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Chamanes et Martiens: méme combat!
Les lectures chamaniques
des arts rupestres du Sahara

Jean-Loic Le Quellec’

«Il'y a dans l'art Sabarien des représentations qui évoquent des pratiques

chamaniques: des personnages qui semblent voler ou flotter, des scénes, des animaux, des
étres qui paraissent résulter d'états de conscience modifiés, des objers qui rappellent le tam-
bour du chaman indispensable aux fonctions rituelles et symboliques. »

(Francois Soleilhavoup, 1999 : 54)

Lorsque les fameuses « fresques » du Tassili-n-Ajjer furent pour la premitre fois présentées au
public par Henri Lhote, grand public et chercheurs se passionnérent pour ces témoignages d’une
« nouvelle civilisation ancienne ». La maitrise technique des peintres dont les ceuvres avaient défié
les millénaires au coeur du Sahara érait étonnante, et nul ne pouvait douter que des auteurs aussi
stirs de leur art avaient un important message 4 transmettre. Mais lequel? Comme pour la majori-
té des arts rupestres du monde, la disparition des peintres et des graveurs, et l'irréparable hiatus
creusé entre leur monde et le notre, laissent les herméneutes bien démunis... quand ils ne lachent
pas la bride 4 leur imagination.

Martiens et archéomanes

Tout a commencé en 1956, quand Henri Lhote se rendit sur le site de Jabbaren, découvert au
cours de reconnaissances opérées en 1938 par le colonel Brenans, qui le lui avait indiqué avant sa
mort prématurée. Ce terme de jabbiren | ijabbiren est en tamasheq (la langue des Touareg) le plu-
riel de ajabbar signifiant « géant de I'époque préhistorique » (Prasse 2003 : 931). A propos de ce
mot manifestement issu de 'arabe jabbir « géant, colosse, tyran », le Pere de Foucauld écrit que les
Touareg « ne connaissent les ajjabbar que par leurs tombeaux, nombreux dans I'’Ahaggar, I'Ajjer,
I'Adrar et UAtr, et appelés edebni, par des enceintes de pierres, de cercles et d’autres dessins través
sur le sol en pierres de champ, qu'ils savent faits par eux mais dont ils ignorent l'usage, par les
haches, meules dormantes, plats, pilons et autres instruments en pierre polie qu’ils trouvent en cer-
tains lieux et savent leur ceuvre, par de rares légendes qui les représentent comme des géants ido-
latres dont certains étaient des ogres, et par quelques superstitions dont la principale consiste 4 aller
dormir contre les pierres d’un tombeau préhistorique pour que I'ajabbar qui y est enterré apparaisse
et donne des nouvelles des absents » (Foucauld 1952, II: 709). Henri Lhote affirme de son coté
que le toponyme tassilien « provient tout simplement de la présence des peintures préhistoriques
dont certaines des figurations humaines sont en effet gigantesques » (Lhote 1958 : 77). Elles mesu-
rent souvent plusieurs metres de hauteur en effet (fig. 1), juqu’a six pour un type de personnages
qui furent surnommés « les Grands Dieux » (Lhote 1954 : 70). Tres impressionné, Lhote les com-
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Carte. Répartition des trois
grands types de traitement
culturel des états de conscience
altérée en Afrique, selon Erika
Bouguignon (1966: 19). Les POSSESSION-TRANCE
attestations signalées au

Maghreb et au Sahara sont dues

a des influences récentes.

Fig. 1. Peinture des Tétes Rondes de Sefar, d'une hauteur d’environ trois métres, et surnommée «le Grand Dieu».
(Cliché Alfred Muzzolini)
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menta ainsi dans son best-seller A Lz recherche des Fresques du Tassili, paru en 1958 « Le contour
en est simple, sans art, et la téte ronde, dont le seul détail indiqué est un double ovale au centre de
la figure, évoque I'image que nous nous faisons communément des Martiens. Les Martiens! Quel
titre pour un reportage 4 sensation, et quelle anticipation! Car si les Martiens ont jamais mis les
pieds au Sahara, ce dut écre il y a bien des siecles, puisque ces peintures de personnages 2 téte ronde
du Tassili comptent & notre connaissance parmi les plus anciennes » (Lhote 1958 : 77-78).

Ce surnom de « Martiens », n’était bien évidemment qu’une plaisanterie comme les archéologues
ont accoutumé d’en faire sur des sites ol les occasions de rire ne sont pas si fréquentes. Le maitre de
Lhote, 'abbé Breuil, qui parlait quant a lui de « Peuple bovidien 2 téte discoide » (Breuil 1954 : 81),
éait familier de ce type d’appellations plaisantes, malheureusement prises au pied de la lettre, de
temps & autre, par quelque lecteur trop rapide ou singulierement dénué d’humour. Par exemple,
Breuil a donné 4 des peintures tassiliennes des titres comme « L’Accusation » (Breuil 1954, fig. 83)
ou « Marché aux pots » (ibid., fig. 109-a), voire « Joséphine vendue par ses sceurs » () (bid.,
fig. 101), appellations qu'on ne saurait évidemment prendre au mot.

En tout cas, la dénomination imagée de « Martiens » allait étre bient6t consacrée par 'usage
pour désigner ces peintures dites également des « Tétes Rondes ». Sous la plume de Lhote, se multi-
plieront donc les lignes affirmant que « les “Martiens” sont nombreux 4 Jabbaren » (Lhote 1958 :
78), ou évoquant un « type martien » (Lhote 1958 : 79). Pourtant, le fameux explorateur se conten-
tera le plus souvent d’utiliser 'expression « Tétes Rondes » et, dans son livre sur le Hoggar, il note-
ra simplement, & propos de ces ceuvres, qu’on peut individualiser au Tassili-n-Ajjer « un groupe
singulier de peintures (qui) montre des personnages caractérisés par une téte ronde ressemblant
souvent & un casque de scaphandrier » (Lhote 1984 : 86). Et bien sr, nul ne songerait a soutenir
qu’il y eut jadis des « scaphandriers » au Sahara, méme avec la récente notoriété donnée par le film
Le Patient anglais aux peintures pariétales de la grotte dite « des nageurs ».

Quant 2 la dénomination de « Martiens » elle-méme, aucun spécialiste de l'art rupestre ne I'a
jamais prise 2 la lettre, & commencer par Lhote qui, dans une ultime mise au point avant son décs,
fit la déposition suivante: « Le terme de “Tétes rondes” découla de la fagon dont les appelérent les
différents membres de la mission, encore que le terme de “Martiens” fut souvent employé » ; mais
Lhote manifestait en méme temps le regret de ce que la seconde appellation ait permis de « tom-
ber dans une fantaisie romantique » (Lhote 1984 : 86).

Hélas, nombreuses furent les victimes de cette fantaisie et, encore maintenant, les peintures
rupestres du Sahara sont régulierement convoquées 4 'appui de fumeuses théories développées par
les « archéomanes » — surnom donné a ceux qui cherchent dans le passé le plus lointain des traces
d’éléments de Science-Fiction. Je voudrais montrer que les auteurs qui cherchent ainsi dans les
témoignages archéologiques des indices d’'une ancienne présence extra-terrestre suivent une
démarche tout a fait comparable 2 celle qui tend a voir partout du chamanisme.

La premitre de ces monomanies, consistant donc a soutenir que les peintures des Tétes Rondes
représenteraient de « vrais » Martiens, ne peut se maintenir qu'au prix d’une double ignorance:

- ignorance des dizaines de milliers d’images rupestres sahariennes qui ne ressemblent aucunement

a des « martiens », y compris chez les Tétes Rondes;

- ignorance du contexte ethnologique, stylistique, anthropologique, chronologique et géogra-
phique des peintures concernées.

Plus précisément, parmi les faits « oubliés » par les archéomanes, figurent les suivants, fonda-
mentaux:
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(a) plusieurs traits culturels propres au groupe des Tétes Rondes (masques zoomorphes, arcs,
pagnes ou étuis péniens, bijoux, peintures et ornements corporels) se retrouvent naturellement
dans d’autres ensembles rupestres contemporains ou plus tardifs, par le jeu des influences, évo-
lutions, transmissions et survivances;

(b) les techniques de figuration utilisées pour les peintures des Tétes Rondes (aplats clairs cernés
d’un contour ocre épais) survécurent parmi les ceuvres bovidiennes ultérieures;

(¢) leur style trouve également des échos graphiques dans les arts rupestres sahariens d’autres
périodes (notamment la « position du skieur » des personnages vus de profil, avec les jambes
jointes légerement fléchies) (Muzzolini 1986 : 127);

(d) parmi les gravures et peintures sahariennes, se remarquent des ceuvres autrement plus éton-
nantes et « fantastiques » que les prétendues figurations d’« Anciens astronautes », tels ces géants
anthropomorphes a téte de canidé capables de tirer un rhinocéros d’une seule main, et qui sont
évidement des représentations d’étres mythiques dont nul ne songerait a affirmer qu’ils ont réel-
lement existé (sur ces étres, voir Le Quellec 1998 : 336-378);

(e) sans compter qu’une majorité de « martiens » serait en fait constituée de... « martiennes », eu
égard 2 la présence de seins parfaitement reconnaissables.

Mais les défenseurs de 'hypothese des « Martiens au Sahara » négligent le contexte des repré-
sentations qu’ils invoquent. Ils ignorent ces faits — ou n’en ont cure. Regroupant artificiellement
des figurations d’age et de provenance diverses, ils en déduisent I'existence d’'une « race disparue »
(Kolosimo 1973 : 153), d’un « mystérieux peuple saharien » (Kolosimo 1973 : 152) tout aussi irréel
que le fameux « peuple des mégalithes » auquel certains voulurent naguére attribuer la paternité des
pierres dressées du monde entier. Il n’empéche que la lecture en « clé martienne » ou extra-terrestre
des peintures du Tassili-n-Ajjer a provoqué un mouvement d’intérét vers les dispositifs rupestres
de plusieurs autres régions du monde, qui furent ultérieurement soumis — c’est le cas de le dire! —
a des « lectures » du méme type.

Cest exactement ce qui se passe avec une seconde monomanie qui surpasse actuellement la pré-
cédente en popularité: la lecture en « clé chamanique » des ceuvres rupestres énigmatiques.

