-
tuettes d’oiseaux trouvées dans les sites sibériens de Mal’ta et de Buret’, de rituels
de magie de chasse exécutés par des chamanes (Abramova 1995 : 65-98).

L’abbé Glory et le culte des Ongones

Indépendamment des auteurs précédents, 'abbé Glory propose, en 1964, une
explication générale de l'art préhistorique fondée sur une comparaison avec le culte
des esprits dits Ongones des Bouriates de Sibérie. Estimant que la similitude des
milieux naturels et des modes de vie implique une similitude des croyances, il n'a pas
de mal 2 plaquer tous les détails du culte des Ongones sur les représentations de l'art
préhistorique. Les grottes deviennent des lieux sacrés abritant les Ongones, les ani-
maux figurés des « Lékanes » , Cest-a-dire des représentations des Ongones, les
étres thérianthropes étant soit des chamanes en train d’officier, soit des Ongones
revétus de leurs attributs symboliques. Méme les signes quadrangulaires présents
dans certaines grottes paléolithiques ne sont pas oubliés puisqu’ils sont assimilés aux
sacs d’écorce de bouleau destinés a contenir un esprit chez les Yakoutes (Glory 1964 :
373-374). Sans étre aussi systématique, Mircea Eliade recourra encore en 1978 au
méme syllogisme : « quelles que soient les différences entre les chasseurs arctiques et
les Paléolithiques, tous partagent la méme économie et tres probablement la méme
idéologie religieuse spécifiques des civilisations de la chasse » (Eliade 1978 : 26).

André Leroi-Gourhan et Les religions de la préhistoire

A partir des années 60, on voit paraitre & c6té de tous ces textes quelques
ouvrages plus circonspects. On a déja cité E. Patte (1960), qui propose une syn-
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these du peu que I'on sait sur la religion des hommes préhistoriques. Il observe
que les éléments considérés comme preuve du chamanisme (bitons terminés
par un oiseau, bitons de commandement, figurations de « sorciers » ...) peu-
vent aussi étre 'indice de tout autre chose, d’autant plus que ce qu'on appelle
le chamanisme se superpose a diverses religions sous des formes assez diffé-
rentes, ce qui le rend difficile a déceler (ib7d. : 172-173). C’est peu de temps
apres qu'André Leroi-Gourhan publie son décapant essai Les religions de la pré-
histoire (1964), dans lequel il met 4 bas méthodiquement toutes les « preuves »
de possibles rites avancées jusque-la. Cest dans ce méme ouvrage, mais surtout
dans Préhistoire de l'art occidental (1965), qu'il expose sa théorie « structura-
liste » de I'art des cavernes, parallélement & Annette Laming-Emperaire (1962)
qui s'est engagée dans la méme voie. Selon cette approche, il n'y a par défi-
nition aucune place pour le comparatisme ethnographique dont on avait
tant abusé. Ce n'est que dans les années 80 que les préhistoriens reviendront
timidement a 'ethnographie.

En 1977, André Leroi-Gourhan publie, 4 la demande des ethnologues, une
mise au point déja citée A propos des liens entre les préhistoriens et le chama-
nisme. §’il y met a2 mal l'article de Glory de 1964, pris comme exemple de com-
paratisme ethnographique imprudent, il n'exclut pas I'éventualité de cultes
chamaniques au paléolithique, au motif que les grandes lignes de la pensée sont
communes a tous les hommes. Il ajoute A cet argument un raisonnement qui
évoque celui développé un an plus tard par Mircea Eliade 2 propos des rites
initiatiques : « I'archaisme des rites initiatiques est hors de doute. Les analogies
entre nombre de cérémonies attestées aux extrémités de I'cccuméné (Australie,
Amérique du Sud et du Nord) témoignent d’une tradition commune dévelop-
pée déja au Paléolithique » (Eliade 1978 : 36). Pour Leroi-Gourhan, la continuité
dans I'espace et le temps d’une nappe de « chamanismes » couvrant toutes les
régions septentrionales de I’Atlantique au Pacifique n'est pas impossible au paléo-
lithique puisqu’elle occupait aux temps récents une grande partie de ce territoire.
Le chamanisme existerait dans la région du lac Baikal depuis '’Age du Bronze au
moins, comme l'attesteraient des tombes de chamanes de Transbaikalie datant
de plus de 3 500 ans, retrouvées avec tambour et statuettes jumelles sur la poi-
trine (Okladnikov 1955, cité in Leroi-Gourhan 1977 : 25). Pourquoi, conclut-il,
ne pas le faire remonter A une époque antérieure de 5 000 ans, cCest-a-dire au
paléolithique supérieur ? Pourquoi pas. Mais il se pourrait bien que les tombes
découvertes en Transbaikalie aient été un peu « sollicitées » par Okladnikov'!. Et
que dire de la Grotte Chauvet, ot 'on trouve des peintures datant de plus de
31 000 ans ? Le débat reste donc ouvert.