Martiens et chamanomanes

L’idée selon laquelle les peintures des Tétes Rondes auraient pu résulter « d’états extatiques par-
ticuliers associés 2 la danse ou 4 la consommation de substances hallucinogenes » apparait en 1980
sous la plume d’'Umberto Sansoni (Sansoni 1980). Neuf ans plus tard, Emmanuel Anati déve-
loppe cette fagon de voir en affirmant — sans rien démontrer, selon son habitude — que les auteurs
de ce style de peintures auraient correspondu a « une population vivant dans une sorte de jardin
d’Eden et utilisant des substances altérant la conscience » (Anati 1989 : 187). Durant ces mémes
années, Giorgio Samorini entreprend une enquéte sur les rapports entre l'art rupestre, le chama-
nisme et les états altérés de la conscience (Samorini 1990), particuli¢rement au Sahara (id. 1989),
avant de rappeller que sur les bords de la riviere Pegtymel, en Sibérie, des gravures rupestres ont
été interprétées comme des représentations du ramassage de ' Amanita muscarina utilisée par les
chamanes, tandis que des motifs fungiformes se retrouvent sur d’autres sites rupestres d’Eurasie et
d’Amérique du nord appartenant aux aires des cultures chamaniques (7. 1992 : 69-71) — toutes
choses qui n’apportent rien 2 la lecture des ccuvres sahariennes, mais qui ne « tirent » pas moins
leur interprétation vers le chamanisme sibérien. Considérant, contre toute évidence, que I'emploi
des champignons et d’autres végétaux hallucinogenes correspond 4 une « valeur mentale univer-
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selle », Samorini interpréte alors une peinture des Tétes Rondes de Ti-n-Tazarift (fig. 2) comme
la représentation de personnages masqués brandissant des champignons, au cours d’une danse
rituelle supposée pouvoir conduire a 'extase (Samorini 1992 : 73). Sur cette lancée, auteur
retrouve des « symboles fungiformes » sur d’autres peintures des Tétes Rondes du Tassili-n-Ajjer,
nommément 3 Techekalawen, Ti-n-Aboteka, Jabbaren, I-n-Awanghet (fig. 3), Ti-n-Teferiest
(fig. 5) et Matalen-Amazar (fig. 6). Pour lui, toutes ces images représentent « esprit du champi-
gnon », et il conclut a « la présence d’un tres ancien culte du champignon hallucinogene », en
affirmant méme que les peintures des Tétes Rondes seraient imputables a « la plus ancienne cul-
ture actuellement découverte ayant représenté I'usage rituel de champignons hallucinogenes » (id.
1992 : 74). Sappuyant ensuite sur des données chronologiques éminemment critiquables, il sup-
pose que ce témoignage Saharien serait la preuve de I'age paléolithique de 'emploi des hallucino-
genes dans un cadre religieux. Je ne veux pas discuter pour I'instant des problemes de chronologie,

I'important étant ici de remarquer que les publications de Samorini inscrivent clairement l'art

rupestre des Tétes Rondes du Sahara dans une perspective chamanique.

Fig. 2. Peinture des Tétes
Rondes de Ti-n-Tazarift
(Tassili-n-Ajjer) interprétée
comme la représentation de
personnages masqués
brandissant des champignons
hallucinogénes au cours
d'une danse rituelle
supposée pouvoir conduire
a l'extase.

' (D'apres Samorini 1992)

Fig. 3 (a gauche).
Peinture des Tétes
Rondes d'l-n-Awanghet
(Tassili-n-Ajjer) qui
montrerait un personnage
au corps couvert de
champignons selon
Giorgio Samorini (1992)
ou un « homme-arbre »
couvert de feuilles selon
Ferdinando Fagnola
(1995). Relevé de
Fagnola (1995) qui a
inversé I'image (cf. fig.
suivante).

Fig. 4 (a droite).
Photographie de la méme
peinture, a comparer

y . .. avec la figure précédente
e (ClichéJILQ)

an)

R
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I est alors amusant de voir que de son cdté, en s'appuyant sur les mémes peintures (fig. 4-7),
Ferdinando Fagnola (1995) conclut lui aussi a I'usage de plantes hallucinogenes, mais qu’il les
identifie & Twurbina corymbosa et Ipomea purpurea. Ainsi, les mémes images représentent pour
Samorini des champignons, et pour Fagnola des convolvulacées. Fagnola ajoute que I'absorption
des graines de ces plantes aurait provoqué des phosphenes et diverses altérations expliquant 'aspect
des peintures des Tétes Rondes. Dés lors, les motifs circulaires parfaitement énigmatiques appelés
« méduses » (fig. 7, 8) — ce qui ne correspond qu'a une dénomination imagée mais strictement
conventionnelle, comme ['était celle de « Martiens » — décriraient des phosphénes ou scotomes (7.
1995 : 4). Quoi qu’il en soit de cette hypothese, on peut au moins tomber d’accord avec son auteur
lorsqu’il écrit qu’« aucune recherche scientifique n’a jamais confirmé la these que les peintures du
Tassili-Acacus étaient produites par des états altérés de la conscience » (Fagnola 1995 : 4). Son
apport personnel a cette voie d’interprétation se limite & proposer une nouvelle identification bota-
nique développant 'hypothése de départ mais, pas plus que celle de Samorini, elle ne permet de la
vérifier.

La tentative de corréler certaines peintures rupestres sahariennes a des interprétations directe-
ment inspirées de I'hypothése « chamanique » élaborée par David Lewis-Williams (1981) pour
I'Afrique du Sud, éait donc une idée déja « dans l'air » au début des années 1990. En 1993,
Andrew B. Smith (1993 : 471) I'appuyait d’'une part sur la présence commune, au Sahara et en
Afrique du Sud, de tectiformes, de lignes en zig-zag et de créatures sans pattes ou sans jambes, et
d’autre part sur I'existence de rituels de possession chez les Peul actuels. En effet, la sollicitation

Fig. 5 (ci-contre). Peinture des Tétes Rondes de Ti-n-
Teferiest (Tassili-n-Ajjer) figurant «|'esprit du
champignony, selon Giorgio Samorini (1992).

Fig. 6 (ci-dessus). Peinture de Matalen-Amazar (Tassili-
n-Ajjer) dans laquelle Giorgio Samorini voit un
personnage au corps entierement recouvert de
champignons. (Relevé de Samorini 1992)
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Fig. 7 (ci-dessous). Personnage dont la partie supérieure
du corps est masquée par une «méduse» qui représenterait
un phosphene selon Ferdinando Fagnola (1995), et dans
laquelle Frangois Soleilhavoup (1998-a) voit un tambour.
Relevé trés approximatif de Fagnola (1995).

Fig. 8 (ci-contre). Photographie de la méme peinture, a
comparer avec la figure précédente.

(Cliché Alfred Muzzolini)

excessive d’une poignée de documents avait un temps permis de considérer les artistes préhisto-
riques comme des « proto-Peuls » dont les ceuvres pourraient se lire comme de simples illustrations
de la mythologie peule — mais cette une these est désormais réfutée (Le Quellec 2004 : 18-29;
2004 : 18-26).

Dans la préface du livie d’'Umberto Sansoni paru en 1994, Emmanuel Anati affirme que les
peintures de la « phase des Tétes Rondes » seraient 'ccuvre de « populations négroides » faisant « un
ample usage des hallucinogenes » (apud Sansoni 1994 : 11). Dans le cours de I'ouvrage, Umberto
Sansoni, quant 4 lui, se borne 4 dire dans un premier temps que « 'usage rituel de substances hal-
lucinogenes ne peut étre exclus » (id. 1994 : 157). Mais dans le dernier chapitre, il cherche a expli-
quer quelques similitudes entre 'art des Tétes Rondes et des images provenant d’Afrique du Sud,
en comparant notamment une « figuration anthropozoomorphe » relevée par Henri Lhote au
Sahara central (fig. 9), 4 un « Medicine man » du Drakensberg (fig. 10), supposé étre un chamane
en transe (id. 1994 : 284). Sur une peinture d’I-n-Itinen, au Sahara central (fig. 11), il pense pou-
voir reconnaitre le phénomene d’épistaxis que Lewis-Williams n’associe que trop systématique-
ment au chamanisme. Evoquant enfin « lexpérience, parfois chamanique, de la transe », auteur
poursuit sa comparaison en rapprochant des personnages « en lévitation » du Sahara (fig. 12) et de
Tanzanie (id. 1994, fig. 219-220). Se posant alors la question de savoir si ces similarités pourraient
témoigner de phénomenes similaires dans les deux zones, il répond affirmativement: « La diffusion
du phénomene de la transe ou des danses de possession en Afrique, I'importance, chez les Tétes
Rondes, de I'élément accessoire de la danse, et la présence concomittante de figures fantastiques
(dont certaines, chez les Bushmen, sont dites résulter de visions “hallucinées” durant la transe), font
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Fig. 9. Peinture des Tétes
Rondes relevée par Henri
Lhote au Sahara central, et
rapprochée par Umberto
Sansoni de I'image suivante.
(D"apres Sansoni 1994)
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Fig. 10. Peintures de Burley
(Drakensberg) que David
Lewis-Williams interprete

comme une représentation de

«chamane» en transe, et dans

laquelle Umberto Sansoni
voit un «Medicine man» a
rapprocher de la précédente.

(D’apres Sansoni 1994)

Fig. 11. Peinture des Tétes
Rondes d'I-n-Itinen (Tassili-n-
Ajjer) sur laquelle Umberto
Sansoni a cru reconnaitre des
personnages en transe.
(D"apres Sansoni 1994)
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Fig. 12. Personnage des Tétes Rondes «en lévitation», rapproché par Umberto Sansoni de certaines peintures rupestres de
Tanzanie, et dans laquelle Frangois Soleilhavoup a cru reconnaitre un «chamane» voyageant a la recherche d’une dme.
(D"apres Sansoni 1994)

pencher vers une réponse positive » (id. 1994 : 286).

En 1995, Emmanuel Anati reprend l'une des figurations des Tétes Rondes utilisées par les
auteurs précédents a I'appui de leurs interprétations (fig. 2), pour y voir « une peinture montrant
les effets des champignons hallucinogenes » (Anati 1995, fig. 136). Cet auteur pour le moins ima-
ginatif rapproche I'art des Tétes Rondes et plusieurs ensembles d’Amérique et d’Afrique du Sud:
« Nous savons qu’il y a eu des époques et des situations similaires dans d’autres régions du monde.
Ainsi, au Texas, en Californie et au Mexique, il existe des ensembles d’art rupestre produits par des
peuples cueilleurs qui connaissaient les stupéfiants. Un horizon similaire est connu en Tanzanie,
dans le sud du continent africain, et montre de nombreux points de rapprochement avec les ceuvres
sahariennes » (id.: 181). Or les arts américains rapprochés ici des Tétes Rondes sont tres générale-
ment interprétés « en clé chamanique » par cermins chercheurs?, tandis que I'art sud-africain est
semblablement lu par David Lewis-Williams et Thomas Dowson?®. Il y a donc ici une allusion
transparente au « chamanisme » des Tétes Rondes.

En 1996, Susan Searight a excellemment résumé 'ensemble des dossiers européen et sud-afri-
cain, pour poser A nouveau la question des peintures tassiliennes des Tétes Rondes et finalement
chercher a savoir si la théorie de Lewis-Williams ne s’appliquerait pas & un ensemble marocain
remarquable. Il s’agit du site & gravures d’'Imaoun, ol figurent essentiellement des zigzags, spirales,
grilles, curvilignes et méandres, 4 propos desquels I'auteur se demande s’il faut accepter « 'hypo-
these de la création de ces images & Imaoun par des chamanes ou autres, entrés dans un état altéré

de la conscience » (Searight 1996 : 54).
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On voit que les textes qui viennent d’étre cités établissent parfaitement que I'idée d’une lecture
chamanique des Tétes Rondes circule depuis au moins vingt-cing ans, tantdt explicitement, tantot
implicitement, selon les auteurs.

On s’étonne donc fort qu’un article paru en 1998 ait pu soutenir que « dans 'imagerie rupestre
du Sahara, I'idée que certaines cultures néolithiques aient pu étre sous-tendues par un systeme cha-
manique n’a pas encore été émise » (Soleilhavoup 1998-a: 22). Ceci alors que, simultanément mais
dans une autre publication, le méme auteur nous disait: « Il s’avere de plus en plus probable que
la période ancienne des peintures dans la zone des tassilis, dans le style dit des “T'étes Rondes”, a
correspondu a des groupes néolithiques de chasseurs-récolteurs structurés a la maniere des ethno-
cultures chamaniques » (Soleilhavoup 1998-b: 71). Il va sans dire que pour qu’'une these soit « de
plus en plus probable », il faut bien qu’elle soit déja [a depuis quelque temps. Et Cest tellement bien
le cas, effectivement, qu’Alfred Muzzolini lui consacrait déja quelques lignes dix ans auparavant...
pour la rejeter: « Méme si la thése s’avérait convaincante pour l'art sud-africain, notons que, pour
ce qui concerne I'art saharien, nous ne disposons, nous, d’aucun texte, d’aucune figuration ethno-
graphique permettant d’affirmer que I'art saharien était chamanistique. On peut, comme dans tous
les ensembles artistiques, y repérer quelques figures élémentaires telles que grilles, lignes a chevrons,
cercles concentriques, etc. En déduire qu’ils représentaient les phosphénes de chamanes exigerait
des preuves plus convaincantes que le rapprochement avec les motifs boshimans » (Muzzolini
1988-1989: 274). En 1995, Alfred Muzzolini a développé plus longuement ses objections, pour
conclure treés nettement: « il est évidemment exclu que des interprétations valables pour une éla-
boration dans la culture des Sans [...] soient transposables aux cultures du Néolithique tassilien,
méme si les figurations provenaient, dans I'un et 'autre domaine, de mémes structures entoptiques
de départ » (Muzzolini 1994 : 182).

Il convient cependant de rappeler que ladite these est 'une des plus anciennes 4 avoir été avan-
cées pour expliquer I'art rupestre saharien en général: dés 1967 Andreas Lommel illustrait son livre
intitulé: « Chamanisme: les débuts de I'art » & l'aide de gravures notées soit dans le Messak libyen
(Lommel 1967 : 16, 25, 26), soit & Djattou (#. : 30), soit 2 Tiout (#4.) en Algérie, concurremment
avec diverses figures d’art pariétal ou mobilier franco-cantabrique, sans oublier les usuels docu-
ments ethnographiques américains, arctiques, sibériens, turcs, chinois, australiens, etc., dans la
grande tradition de 'abbé Breuil et d’Emile Cartailhac qui, eux aussi, comparaient les peintures
pariétales du paléolithique occidental aux figurations rupestres du monte entier, Sahara
inclus... tradition compréhensible & une époque de balbutiements (1906), ol Altamira venait
d’étre découverte, et ol I'on faisait feu de toute comparaison, avec excitation et sans guere de
méthode, mais tradition qu’on ne peut accepter sous la plume d’actuels chamanomanes qui vou-
draient la ressusciter 4 I'identique, sans tenir aucun compte des travaux effectués depuis lors par les
plus grands comparatistes, et particulier Lévi-Strauss et Dumézil.

Pourtant, sans qu’aucun argument nouveau aie jamais été avancé, l'interprétation chamanique
d’une partie des arts rupestres sahariens continue d’apparaitre régulierement dans les publications.
L’une des peintures tassiliennes précédemment lues comme « esprit du champignon » par Samorini
fut de nouveau commentée en 'an 2000 par Alec Campbell en ces termes: « on pense que les
champignons sont hallucinogenes, ce qui suggere des états d’extase, et méme le chamanisme »
(Coulson & Campbell 2000 : 154, fig. 185)... alors qu’en réalité, il n’est méme pas str qu’il s’agis-
se bien de champignons. Dans une synthese sur l'art rupestre de I'Adas, Frangois Soleilhavoup
affirme que certains personnages « pourraient évoquer des chamans » (Soleilhavoup 2003 : 17, 58).
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Horripilation et nageurs au désert Libyque

L’Egypte n’est désormais plus exempte de la contagion: tirant sans doute ses informations de
quelque révélation personnelle, Toby Wilkinson nous conte que dans les villages prédynastiques
«un grand respect était réservé aux chamanes: des hommes — et trés possiblement aussi des femmes
— qui avaient la capacité d’établir un contact avec le monde spirituel. Aux naissances et aux déces,
aux fétes importantes et aux moments critiques pour le village, ces figures spirituelles pouvaient
entrer dans des états ressemblant aux transes pour communier avec les forces surnaturelles contro-
lant la vie des gens ordinaires » (Wilkinson 2003 : 122-123). Cette affirmation non argumentée
n’a d’autre but que d’ouvrir la voie & une interprétation chamanique de I'art gravé prédynastique,
introduite quelques pages plus loin: « Sur de nombreux sites rupestres, des sceénes paraissent
refléter les réves extatiques de chamanes. En ce qui concerne les pétroglyphes du Désert Oriental
d’Egypte, cette interprétation chamanistique est particuliérement attirante quand on considére le
site 26 du Wadi Abu Wasil. A un endroit, une roche plate proéminente littéralement couverte
d’images, les étres humains sont montrés avec d’étranges cheveux tressés, dressés sur

leur extrémité comme les dents d’un peigne. I est tentant de penser qu’ils repré-
sentent des chamanes durant la transe, ou Iétat altéré de conscience qui permettait
aux pratiquants d’avoir un contact temporaire avec le royaume du sacré » (id.:
137-138). Ainsi, face & une roche « littéralement couverte d’images » — selon ses
propres termes —, auteur ne trouve meilleure méthode que d’en isoler un seul
personnage (fig. 13) tout en oubliant son contexte pour se concentrer sur sa
seule fagon de coiffure, afin de conclure 4 la connotation chamanique de
I'ensemble des arts gravés du Désert Oriental! Cest proprement faire fi de
tous les apports des dix dernieres années, en maticre de lecture des arts
graphiques prédynastiques (Midant-Reynes 2003 : 309-345).
L’hypothese de pratiques lides 2 la transe a été aussi émise & propos
des fameux « nageurs » de la grande grotte du Wadi Sora (fig. 14), dans
le désert Libyque, découverts par 'explorateur hongrois Almdsy et ren-
dus célebres grice au film Le Patient anglass, réalisé d’apres le roman de
Michael Ondaatje (1992). Ainsi, P. & P. de Flers s’interrogent-ils: « S’agit-
il de corps en lévitation ou en adoration, peints par des artistes eux-mémes en

Fig. 13 (en haut). Gravure du Wadi Abu Wiasil (Désert Oriental d'Egypte) représentant un «chamane durant la transe, selon
Toby Wilkinson (2003).
Fig. 14 (en bas). Quelques-uns des «nageurs» du Wadi Sora au Gilf Kebir, dans le désert Libyque. (Cliché JLLQ)
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transe, illustrant les différents états de conscience vécus au cours de l'initiation? » (de Flers 2000 :
226). L'une des photos prises dans la grotte est du reste légendée « scéne de transe ». Méme un
auteur aussi sérieux et prudent que Rudolf Kuper fait allusion 4 I'idée selon laquelle « ils pourraient
&tre en train de se déplacer dans un autre monde, au cours d’un genre de transe méditative », sans
y adhérer toutefois (Kuper 2002 : 4). Pourtant, cette hypothese n’est pas recevable ici pour au
moins trois raisons.

Premierement, la région du Désert libyque ne se trouve pas dans I'aire de répartition connue du
chamanisme (cf. carte p. 234), ni méme de la transe, trés répandue en Afrique, mais absente du
Sahara central et oriental — sauf introductions relativement récentes, ne remontant pas avant le
Moyen Age (Bourguignon 1966, et cf. carte).

Deuxi¢mement, si la transe invoquée avait été provoquée par I'absorption de substances végé-
tales hallucinogenes, il faudrait qu’aient existé dans la région des plantes susceptibles de produire
des hallucinations comparables aux images rupestres, ce qui reste & démontrer. Et si de telles
plantes avaient bien poussé dans le Désert libyque, il faudrait qu’elles soient d’un type dont la
consommation permette le souvenir des hallucinations qu’elles provoquent, ce qui réduit forte-
ment les possibilités de choix. La seule plante de ce type connue dans le Désert libyque est la
Jusquiame d’Egypte (Hyoscyamus muticus L.), une solanacée dont quelques plants ont été remar-
qués dans le Wadi Abd el-Malik et vers le sommet du Wadi Wahesh, au Jebel el-Uweynit
(Léonard 1997-2001, III: 238-239; el-Gadi & Hossain 1986 : 135). Bien que broutée par les
mouflons, elle est extrémement toxique pour les dromadaires, les 4nes et '’homme (étant méme
utilisée comme poison par les Touareg du Sahara central), et son emploi ne saurait de toute
maniere expliquer les images du Wadi Sora, car I'intoxication par les jusquiames provoque sur-
tout la sensation de se métamorphoser en animal et de voler... pas de nager!

Supposer au contraire I'existence de transes hallucinatoires non produites par des plantes mais
par des pratiques rituelles (danse, musique...) serait inutile, car celles-ci ne laissent aucun souvenir
visuel particulier & ceux qui les vivent (Helvenston & Bahn 2002 : 30-31, 2003).