11. Si I'on se reporte a la publication d’Okladnikov, on constate que ce dernier a en réalité restitué un
costume de chamane en ajoutant, dans la liste des attributs, un tambour, jamais trouvé en fouille. Le
squelette de Ust'-Uda 4 dont il est question ici était bien accompagné de deux figurines — ce qui du reste
ne prouve en rien un quelconque rapport avec le chamanisme —, mais le tambour n’a probablement existé
que dans I'imagination de lauteur puisqu’il ne figure pas sur les plans de fouille et apparait uniquement
dans le texte et la reconstitution. Okladnikov considérait cette tombe comme celle d’une chamanesse
plutdt que d’un chamane en raison de la présence de bijoux (Francfort, 2 paraitre).
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‘Le chamanisme préhistorique aujourd’hui

Outre les quelques auteurs qui, jusque dans les années 90, ont suivi sans beau-
coup d’esprit critique Mircea Eliade et ses prédécesseurs (Halifax 1982 ; Hedges
1983 ; Schlesier 1987 ; Dickson 1990), quatre chercheurs s’attachent actuelle-
ment 3 défendre 'idée d'un chamanisme attesté au paléolithique : Noel Smith,
Thomas Dowson, David Lewis-Williams et Jean Clottes. '

Pour N. W. Smith (1992), les grottes étaient les lieux souterrains des forces de
vie, et les chamanes qui entretenaient une relation privilégiée avec le monde ani-
mal cherchaient 2 s’approprier une puissance censée notamment se manifester
dans le souffle des animaux. 1ls fréquentaient les grottes pour obtenir ou régéné-
rer leurs propres pouvoirs en invoquant les forces vitales des animaux, ce qu'ils
faisaient en représentant sur les parois animaux, signes et créatures hybrides mi-
humaines mi-animales. Ses principaux arguments sont les traits partant de la
bouche ou des naseaux d’une centaine d’animaux et les traits multiples semblant
émaner du corps de plusieurs personnages, qu’il interpréte respectivement
comme la figuration du souffle et des forces vitales (ibid. - 63-87). Pour lui, ces
lignes considérées communément comme des projectiles ne ressemblent en rien
A des sagaies ou des javelots, d’autant que bon nombre d’entre elles ne sont méme
pas droites. Il interprete de la méme manicre les signes en lesquels on voyait
jusque-la des armes de jet ou des blessures visibles sur certains animaux (#bid. :
109-114). D’autres détails tels que la présence de hachures sur quelques person-
nages lui suggéreraient 'équivalence des hommes et des animaux et leur union
dans une force vitale commune. Les figures anthropomorphes seraient des repré-
sentations de chamanes morts ou de « Maitres des Animaux » reliés 4 I'animal par
ses forces vitales (2bid. : 98-100).

On doit en fait remarquer que cette représentation supposée du souffle vital
sortant de la bouche ou des naseaux des animaux est trés rare par rapport a I'en-
semble des figurations animales. De plus, dans plusieurs cas retenus par Smith, il
sagit incontestablement de détails anatomiques facilement explicables. Quant
aux lignes multiples surchargeant des personnages, Jean Clottes et Jean Courtin
ont montré la faiblesse de cet argument: « Si nous ne connaissions que les
hommes de Pech-Merle et de Sous-Grand-Lac, cette hypothese serait des plus
séduisantes. Elle expliquerait pourquoi les lignes multiples, représentant alors des
forces radiant a I'extérieur du corps, se poursuivent tres au-deld de 'homme de
Sous-Grand-Lac » (cf. fig. 1, n° 7). Mais le second homme de Cougnac évoque
« irrésistiblement un homme atteint par des projectiles dans Iarriere-train » et on
peut par conséquent le considérer comme un homme blessé. Par comparaison,
I’homme de Pech-Metle et le premier homme de Cougnac doivent étre pareille-
ment interprétés. Uhomme figuré dans la grotte Cosquer vient renforcer cette
interprétation : il s'agit dans ce dernier cas, sans nul doute possible, de la figura-
tion d’un homme tué, « le grand signe qui le surcharge ne pouvant en aucun cas
étre le symbole de forces émanant du corps auquel il est extérieur et qu'il traverse