Troisiemement (et cet argument, a lui seul, suffit & ruiner 'hypothése examinée), il a été démon-
tré, & partir d’éléments recueillis dans des sociétés actuelles, que la seule étude iconographique ne
peut jamais permettre de savoir si une image donnée fut produite ou non en contexte chamanique
(Lorblanchet 2001 : 106, et ce volume): & fortiori lorsqu’il sagit de sociétés préhistoriques!

Enfin, concernant lesdits « nageurs » du wadi Sora, une hypothese bien plus satisfaisante a été
récemment avancée, qui tient compte de leur contexte iconographique et cutlturel comme de leur
emplacement, pour en faire, de fagon extrémement plausible, les éléments d’une iconographie
funéraire (Le Quellec et de Flers 2005).

La vulgate et I’évidence

Comme il est usuel en histoire des sciences, les tenants de la lecture en clef chamanique n’ont
pas répondu aux objections qui viennent d’étre citées, se contentant simplement de produire de
nouveaux exemples supposés illustrer leur these. Or 'accumulation de tels « exemples » remplace
peu 4 peu toute velléité de démonstration, et rend finalement la theése chamanique « évidente » aux
yeux d’une grande partie du public, mais aussi pour une certaine catégorie d’écrivains d’autant
moins exigeants qu’ils se gardent bien de préciser ce qu’ils entendent par « chamanisme ».

Cest ainsi qu’en Octobre 1998, plusieurs communiqués de presse ont signalé la « découverte »,
en novembre précédent, de deux girafes gravées a Dabbous au N.-E. du Niger, supposées avoir
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« sept & neuf mille ans d’4ge ». Les inventeurs ont alors précisé que ces girafes étaient dotées « d’'une
longue ligne partant de leur nez, et se terminant par 'image d’un petit personnage. “Nous pensons
que cela comporte une signification importante, et représente peut-€tre une association ou un sym-
bolisme chamanique” — déclara Coulson — “Nous n’en savons tout simplement rien. Mais ce qui
est certain, c’est que la girafe avait une importance vitale pour les anciennes populations africaines,
qui l'associaient possiblement 2 la quéte de la pluie » (Schuster 1998).

On ne saurait trop insister sur extréme fragilité de ces affirmations. Outre que ces girafes
éraient connues depuis longtemps, puisqu’elles avaient déja écé étudiées et publiées dix ans aupa-
ravant par Christian Dupuy (1988, pl. II: PG 9)*, elles n’étaient aucunement seules dans leur
genre: Cest par dizaines qu'on compte au Sahara les représentations de girafes semblablement
dotées « d’une longue ligne partant de leur nez, et se terminant par 'image d’un petit personnage ».
Bien des auteurs ont commenté ces images qui représentent tout simplement des girafes capturées
et tenues en longe, selon une pratique attestée par I'ethnographie africaine (discussion dans Le
Quellec 1993 b: 428-429). Abandonner cette lecture « banale » pour la thése d’'un « symbolisme
chamanique » aurait mérité, pour le moins, d’entamer le début d’'un commencement d’ébauche
d’argumentation. Quant 2 laisser entendre que les auteurs des images rupestres nigériennes auraient
associé la girafe & quelque rituel en rapport avec la pluie, on chercherait en vain, sur I'ensemble du
Sahara, et au Niger particuli¢rement, le moindre élément permettant de soutenir une telle these.
Mais on l'aura compris: il s’agit ici de 'un des poncifs constamment répétés a propos du « cha-
manisme » promu par David Lewis-Williams & propos de certaines peintures rupestres d’Afrique
du Sud, et voici ce poncif transposé au Sahara sans autre précaution... comme si « chamanisme »
et « rituel de la pluie » n’étaient qu’une seule et méme chose! Dernier développement de cette fagon
de traiter les images rupestres: si la preuve manque, il n’y a qu’a 'inventer. Cest ainsi qu’en sep-
tembre 2004, fut tout simplement annoncée la « traduction » du texte en tifinagh (Iécriture des
Touareg) gravé pres du cou de 'une des girafes de Dabbous, et qui dirait: « Le jour est devenu sec
et les esprits, apres avoir atteint leur plus grande hauteur, se sont maintenant enfoncés dans le sol,
ol ils demeurent désormais. C’est confirmé » (Tara 2004). Comme par hasard, cette « traduction »
évoque la dessication du Sahara et la fin des pluies, par suite d’une disparition des « esprits ». Le
fait que ces inscriptions sont en réalité bien plus récentes que les girafes n’est aucunement pris en
compte, sans méme parler du caractere proprement miraculeux d’une traduction aussi développée,
quand, sur les milliers de textes sahariens en tifinagh, seuls de rares et brefs passages ont put étre
réellement déchiffrés par les spécialistes. La littérature sur ce sujet est immense, et la lettre du RILB
(Répertoire des Inscriptions Libyco-Berbéres) fait tres régulierement le point sur I'avancement des
recherches, tout en dénongant le risque de produire des traductions influencées par les théories
qu’elles sont supposées conforter, comme c’est ici manifestement le cas (Galand 2002).

En janvier 1998, apres un battage médiatique assez incongru, une expédition soutenue par la
National Geographic Society et la Bradshaw Foundation fut organisée pour procéder au moulage des-
dites gravures de girafes, et plusieurs publications ont fait suite & cette expédition. Dans l'une,
David Coulson (1999) écrit que certains personnages peints au Tassili-n-Ajjer par les artistes des
Tétes Rondes « pourraient représenter un voyage chamanique hors du corps ». Dans une autre, le
méme auteur (1998), évoquant deux éléphants gravés a Iwelen (Niger), précise que 'un d’eux « se
révéla saigner du nez ». Qu’une gravure rupestre soit assez précise pour représenter le « saignement
de nez » (?) d’un éléphant, cela étonne, surtout dans le contexte des figurations rupestres du Niger,
et aurait amplement justifié la présentation de cette image, pourtant non publiée & ma connais-
sance. Il est donc difficile d’en juger. Mais pourquoi diable, sur un site qui, selon 'auteur, com-
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prend également « de nombreuses gravures de guerriers a téte cordiforme et munis de lances 4 large
armatures », ne mentionner que ce détail du saignement de nez? Sinon parce que, selon Lewis-
Williams, il s’agit-la d’un signe constant de I'état de transe, et que lorsqu’il est présent chez un thé-
ranthrope® ou un animal, Cest qu’il s’agit en réalité d’'un chamane métamorphosé? Un article de
septembre 2004, faisant état des croyances d’Alec Campbell et de David Coulson quant aux images
de girafes qui, au Sahara comme dans toute ’Afrique, seraient des « métaphores », des « symboles »
ou des figures d’ « animaux de la pluie », est intitulé « harnessing giraffe power » (Tara 2004 : 6-7).
Outre que dans le monde anglo-saxon, 'expression stéréotypée « harnessing the power », définissant
une capacité de base prétée aux chamanes, ponctue régulierement les discours sur ce sujet, c'est la
une référence explicite au titre d’un article de Lewis-Williams (1998).

Il apparait bien que sommes ici en présence de 'une de ces « évidences » qui conduisent les
auteurs 2 faire 'économie de toute démonstration. Ou du moins, & pratiquer un raisonnement
implicite double, qu'on peut ainsi résumer:

e Premierement:
(a). les « chamanes » sud-africains saignent du nez quand ils sont en transe;
(b). donc le saignement de nez est un signe du chamanisme.

* Deuxi¢mement:

(a). tout trait gravé devant un nez ne peut représenter qu’un écoulement sanguin (et non pas,

par exemple, une longe, comme c’était le cas pour la girafe) ;

(b). donc tout animal au nez doté d’un tel trait n’est pas véritablement un animal, mais bien

un chamane métamorphosé.

La conclusion est alors « évidente »: I'art rupestre du Sahara est (comme beaucoup d’autres) cha-

manique.

Raisonnements flottants et visions tronquées

Selon un phénomene hélas fréquent dans histoire des recherches en art rupestre saharien, cette
vulgate des « chamanes sahariens » — comme, auparavant, celle des « chasseurs » — continue d’étre
amplifiée au fil des publications. Peu 2 peu, 4 force d’étre répétée, I'idée d’un « chamanisme mar-
tien » commence 2 se réifier. Il parait donc opportun de faire un point critique a son propos.

Pour ce faire, constatons qu’il est régulicrement fait appel aux mémes enchainements d’idées:
. le chamanisme est déclaré universel;
. on s'attend donc a le retrouver en Afrique, et tout particulierement au Sahara;
. la transe est considérée comme un indice suffisant de chamanisme;

BN N

. elle saccompagne d’abord de visions géométriques simples (zig-zags, cercles concentriques,
grilles...), et ensuite de saignements de nez;
5. ces mémes figures géométriques et saignements de nez se trouveraient justement parmi des gra-
phismes rupestres sahariens.

L’acceptation de ces cinq points se prolonge par le cheminement suivant: sur tel ou tel site
rupestre, on remarque tout ou partie de ces graphismes (cercles concentriques, etc.), ou bien 'on
interprete @ priori une figuration de longe ou quelques traits proches du nez comme des écoule-
ments sanguins, donc on en déduit qu’ils représentent des visions, donc qu'ils attestent 'existence
locale de la transe, donc du chamanisme. Accessoirement, hypothése chamanique est renforcée
par la présence de personnages ou d’animaux « qui semblent flotter dans les airs » (Soleihavoup
1998 c: 210) et ceux-ci sont Zpso facto convoqués pour témoigner d’un « voyage » chamanique...
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en oubliant que C’est en réalité la guasi-totalité des figurations rupestres du monde entier qui « flot-
tent » ainsi, puisque la ligne de terre n’est pratiquement jamais figurée, méme sur des images mon-
trant des scénes de la vie quotidienne parmi les plus banales.

Il importe maintenant de démontrer les faiblesses entachant chaque point de ce pseudo-raison-
nement.

Le chamanisme généralisé

En prémisse, d’aucuns considerent que le chamanisme est « universel dans le temps et dans I'es-
pace », puisque « partout dans le monde on observe des motifs chamaniques » (Soleilhavoup 1998-
a: 23). Affirmer cela, Cest oublier une vérité de base naguére énoncée par Roberte Hamayon, 2
savoir que les « phénomenes de type chamanique » ne suffisent aucunement i prouver la présence
du chamanisme. Celui-ci est  la fois une vision du monde et une technique de gestion des phé-
nomenes aléatoires, qui se construit sur les « phénomenes de types chamanique » mais qui ne se
laisse pas réduire & ceux-ci (Hamayon 1990).

Si le lecteur admet I'idée (fausse) selon laquelle « le chamanisme correspond 4 'un des univer-
saux de esprit humain » (Soleilhavoup 1998-a: 32), non seulement il ne peut s’étonner de le
retrouver en Afrique, mais il doit méme s’attendre 2 le retrouver partout, et notamment au Sahara.
Clest le cas de Giorgio Samorini, qui n’hésite pas & renforcer une hypothese par une autre:
« comme la plupart des ceuvres d’art rupestre correspondaient a des rites d’initiation ou faisaient
partie d’une pratique religieuse et de son contexte [1* hypothese, non prouvée], 'idée que ces
ceuvres puissent étre associées & des végéraux hallucinogenes [2¢ hypothese, qui l'est encore
moins]... n’est pas une surprise » (Samorini 1992 : 69). La présence, ainsi supposée, du chama-
nisme en Afrique, permet alors d’imaginer, en prolongeant les théses de David Lewis-Williams,
Iexistence générale d’'un « chamanisme africain, disparu en Afrique du Nord et survivant en
Afrique du Sud » (Soleilhavoup 1998-a: 32).

Cest aller bien vite en besogne, car la question du « chamanisme africain » est toujours discu-
tée (Hultkrantz 1993 : 7). En 1913, Leo Frobenius avait déja parlé d’une « variété africaine de cha-
manisme », & propos des cultes bori (Hawsa) et du zar d’Ethiopie (Frobenius 1913 : 561). Cette
notion fut ensuite mise en avant par Nadel qui, étudiant les Nuba, traduisit par « shaman » le terme
kujur (Nadel 1946). Mais, dés ce moment, et quoi qu’on entende par « shaman », l'universalité du
chamanisme était déja réfutée: sur dix-huit groupes nubas étudiés par Nadel, six seulement prati-
quaient ce qu’il appelait lui-méme « shamanism ». Par la suite, le terme « shaman » servit égale-
ment 2 traduire des conceptions notées chez les Sukuma de Tanzanie (Tanner 1955) et les Kuba
de Centrafrique (Vansina 1958), auxquels s’ajoute 'exemple du zar éthiopien (Leiris 1938, 1958;
Haberland 1960, 1963). Bientét, la notion de chamanisme fut étendue aux cultes pratiqués par de
nombreuses populations: Alur, Banyoro, Dinka, Fon, Lebu, Lugbara, Nago-Yoruba, Oromo,
Segeju, Shona, Somali, Tonga, Wolof, Zaramo, Zincza, Zulu (Lewis 1989 : 183). Mais dans tous
ces cas, ce que les auteurs appellent chamanisme n’est généralement qu’'une possession passive:
Nadel écrit que le « shaman » Nuba « is a passive medium when possessed » (Nadel 1946 : 25).
Définition que confirme Iona Lewis dans sa plus récente synthese destinée 4 accréditer 'idée d’un
chamanisme africain: il s’agit d’une situation de possession dans laquelle les esprits « montent » des
« véhicules » humains, appelés « shamans » par cet auteur. Or on a souvent insisté sur une réalité
inverse: le chamane n’est pas I'instrument des esprits, mais leur maitre. Lorsqu’il revient de leur
monde, olt il est preneur et non pris, dompteur d’esprit et non monture des dieux (Hamayon
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1990, 1995-a), il est capable de raconter son voyage, contrairement a ce qui arrive dans le cas des
possédés. Le succes du livre — excessivement mystique — consacré au chamanisme par Mircea Eliade
(1983) a grandement contribué 2 la dilution de cette notion dans le grand public, conduisant cer-
tains 4 voir du chamanisme un peu partout, et préparant le terrain a la « shamania » contemporai-
ne, associant indiiment le chamanisme a I’extase.

Pour répondre 2 ces exces, Luc de Heusch (1965) a fermement opposé cultes de possession et
chamanisme vrai, en ce que, de 'un a l'autre, la direction de l'alliance entre les humains et les
esprits est inversée. Cette distinction fondamentale, sans doute initialement affirmée de maniere
trop rigide, a été heureusement assouplie par son auteur (Heusch 1971), avant d’étre suivie et
acceptée par Gilbert Rouget (1980) et Roberte Hamayon (1990 : 32, 1995-a: 450). Méme s'il est
vrai qu'existent diverses situations intermédiaires, il parait fort probable que chamanisme et pos-
session se situent aux deux extrémités d’un continuum dont les péles s'opposent par un renverse-
ment de la « métaphore équestre » : au pole chamanique, les esprits animaux deviennent la monture
du chamane, tandis qu’a l'autre pole, celui de la démarche incarnationnelle, cest '’homme qui est
la monture de lesprit. Que des formes de transitions existent ne change rien a l'affaire. L’Afrique
peut donc se définir comme la terre de la possession, et un véritable chamanisme n’y serait envisa-
geable que dans le cas des Thonga et des San (Heusch 1986 : 131, 134; Rouget 1980, Hamayon
1982 : 19). Derni¢rement, Bertrand Hell a repris cette question en mettant en évidence lexisten-
ce d’un vrai chamanisme en Afrique du Nord, illustré notamment au Maroc par 'exemple des
confréries des Aissawa et des Gnawa, & rapprocher des Sambani de Libye et des Bilali d’Algérie;
mais cest [a une exception relativement récente et qui confirme la regle, puisqu’elle résulte ulti-
mement de la rencontre médiévale (XII-XIII¢ siecles) entre soufisme et chamanisme, en Iran et
Asie centrale (Hell 1999 : 46-47), avec des influences sub-sahariennes issues de I'esclavage. La
confrérie des Aissawa fut fondée au XVI* siecle par Sidi Mohamed Ben Atissa, et des Gnéwa, le plus
souvent cités & cet égard, Georges Lapassade écrit que ce sont « des musiciens afro-maghrébins dont
la culture est issue de la déportation esclavagiste » (Lapassade 1996). Du reste, bien qu’il cherche 2
réunir chamanisme et possession au sein d’une lecture anthropologique englobante, Bertrand Hell
n’en fait pas moins remarquer que si les cultes de possession ne sont pas associés & une aire cultu-
relle propre, contrairement au chamanisme stricto sensu, il reste bien vrai que « 'Afrique noire appa-
rait comme une véritable terre de possession » (Hell 1999 : 26).

En conclusion: que 'on accepte ou non Popposition énoncée par Luc de Heusch, il est impos-
sible d’admettre sans discussion le postulat simpliste d’'un chamanisme « universel dans le temps et
dans Pespace », qui se trouve a la base du raisonnement suivi par les tenants de la théorie du cha-
manisme des Tétes Rondes.

La transe et les universaux

Dans la théorie étudiée ici, extase et transe sont régulicrement confondues, et le chamanisme
leur est systématiquement associé. Un modele neuropsychologique de la transe est alors convoqué
(celui promu par Lewis-Williams & Dowson 1988), selon lequel, lors de la transe, apparaissent
d’abord six types de phosphenes, ou « psychogrammes » (points, zigzags, grilles, lignes paralléles
droites ou ondulées, nids d’abeille) que I'esprit chercherait 2 rationaliser, avant de construire les hal-
lucinations proprement dites. La reconnaissance de ces graphismes dans I’art rupestre suffirait des
lors & attester le chamanisme.
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Or, au mieux, ce qui serait ainsi attesté, ce n’est que 'action d’entrer en transe, et aucunement
le chamanisme lui-méme. En effet, la faculté de « chamaniser », la capacité d’entrer en transe, sont
probablement des universaux, mais seulement au titre de potentialités de lesprit humain
(Hamayon 1982 : 27). L’actualisation de cette potentialité n’est ni obligée, ni générale, et son
emploi comme fondement d’une instrumentation sociale 'est encore moins. Sa réalisation dans le
cadre du « chamanisme », au sein d’'une communauté au bénéfice de laquelle on l'utilise a des fins
de régulations de I'aléatoire, n’est possible qu’en accord avec des représentations imaginaires col-
lectives impliquant mythologie et cosmogonie.

Il est donc parfaitement vain de prétendre étudier utilement le chamanisme en le réduisant a
des phénomenes neuropsychologiques individuels, et ce I'est encore davantage depuis que le mo-
dele dit des « trois étapes de la transe », utilisé par les partisans d’une lecture des rupestres en clé
chamanique, a volé en éclat sous les arguments de neuropsychologues réputés, ayant montré com-
bien il était obsolete (Helvenston & Bahn 2002, 2003 ; Bradswhaw 2003).

Une autre difficulté, déja relevée dans les années 1960 par Erika Bourguignon lorsqu’elle-méme
et son équipe déciderent d’étudier la « transe » et ses représentations dans 700 cultures différentes
A travers le monde, cest que ce concept complexe est tres labile. Au sein d’une société donnée, il
peut étre tantdt interprété comme possession et tantét non, tout en pouvant étre — ou non — uti-
lisé pour rendre compte d’autres formes de comportement que les « états dissociationnels ». La
transe peut étre expliquée comme résultant de la possession par un esprit — ou au contraire par une
absence momentanée de I'Ame —, mais elle n’est pas forcément associée au monde surnaturel, ainsi
que le prouve 'exemple des Samburu du Kenya, qui expliquent celles qui surviennent chez leurs
jeunes gens par les tensions que crééent chez eux un statut particulier, dti a leur classe d’age.
L’association de la transe 2 la possession ou au chamanisme n’est donc aucunement réguliere, et
encore moins systématique (Bourguignon 1966 : 3-6). Une conclusion importante de cette étude
trans-culturelle est que « quelque soient les sources et constantes physiologiques du comportement
de transe, le systtme explicatif auquel il est rattaché influence nécesssairement le comportement
dont il est fait preuve » (id.: 12).

Un autre point essentiel est que si la capacité d’entrer en transe parait bien étre répandue dans
le monde entier, I'utilisation des états de conscience altérée, leur institutionalisation et leur mise en
forme varient grandement selon les cultures (Bourguignon 1973 : 12). Ainsi, la transe peut étre vue
comme la conséquence d’une possession par un esprit (type 1), ou bien connaitre un autre type
d’explication (type 2), mais il existe aussi des possessions sans rapport avec la transe (type 3). Or
I'examen des données ethnographiques démontre qu’il existe des sociétés olr ces trois types sont
simultanément absents, d’autres ott un seul d’entre eux est absent, et d’autres encore ol deux
d’entre eux le sont. Par exemple, les types 2 (transe sans rapport avec la possession) et 3 (possession
sans rapport avec la transe) peuvent tres bien co-exister au sein d’une méme société, sans pour
autant que celle-ci connaisse la transe de possession (cest le cas en Amérique du Sud, chez les
Ayoreo).

L’important, ce sont donc les faits culturels (mythologiques, rituels, etc.) propres & chaque cul-
ture, et non leur socle naturel (neuropsychologique, etc.), fat-il universel (Bourguignon 1973).