de part en part » (Clottes & Courtin 1994 : 160).
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La seconde théorie est celle de D. Lewis-Williams et T. A. Dowson. Ils ont
émis 'hypothese que le chamane, prétre ou magicien, n’était autre que lartiste
lui-méme, dont I'importante tiche ne pouvait étre accomplie que dans des
transes ou des états hallucinatoires obtenus grice 4 'absorption de substances
hallucinogeénes, comme cela se passerait chez les Bushmen d’Afrique australe
(Lewis-Williams & Dowson 1988, 1989, 1990 et 1993 : 62-63). Théorie ou
ils cétoient sans le savoir deux auteurs pas trop regardants sur les termes :
« Magicien, chamane, gourou, sorcier... », écrivent Jean et Genevieve
Guichard, lartiste était le seul qui avait le pouvoir de faire surgir du néant des
étres et des formes. Ce privilege en faisait peut-étre un « médiateur [...] entre
le sacré et le profane, 'humain et 'inhumain, le surnaturel et le naturel, le
visible et I'invisible... » (Guichard & Guichard 1992 : 25). A. Leroi-Gourhan
a certes lui-méme admis que l'artiste devait occuper une place particuliere dans
la société, peut-étre comparable 4 celle des sculpteurs de mits totémiques chez
les Indiens de la cote Nord-Ouest américaine. Mais il reconnaissait que « cette
idée n’a [...] pas d’autre place que dans un catalogue d’hypotheses » (Leroi-
Gourhan 1982 : 90-92).

Pour Lewis-Williams et Dowson, plus on s’enfongait dans les profondeurs de
la grotte, plus on montait dans la hiérarchie spirituelle et plus on accédait 2 un
stade élevé de Iexpérience surnaturelle (Lewis-Williams & Dowson 1993 : 55-
65). Bien entendu ce type d’affirmation, surprenante vingt ans apres la publica-
tion de Les religions de la préhistoire, est trop arbitraire pour étre falsifiable. En fait,
rien ne prouve que la grotte était un espace sacré, sanctuaire réservé a des initiés,
sorciers, chamanes ou comme |’on voudra. Certaines empreintes suggerent plutdt
des enfants samusant, courant de-ci de-I3, batifolant dans les flaques d’eau, que
de jeunes initiés graves et recueillis. Ainsi, un petit visiteur de la grotte de Pech-
Merle a longuement pataugé dans une flaque de boue : I'étude trés déraillée de
toute une plage d’empreintes de longueurs différentes a permis de préciser qu'il
s'agissait d’empreintes dynamiques appartenant a un seul individu, enfant ou
adolescent, d’aprés la longueur de son pied (225 mm, ce qui correspond 2 une
pointure « parisienne » de 33 1/2-34) (Duday & Garcia 1983). On est loin de
I'interprétation primitive selon laquelle il s'agirait du « fragile témoignage d’un
rituel initiatique associant prétresse et impétrant » (Bégouén & Vallois 1928)2,
Loin aussi des interprétations chamaniques de Lewis-Williams et Dowson.

D. Lewis-Williams s’est ensuite associé 3 J. Clottes dans la rédaction d’un
ouvrage (1996) qui a fait sensation'?. Pour ces auteurs, les phénomenes halluci-
natoires et la capacité d’entrer dans un état de conscience altérée sont un « fait
universel » déterminé par les propriétés du systeme nerveux humain (Clottes &
Lewis-Williams 1996 : 12-14), idée déja développée par Mircea Eliade (1978 :
29-30). Les hommes préhistoriques n'échappaient pas a cette regle, et leurs

12. Pour plus de détails et d’autres exemples d’erreurs d’interprétation commises dans le passé, faute de
moyens d’analyse rigoureux, voir de Beaune 1995 : 225-241.