Les psychogrammes

Mais il est une autre difficulté: reconnaitre, dans un ensemble de peintures ou gravures, des
points, zigzags, grilles, lignes paralltles et nids d’abeille, n’oblige aucunement a identifier ces gra-
phismes aux « psychogrammes » associés a la transe.
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Une regle simple veut en effet que plus une image est complexe, moins elle a de chance de se
retrouver par hasard a plusieurs exemplaires en des lieux différents®. Inversement, plus elle est
simple, moins elle est chargée en « bits » d’information, et plus on a de chance de la trouver fré-
quemment. Clest justement le cas des fameux « psychogrammes », dont 'extréme simplicité suffic
a expliquer leur vaste répartition. Plus des images sont simples, plus leur présence en diverses cul-
tures est probable, et moins elle a de chances d’indiquer un apparentement.

Quant a déduire, de 'un de ces dessins, que son auteur 'a réalisé en état de transe, ou en sou-
venir de cet état, C’est une opération qui, en I'absence du témoignage de I'artiste, s’apparente, sinon
2 de la divination, du moins  une décision arbitraire. Par exemple, si la présence de lignes ondu-
lées paralléles est 'un des indices de transe et de chamanisme (ainsi que le répetent a Ienvi les
auteurs qui défendent la théorie des « trois stades de la transe »), alors les décorateurs ou décora-
trices de la céramique néolithique en wavy line devaient également étre des chamanes. Sinon, com-
ment décide-t-on que certains auteurs de dessins de ce type étaient des chamanes, et d’autres non?

Etsi les « psychogrammes » étaient si intimement liés 2 la transe et au chamanisme que le disent
les tenants de la théorie « entoptique », ce sont les chamanes sibériens eux-mémes qui perdraient le
droit a l'appellation de chamanes, car les dessins qu’ils réalisent sur leurs tambours ou d’autres
objets ne correspondent pas a ce type de graphisme, alors méme que leur theme illustre directe-
ment leurs pratiques (ex.: Hamayon 1990, fig. 21, 27, 31). Bref: 'emploi de ce critere est suppo-
sé pouvoir démontrer la présence de chamanisme 12 ol1 il n’est pas certain qu’il se trouve, alors qu'il
est inappliquable dans la zone chamanique par excellence qu’est la Sibérie. Dans ces conditions, il
serait d’autant plus raisonnable de I'abandonner, que des phosphénes peuvent apparaitre en bien
dautres circonstances que durant la transe (fatigue extréme, soif ou faim, grand Age, pression sur
les globes oculaires. . .).

Transe et chamanisme

Nous venons de voir que ce n’est pas parce que quelqu’un a réalisé des dessins évoquant les
phosphenes « entoptiques » apparaissant au début de certaines « transes » (selon la théorie des « trois
stades ») qu’il faut parler de « psychogrammes ». Méme si ceux-ci étaient avérés, il ne faudrait pas
pour autant y voir un indice obligé de transe. Mais une troisieme difficulté s’ajoute a celles-ci: I'in-
sistance & vouloir lier le chamanisme 2 la transe ne rend que tres partiellement compte de la réali-
t, tout en la déformant souvent.

En effet, la transe est un phénomene pour le moins multiforme, et difficile  identifier avec cer-
titude sur le terrain. Les psychologues la définissent comme un « état psycho-physiologique des
médiums, proche de 'hypnose, qui accompagne généralement les manifestations de la médiumnicé
physique et mentale » (Dumas 1980 : 19), comme une « discontinuité radicale de I'identité per-
sonnelle » (Bourguignon) ou comme « un état de dissociation, caractérisé par le manque de mou-
vements volontaires, et fréquemment par des actes et des pensées automatiques ». Elle est souvent
rapprochée de ’hypnose (Lewis 2003 : 23)... laquelle est considéré par James Overton comme une
forme de chamanisme (Overton 1998).

Pourtant, les bonds et les cris du chamane sibérien, le fait qu’il s’allonge soudain, inerte, avant
de rebondir, et toutes les autres « bizarreries » de son comportement peuvent s’expliquer autrement,
et de manicre plus cohérente, que par des états de conscience particuliers. Nombre de ces attitudes
correspondent a une animalisation rituelle théitralisée par laquelle le chamane est bien obligé de
passer, puisque son épouse spirituelle est animale et que, de son coté, elle ne peut shumaniser.
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Roberte Hamayon a magistralement exposé 'ensemble des données sibériennes au sein desquelles
prend sens le comportement du chamane, et dont la prise en compte permet de comprendre en
quoi « il n’y a donc pas lieu de faire appel au vocabulaire de la transe, de I'extase, ou des états alté-
rés de la conscience » (Hamayon 1995-a: 420, 1995-b). Il n’est pas question de systématiser ce
point de vue jusqu’a dire que le chamanisme n’aurait jamais rien a voir avec la transe, mais le point
crucial est ici que l'attestation de la transe n’est pas le point le plus important dans la reconnais-
sance du chamanisme. Ce dernier est avant tout un systeme de pensée, et Cest ce qui explique qu'il
soit si difficile — voire impossible — de I'identifier & partir des seules images rupestres.

Autres « exemples » sahariens

Et pourtant cest sur de telles bases, aussi incroyablement fragiles, que certains recherchent, dans
les arts rupestres sahariens, des traits susceptibles de s’expliquer par « le modele chamanique d’in-
terprétation de lart rupestre au Sahara » (Soleilhavoup 1998-a: 25). De tels traits sont bientot
reconnus dans des « paysages chamaniques » (?) supposés propices a la quéte des visions, mais pour
la reconnaissance desquels aucun critere n’est donné. On nous dit seulement qu’ils sont « nom-
breux dans les paysages karstiques a ciel ouvert ou ruiniformes »... On ne peut qu’en déduire qu’ils
sont donc absents de Sibérie, terre du chamanisme par excellence!

Admettons cependant que cet argument n’est pas fondamental, et retenons plutdt celui qui
prend en compte la thématique des images rupestres, puisque « des thémes, des scenes, des sujets,
des objets, des associations, voire des superpositions », ne seraient explicables « que si 'on se réfe-
re au systtme chamanique » (Soleilhavoup 1998-a: 26). Les exemples livrés 2 lappui de cette asser-
tion sont étonnament rares, et concernent une quinzaine de gravures — récentes — du Niger (sur
environ 7000 actuellement relevées), peut-étre une vingtaine de peintures des Tétes Rondes (sur
environ 2500 connues) et une série de ponctuations du désert libyen (ol des dizaines de milliers
de figurations ont été recensées). .. soit une poignée de documents artificiellement extraits de leur
contexte et réunis par la magie de la théorie chamanique. Que ces ceuvres soient tout uniment liées
2 un hypothétique « syst¢me chamanique » sans le moindre souci du contexte, montre que le sys-
teme d’interprétation ici utilisé fait fi des spécificités chrono-culturelles, et constitue donc une lec-
ture atopique et achronique de type éliadien... cest-a-dire d’un genre éminament critiquable, et
inutile au préhistorien (pour le détail de 'argumentation, voir Le Quellec 1998 : 311-314).

Flémentaire, mon cher Dowson!

Une gravure plusieurs fois mentionnée a 'appui de cette lecture en clef chamanique des images
rupestres du Sahara est une girafe dont le réticulage de la robe semble se prolonger en dehors du
contour (fig. 15), ce qui correspondrait & une vision entoptique ayant inspiré le dessin de la girafe
elle-méme. Pour qui adopte d’emblée la posture chamaniaque, cette explication est peut-étre accep-
table, mais force est de constater quaucun argument n’est avancé pour I'étayer, sinon le fait qu’el-
le a déja été soutenue ailleurs par Thomas Dowson (1992) — sans plus d’argument d’ailleurs. Or,
contrairement 4 ce qu’affirme Francois Soleilhavoup, rien dans une telle image n’évoque de pres
ou de loin un « systtme chamanique de fonctionnement de la société » (Soleilhavoup 1998-a: 27-
28).

La deuxi¢me gravure prétendument « chamanique » est une autre girafe dont les pattes ressem-
blent 2 une échelle... symbole d’ascension, donc de chamanisme, selon le systeme interprétatif en
cause (fig. 16). Si cette lecture était avérée, il conviendrait de s’interroger sur la présence de I'échel-
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le (aucunement universelle) dans le répertoire technologique de la culture concernée. Mais ce n’est
pas nécessaire, car cette prétendue « échelle » ne correspond évidemment qu’a une mani¢re conven-
tionnelle de représenter le décor de la robe de I'animal, ainsi qu’un simple coup d’ceil sur d’in-
nombrables girafes de ce type permet de s’en assurer (fig. 17). Dans ce genre d’image, le décor de
la robe se prolonge régulierement sous forme de traits horizontaux sur les pattes; seulement, dans
le cas présenté, le dessin est trés imprécis.

La troisitme image semble représenter un personnage au corps ovoide (qui pourrait aussi bien
&tre une autruche stylisée... on en connait beaucoup de ce type au Sahara). Comme la surface
endo-périgraphique de ce dessin est ornée de méandres, inévitablement, un auteur chamanomane
pourra y voir l'illustration d’une « relation chamanique entre '’homme et 'animal » (Soleilhavoup
1998-a: 28). Mais la encore, cette lecture n’a rien de contraignant.

A Pappui de la thése du chamanisme, sont encore convoquées d’autres gravures énigmatiques
du Kori Tamakon, toujours au Niger, en particulier telle ou telle « représentation supposée dérivée

Fig. 15 (ci-contre, en haut). Girafe du Kori
Taguei (Air, Niger). Relevé de Franois
Soleilhavoup, qui suppose que cette ceuvre
aurait été gravée « dans une grille
entoptique, probablement durant le premier
stade de la transe » (Soleilhavoup 1998-a, et
1998-h).

Fig. 16 (ci-contre, en bas). Personnage
devant une Girafe, au Kori Taguei (Air,
Niger). Relevé Francois Soleilhavoup (1998-
a et 1998-h) qui voit dans ses pattes une
échelle... symbole d'ascension, donc de
chamanisme!

Fig. 17 (ci-dessus). Gravure de Girafe d'Anu
Maqqaren (Air, Niger) a comparer avec la
précédente, et sur laquelle il est pattent que
le dessin scalariforme des pattes correspond
a une fagon conventionnelle de rendre le
décor de la robe de I'animal (d"aprés Lhote
1972, No. 1024).
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d’anthropomorphes »... c’est moi qui souligne le terme « supposée », car on ne peut prouver une
hypothése par une supposition.

Ce n’est pas tout. Au Tassili-n-Ajjer et dans ’Akaks, nous dit-on, « beaucoup de peintures doi-
vent étre comprises comme des représentations de chamanes », car on y pourrait reconnaitre « le
vétement du chamane, ses accessoires, ses ornements, de méme que ses déguisements animaux, ses
bonnets et coiffures, ses masques ou peintures faciales, etc. » (Soleilhavoup 1998-a: 29). Cette affir-
mation est dite s'insérer dans un « réexamen de diverses scénes ou motifs... dans un cadre métho-
dologique rigoureux, c’est-a-dire sans débordements de 'imagination » (Soleilhavoup 1998-a: 30).
On s’attend donc 4 un ensemble convaincant de documents sans équivoque. Or que nous présen-
te-t-on cette fois? Les fameuses « méduses » des peintures des Tétes Rondes (fig. 7, 8), dont nul ne
sait & quoi elles correspondent. Or comme ces figures sont circulaires, 'hypothése chamanique en
fait des tambours, méme si aucune d’entre elles n’est montrée en utilisation ou en contexte musi-
cal. Il est plutot comique de constater qu'un autre défenseur de la these chamanique avait déja
reconnu dans ces mémes « méduses » des « phosphenes » provoqués par I'ingestion de champignons
(Fagnola 1995 : 4 et fig. 1): aucune de ces interprétations ne résulte d’une démonstration, et toutes
deux sont abusivement utilisées 4 'appui de la these chamanique. On notera au passage un bel
exemple de réification des hypothéses: sur une méme page du livre qu’il a justement intitulé Visions
d'un explorateur de la mémoire rupestre, F. Soleilhavoup décrit, successivement, d’abord « une forme
blanche qui peut évoquer un tambour », puis « un petit personnage “Tétes Rondes” qui semble tra-
verser un tambour », et enfin, tout simplement, des « tambours » (1999 : 44). En quelques lignes,
nous voici passés de 'hypothese a la certitude.

Dans le méme élan, les objets énigmatiques tenus en main par des personnages deviennent des
« hochets musicaux analogues 4 ceux utilisés par les chamanes amérindiens » (Soleilhavoup 1998-
a: 33). Bien stir: le chamanisme étant posé comme universel, une régle de base dans 'interpréta-
tion des ceuvres rupestres semble étre ici de ne pas se décourager. Une fois que les dessins circulaires
ont été interprétés comme tambours 2 partir de données sibériennes, §’il se trouve que d’autres figu-
rations « résistent » a la lecture, il suffit d’aller chercher du cété des Amérindiens. Pourtant, les
hochets musicaux sont bien attestés en Afrique, et notamment chez les Dogon, mais dans un
contexte qui n’a rien de chamanique. On espérait enfin abandonnée cette fagon stérile de pratiquer
le comparatisme, selon une absence de méthode qu’on pourrait résumer par I'adage suivant: « Si
¢a ne marche pas ni avec les Sibériens ni avec les Africains, essayez donc avec les Amérindiens! ».

Au prix de ces contorsions, une fresque de Ta-n-Zumaitak prend une signification chamanique
« évidente » [sic]. On 'aura compris, le procédé est simple: une fois admise « 'évidence » de la lec-
ture chamanique, tout le reste devient, effectivement, « évident ». Un personnage allongé semble
flotter dans les airs (fig. 12) ? Cest forcément qu’il est en train de léviter, et cette lévitation repré-
sente forcément le voyage d’un chamane parti sauver une 4me. Dans un abri du désert libyen se
trouvent des séries de points rouges organisés en lignes et que personne n’est capable d’interpréter?
Qu’a cela ne tienne, faisons appel a4 Ihypothese chamanique: « il ne parait pas faire de doute que
cet abri a eu une fonction sacrée, au sens le plus large, et probablement chamanique ». Et pourquoi
cela? Voyons, cest élémentaire: parce que « la caverne-matrice, 'anfractuosité vulvaire pourrait. ..
étre le support conceptuel de sa décoration avec les ponctuations rouges » (Soleilhavoup 1998-a:
33-34). Peut-étre, mais il n’y a [a strictement rien de chamanique. Et ajouter que « la petite cavité
ouverte dans la paroi de cet abri » serait & considérer comme une « porte » permettant d’aller-venir
dans le monde des esprits ne fait qualigner une hypothese de plus, que rien ne corrobore davan-
tage.
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L’auteur n’en démord pas. Dans un article publié cette fois en 2005, il réitére nombre de ces
assertions, trouvant de plus « d’étrange similitudes » entre les « méduses » qu'on a déja vues, et
des tambours de chamanes qu’il a pu examiner en Asie centrale (Soleilhavoup 2005 : 96). Aussi,
illustrant 'une de ces « méduses » du grand abri de Ta-n-Zumaitak (fig. 18), l'auteur affirme qu’il
sagit d’un « tambour probable ». Comme, sur ce site, lesdites « méduses » cotoient un petit per-
sonnage peint dans un ovale, c’est donc que celui-ci est un chamane en voyage, car un tel ovale
« pourrait symboliser le véhicule du chamane dans ses déplacements vers le monde des esprits »
(Soleilhavoup 2005, fig. 10). Tout a droite de la méme paroi, voici maintenant que « le grand
personnage peut symboliser le retour dans ce monde-ci d’un étre (un chamane?) apres son séjour
dans le monde-autre, dans ou derritre la paroi » (fig. 19) (Soleilhavoup 2005 : 97). Apres avoir
multiplié & 'envi ce genre de rapprochement gratuit (d’autres possibles « tambours » sont évoqués
a propos des fresques de Sefar et d’I-n-Aouanrhat; les personnages « flottants » de Ti-n-Tazarift
sont l'occasion d’évoquer un « voyage chamanique »...), 'auteur pose clairement la question: «y
a-t-il eu [dans l'art des Tétes Rondes] des pratiques d’ordre chamanique? » — et il répond: « On
ne pourra jamais le démontrer, encore moins l'affirmer ». On se demande alors quel était le but
de l'article, pourquoi 'auteur manifeste depuis des années une telle insistance 2 voir sur les pein-
tures des tambours de chamanes, et pourquoi il affirme — sans le moindre argument — que I'ap-
position des mains négatives et positives sur les parois tassiliennes serait « un acte permettant de
passer symboliquement de l'autre c6té ». Ne reculant devant aucune incohérence, l'auteur préci-
se d’une part que la domestication des bovins était acquise a I'époque ol peignaient les peintres
des Tétes Rondes (Soleilhavoup 2005 : 102), ce qui signifie qu’elles ne peuvent étre antérieures
au V© millénaire avant notre ¢re, tout en supposant d’autre part que la source de 'animisme afri-
cain « ou 'une de ses sources » pourrait se trouver « dans les populations “Tétes Rondes” qui ont
laissé¢ des images qui 'évoqueraient » (Soleilhavoup 2005 : 105). Rechercher la « source » ou les
« sources » d’un « animisme africain » dans une tradition aussi récente et localisée procede d’un
raisonnement totalement absurde.

Fig. 18 (ci-dessus). Vue d'ensemble du grand abri de Ti-n-Tazarift (Tassili-n-
Ajjer). On y reconnait plusieurs des « méduses » (appellation
conventionnelle) ot F. Soleilhavoup reconnait « d'étranges similitudes »
avec des tambours de chamanes sibériens (Soleilhavoup 2005 : 96).

Fig. 19 (ci-contre). Détail de peintures de I'abri précédent. Pour Francois
Soleilhavoup (2005 : 97), « une possible intention animiste se trouverait
aussi dans ce grand personnage qui parait sortir d'une anfractuosité de la
paroi, comme s'il réapparaissait dans ce monde-ci aprés un séjour dans le
monde-autre »... ce qui est une interprétation pour le moins forcée.
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Suivant une démarche tout aussi atterrante, et pour asseoir sa lecture chamanique des gravures
rupestres prédynastiques du Désert Oriental d’Egypte, Toby Wilkinson écrit (2003 : 138) que « les
rochers étaient des endroits particulierement propices a la création de telles images parce qu’ils pou-
vaient étre eux-mémes des voies de passage vers I'autre monde. Une falaise ou une paroi de grotte
n’étaient pas seulement une surface vierge, attendant d’étre ornée. C’était, aux yeux de nombreuses
cultures, un endroit ot les humains marchant sur terre et les esprits qui y habitaient pouvaient
communiquer, ou du moins communier ». Affirmer que cela est vrai pour « de nombreuses cul-
tures » (sans les nommer), suffit apparemment & 'auteur pour croire qu’il en était de méme en
Egypte prédynastique, alors méme qu’aucun indice archéologique ne va dans ce sens. Cela évite
aussi de poser la question de l'existence du chamanisme au Désert Oriental durant la Préhistoire,
pour sauter rapidement a la conclusion: les pétroglyphes de cette zone « ont pu étre créés par des
chamanes en état de transe » (Wilkinson 2003 : 138)... alors méme que ['état de transe, il avait

existé, aurait certainement empéché toute activité de gravure!

Le chamanisme est-il un animisme?

Pronant la pratique d’un « relecture élargie » de I'art rupestre saharien « sans cartésianisme exces-
sif » — risque duquel il est manifestement tres & 'abri —, tout en estimant que « le chamanisme repo-
se sur une conception animiste », F. Soleilhavoup (2000) pense que I'art des Tétes Rondes tassiliens
« pourrait ne refléter qu'une tradition socio-religieuse locale a I'intérieur d’une culture paléo-afri-
caine d’essence animiste plus largement répandue dans le centre du Sahara, au temps ot les condi-
tions climatiques étaient moins arides ». Cet art se trouverait ainsi « aux sources de 'animisme
africain ». Si I'on suit bien 'auteur, le « chamanisme » des Tétes Rondes serait donc la forme prise
localement, & 'époque des peintres, et sous un certain climat, par « l'animisme africain ». Cette
facon de voir fait curieusement écho a celle d’'un Johann Gottfried Herder affirmant, en 1800, que
« La superstition des Noirs n’est rien d’autre que du chamanisme adapté 2 leur génie et au climat »:
a part la prudence introduite dans le texte le plus récent par 'usage du conditionnel, le lecteur n’est
pas peu surpris de retrouver, a deux siecles de différence, la méme facon de voir, énoncée avec la
forme négative (« pourrait ne refléter que... » « n’est rien d’autre que... »), dont le caractere réduc-
tionniste est patent. Revenant sur ce point en 2001, F. Soleilhavoup a du reste confirmé son point
de vue, en défendant I'idée d’une « universalité dans le temps et dans 'espace de la pensée animis-
te dont les pratiques chamaniques ne seraient que des avatars ».