13. Ayant déja rendu compte de cet ouvrage dans L’Homme (de Beaune 1997), je me contenterai d’une
rapide évocation.
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artistes étaient tout simplement des chamanes qui représentaient sur les parois
des grottes les visions pergues dans la transe. Les auteurs sappuient la sur
une hypothese, tres controversée!d, de Lewis-Williams, selon laquelle l'art des
Bushmen d’Afrique australe serait I'ceuvre de chamanes venus figurer leurs
visions. Ces visions passeraient par différents stades, eux aussi universels. Au pre-
mier stade, on voit des formes géométriques ; au deuxi¢me, les perceptions géo-
métriques se transforment en objets chargés de sens ; lors du troisieme stade, on
se retrouve dans un monde peuplé d’animaux, de personnes et de monstres, et on
peut avoir I'impression de se métamorphoser soi-méme en animal (Clottes &
Lewis-Williams 1996 : 14-19). Clottes et Lewis-Williams croient retrouver dans
Part paléolithique la trace de ces trois stades, ou tout au moins des deux stades
extrémes : les signes géométriques sont les témoins du stade 1, les étres thérian-
thropes mi-humains mi-animaux sont des représentations des chamanes en train
de se transformer en animaux, au cours du stade 3. En fait, ce modele, dont un
article de Lewis-Williams et Dowson (1988) avait déja donné les premiers linéa-
ments, est si vague qu'il ne peut étre invalidé (Sauvet 1989). De plus, si I'on allait
au bout de sa logique, on devrait invoquer le chamanisme 4 chaque fois qu'on se
trouve en présence d’'un art recourant 2 la fois 2 des signes géométriques et a des
représentations mi-humaines mi-animales. Va donc pour le chamanisme grec, le
chamanisme dans I'art roman, etc.

Les écrits antérieurs de J. Clottes étaient plus prudents. En 1995, il écrivait :
« la croyance en des étres thérianthropes est attestée dans le monde entier a toutes
les époques et fait sans doute partie des universaux de esprit humain » (Clottes
1995 : 31), sans avoir recours 3 ce moment 2 'explication chamanique. Comme
I'a bien montré M. Lorblanchet dans I'art rupestre des Aborigénes australiens, un
méme motif peut avoir un sens différent selon le contexte dans lequel il est
employé. Ainsi, un trait, qui est un symbole masculin, pourra figurer selon les cas
un sentier droit, une queue de kangourou, un javelot, un poteau, un arbre, une
colonne vertébrale, un homme couché ou mort... Le signe n’a pas de sens en soi,
Cest le systeme dont il fait partie qui lui en confere un (Lorblanchet 1988). De
toute facon, la tentative de Clottes et Lewis-Williams, si elle a au moins le mérite
de Pambition et méme d’une certaine élégance, se heurte au fait massif que
la transe nest « ni nécessaire ni suffisante» pour caractériser le chamanisme
(Hamayon 1995 : 166 ; italiques de R. H.). A supposer qu’on prouve 'universa-
lité de la transe, avec autant de stades que I'on voudra, on n'aura donc rien
démontré quant au chamanisme paléolithique.

14. Des érudes tendent en effet 2 montrer que, si la danse, la transe et les guérisseurs tiennent une place
importante dans 'art du Zimbabwe comme dans la vie de tous les groupes San, ils ne constituaient pas
le seul centre d’intérét des artistes qui ont exploité beaucoup d’autres themes et ont puisé aussi bien dans
le registre du réel que dans celui des mythes et des légendes (Solomon 1997). L'un des reproches qui a
été adressé 2 Lewis-Williams est d’ordre méthodologique : il rapproche des peintures vieilles de plusieurs
millénaires, situées au Zimbabwe, de rites pratiqués par des San du Drakensberg vivant 2 proximité de
peintures beaucoup plus récentes et beaucoup moins diversifiées ; ce qui est d’autant plus hasardeux que
la tradition de l'art rupestre s'est éteinte depuis longtemps chez tous les San et que nous n’avons plus
aucun témoignage direct datant de I'époque de la réalisation des peintures (Garlake 1995 : 43-48).
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Sans doute I'idée du chamanisme au paléolithique est-elle séduisante puisqu’il
est li¢, en tout cas au départ, & une économie de chasse (Hamayon 1990). Rien
donc d’aberrant 4 supposer qu'il en a été ainsi au paléolithique. Mais cela est
actuellement totalement indémontrable et risque de le rester puisque, comme I'a
si bien dit Etienne Patte avec lequel je conclurai, « 'essentiel du chamanisme
consiste en des voyages de I'esprit du chamane, entré en transe, soit 4 la recherche

~d’ames, soit en vue d’obtenir des renseignements et la faveur du maitre ou de la

maitresse des animaux pour le succes de la chasse ou de la péche ou la venue de
la pluie ; et il Jui faut 'aide d’un esprit. Or, de tout cela, on ne peut rien savoir »

(Patte 1960 : 172-173).

MOTS CLES : préhistoire — chamanisme — art paléolithique — histoire de la préhistoire.
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