Pourtant, si 'animation des étres de nature et la naturalisation des esprits sont deux attitudes
inverses qui participent effectivement du chamanisme, elles n’en sont aucunement spécifiques, et
I'identification du chamanisme nécessite d’autres critéres. Ce dernier se singularise par la volonté
d’instaurer un contrat d’échange et d’alliance par don-contre-don (les membres des mondes natu-
rel et surnaturel étant chacun le gibier de l'autre) avec les esprits animant les étres naturels, cette
relation étant de type matrimonial dans les sociétés de chasseurs de Sibérie (Hamayon 1996, 1997 :
142, 1998b; Zolla 1986). Ce qui forme la base du chamanisme, c’est I'interdépendance ainsi tis-
sée, et non l'animisme, la transe ou U'extase, comme on le croit encore trop souvent en Occident
(Hamayon 1997 : 120, 1998a). Mais comment identifier cette interdépendance sur des images que
n’accompagne aucun texte?
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Une explication qui n’explique rien est-elle utile?

Diluer les motivations des arts rupestres dans un chamanisme (ou un animisme) universel et
intemporel ne peut servir les projets du préhistorien qui cherche, au contraire, & mettre en lumie-
re les raisons pour lesquelles telle culture particuliere s’est actualisée en tel endroit, 2 telle époque.
Il n’est certes pas impossible a priori que certaines images rupestres du Sahara aient pu étre inspi-
rées par des phénoménes de type chamanique, mais rien ne permet actuellement d’en étre certain.
Qui plus est, méme si 'on parvenait a le démontrer, cela n’expliquerait rien: ces phénomenes sont
trés probablement universels, a I'inverse du chamanisme lui-méme car, selon la formule de Roberte
Hamayon: « cest le chamanisme qui fait le chamane, non l'inverse » (Hamayon 1995-a: 418). En
effet, ces phénomenes ne prennent sens qu’au sein d’'un ensemble de représentations et de pratiques
dont le caractére communautaire n’est pas réductible aux propriétés ou potentialités de la psyché
individuelle. Du fait que le chamanisme est un systtme symbolique qui ne peut se ramener aux
agissements des chamanes — fussent-ils peintres ou graveurs préhistoriques — il est bien évidemment
impossible de le reconnaitre sur la seule foi de I'art rupestre saharien. De plus, ni la transe ni les
états altérés de la conscience ne peuvent constituer une pierre de touche du chamanisme, qui n’exis-
te que par I'adhésion du chamane 2 un ensemble de représentations partagées par le groupe qu’il
sert. Cest ce systeme sous-jacent a I'activité du chamane, qu’il faudrait pouvoir reconnaitre sur I'art
rupestre. Mais 13, pour dépasser le stade de 'hypothese improuvable, il faudrait déja pouvoir
démontrer que le chamanisme en tant que systéme existait bien au Sahara & I'époque otr opéraient
les peintres et les graveurs. En 'absence de tout témoignage en ce sens, on se heurte 2 une impos-
sibilité absolue, 4 la différence de ce qui se passe par exemple en Chine, ot les documents rupestres
peuvent parfois s'éclairer par les textes antiques et par I'ethnographie.

Selon I'un des plus ardents défenseurs du chamanisme préhistorique saharien, « on pourrait
multiplier les exemples de l'interprétation chamanique » (Soleilhavoup 1998-b: 71). Je n’en doute
pas, mais c’est inutile: en additionnant ainsi les exemples, on illustre certainement une théorie,
mais jamais on ne la démontre.

Deux (mytho)manies similaires

S’appuyant essentiellement sur 'emploi usuel d’un vocabulaire dont les auteurs ignorent (ou fei-
gnent d’ignorer?) le sens technique précis, les hypothéses (controuvées) des « Martiens au Sahara »
et des « chamanes sahariens » rencontrent un succes dont I'analyse est intéressante pour I'historien
des sciences. En effet, leurs défenseurs suivent une démarche dont on ne saurait trop se défier, et
dont le mode d’emploi est le suivant:

(a) sélectionner dans une grande masse de documents quelques unités qui, extraites de leur contex-
te, paraissent énigmatiques, et « inventer » ainsi un probléeme;

(b) amalgamer ces documents décontextualisés pour constituer un ensemble artificiel auquel on
préte alors une commune motivation invérifiable, ou qu’on explique et réunit par la construc-
tion d’une hypothese non testable;

(c) discréditer & I'avance les critiques en les dénongant comme résultant d’hypotheses had hoc
émises par des spécialistes quune vision étroite et « une certaine ardeur positiviste »
(Soleilhavoup 2001 : 16) — due 2 la pratique de la science « officielle » — empéchent d’avoir une
vue suffisamment large des problemes;

(d) ...et décourager ainsi le retour au terrain ou la réflexion sur des documents primaires contex-
tualisés, en se contentant de ratiociner en chambre.
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On aurait trop beau jeu d’attribuer cette pratique circulaire 4 la seule activité de « cranks » et de
chercheurs malhonnétes ou en quéte d’une notoriété facile, voire de tirages rémunérateurs. Certes,
il existe des cas manifestes de malversations (et, pour les Martiens, le cas de Diniken est bien
connu), mais il me semble que les chercheurs les mieux intentionnés ne sont pas a I'abri de tels erre-
ments, que seule une extréme vigilance méthodologique permet d’éviter.

Il est plus important de relever que cette démarche releve d’'un d’ethnocentrisme des plus regret-
tables.

D’une part, les tenants de I'hypothese de véritables Martiens au Sahara, non contents de refu-
ser de s’informer sur les peuples et civilisations dont ils croient pouvoir étudier les ceuvres alors
qu’ils en ignorent superbement tout le contexte culturel (et 'on comprend alors combien ils peu-
vent trouver « énigmatiques », « fantastiques » ou « illogiques » ces bribes qu’ils ne comprennent
pas), ces archéomanes donc, dénient & ces mémes peuples la capacité d’élaborer des productions
culturelles susceptibles d’avoir motivées les images rupestres qui les intriguent. Croyant reconnaitre
les indices d’'un décalage culturel entre, d’'une part, des objets d’arts et artefacts qu’ils ne connais-
sent que des musées ou d’une bibliographie superficielle et, d’autre part, la culture de peuples qu’ils
estiment & priori primitifs et incapables de les avoir produits, ils ne peuvent expliquer ces objets que
par une intervention externe, qu’ils imputent & une race supérieure (Martiens ou extra-terrestres),
a laquelle ils prétent ingénument des caractéres et des techniques empruntés & leur propre civilisa-
tion.

D’autre part, les tenants de I'interprétation chamanique d’un « art rupestre du Sahara » préten-
dument unitaire, s’appuyant majoritairement sur les mémes ceuvres rupestres que les précédents,
projettent sur elles, non pas une interprétation née de I'état actuel des recherches sur le chamanis-
me, mais la vision extrémement réductionniste qu’ils en ont eux-mémes, sans sembler étre davan-
tage informé des travaux des africanistes ou des comparatistes. Que cette interprétation se présente
elle-méme comme une « relecture élargie, sans cartésianisme excessif ou rigide », qu’elle s’accom-
pagne d’une dénonciation du « carcan cartésien » (Soleilhavoup 1988-c: 222), qu’elle stigmatise
des « constructions purement intellectuelles », qu’elle ironise sur « I'utilisation pervertie d’une
sémiologie dévoyée » (Soleilhavoup 1998b: 75) tout en faisant remarquer que les peintures des
Tétes Rondes se trouvent dans des « paysages étranges » (Soleilhavoup 1998b: 71) et en pointant
« d’étranges similitudes » (Soleilhavoup 2005 : 96)... montre assez dans quelle ligne de pensée elle
s’élabore.

D’une part les « Martiens » du Sahara, nés d’une simple plaisanterie d’explorateurs et finalement
passés dans le vocabulaire scientifique spécialisé des préhistoriens, ont pu bénéficier du fertile ter-
reau soucoupiste des années 1960 pour susciter toute une littérature sur les rupestres « ufoides ».
D’autre part des « chamanes » tout aussi imaginaires, nés de la méconnaissance des dossiers tant
sibériens qu’africains, nourris du désir de trouver du sens a tout prix aux images et de la croyance
en la possibilité d’une lecture immédiate des ceuvres, bénéficient maintenant d’un terreau « néo-
chamanique » lié au New Age et relayé par des médias complaisants.

« Martiens » et « Chamanes » sahariens donnent matiére 2 une interprétation fabuleuse de la
Préhistoire, par des auteurs qui renouent avec un ethnocentrisme des plus naifs en prétendant
déchiffrer & vue un art 4 jamais hermétique; ce faisant, leur foi touchante alimente une mythologie
moderne qui ne cesse de recycler les mémes images au gré des modes.

Que l'une des interprétations qui viennent d’étre évoquées perde du terrain, et nait ausitdt une
lecture de rattrapage. La « clé martienne » faisait des peintres des Tétes Rondes des primitifs inca-
pables dont I'art témoignerait du passage d’une race supérieure, mais cette fagon de voir est deve-
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nue intenable. Qu’importe, puisque la « clé chamanique » leur a ensuite fait rejoindre le réve d’'une
communauté universelle en harmonie avec la grande Nature. Que, depuis quelque temps, cette lec-
ture chamanique rencontre des difficultés croissantes, et voici qu’une « clé animiste » renoue avec
la vision évolutionniste de Tylor, 4 la recherche d’une religion premiére.

Cette quéte sans cesse renouvelée témoigne moins d’une recherche de la signification originelle
des ceuvres que des sens successivement pris par ces dernieres dans le monde contemporain, ot elles
sont régulierement convoquées pour illustrer divers enjeux...

Notes

1. Directeur de Recherche au CNRS, UMR 5608 (« Art Préhistorique ») — Centre Emile Cartailhac (UTAH Toulouse) ;
Président de I’AARS (« Association des Amis de I’Art Rupestre Saharien ») — Brenessard F - 85540 - St-Benoist-sur-
Mer.

2. Mais pas par tous! Voir en particulier les contributions de Jack Steinbring et Angus Quinlan, dans ce volume.

3. Pour un point sur les autres possibilités de lecture, voir Le Quellec 2004, dernier chapitre.

4. Pourtant, le site internet du TARA (Trust for African Rock Art — http://www.africanrockart.org) mis a jour en 2004
affirme sans vergogne que « les grandes girafes [de Dabbous] furent relevées pour la premiére fois en 1997 par
David Coulson, Alec Campbell et Jean Clottes ». Cette contre-vérité est répétée p. 7 de la « Newsletter » de cette
organisation, parue en septembre de la méme année.

. Etre mi-homme, mi-animal.

6. C'est une des lois de la théorie de I'information: moins un événement est probable, plus il représente d’infor-

mation, et inversement.

wv
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