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RESUME. CET ARTICLE TRAITE DES MOTIVATIONS ET REPRESENTATIONS PROPRES AU TOURISME CHAMANIQUE
A DESTINATION DE AMAZONIE ET, PLUS PRECISEMENT, DE CELLES LIEES A UINGESTION D’UN BREUVAGE
PSYCHOTROPE APPELE AYAHUASCA. CES MOTIVATIONS ET REPRESENTATIONS ONT EN COMMUN DE MOBILISER
LA FORET COMME FIGURE DE L’ALTERITE DANS UN PROCESSUS THERAPEUTIQUE OU INITIATIQUE, NON SANS
LIEN AVEC UN IMAGINAIRE OCCIDENTAL. EN EFFET, ET CELA EST PARTICULIER AU TOURISME CHAMANIQUE,
LES PERSONNES JOIGNENT AU VOYAGE EPROUVE PHYSIQUEMENT UN VOYAGE “EN ESPRIT” DANS UN “MONDE
AUTRE” INTERPRETE DIFFEREMMENT SELON LES UNS ET LES AUTRES. DES LORS, LE VOYAGE EST VECU COMME
UNE EPREUVE DONT LES SCENARIOS PRENNENT ACTE DE LEUR DEROULEMENT DANS UNE NATURALITE
AMAZONIENNE PERGUE COMME “SAUVAGE” ET “HABITEE” PAR DES “ETANTS” QUI APPARTIENNENT AUSSI
AU COLLECTIF ET AU DISCOURS. EN CE SENS, LE TOURISME CHAMANIQUE S’EMPLOIE, PAR LA CONSTRUCTION
D’UNE NOSTALGIE DE LA FORET, A FAIRE DE CELLE-CI UN “ACTANT” QUI VIENT SATURER LA TOTALITE DE
LEXPERIENCE INDIVIDUELLE LORS DE EXTASE PSYCHOTROPE. AUTHENTICITE AINSI CONVOQUEE, “REFERENT

CENTRAL” DE LA PRAXIS TOURISTIQUE, PARTICIPE DES LORS DU SENS DE SOI.
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e tourisme a destination

de ’Amazonie est mul-

tiple. Ecotourisme, eth-
notourisme'” et tourisme “chama-
nique” s’y cotoient, voire s’ordon-
nent les uns aux autres selon un
gradient d’immersion ou de confron-
tation au “réel” (tel qu’il est pensé
dans la démarche touristique). Les
représentations communes qui sin-
gularisent ces formes de voyage
apparaissent déterminées par une
figure de Paltérité — celle du “sau-
vage” —, laquelle est convoquée dans
la construction du sens de soi. Bien
qu’elle désigne aussi cet autre que
soi — le sauvage serait ce qui est
propre aux “hommes primitifs” —,
cette figure évoque d’abord une
nature non domestiquée, plus pré-
cisément la forét par une altération
vocalique du latin silvaticus (salva-
ticus). “Sauvage” dong, la forét ama-
zonienne est également dite “pri-
maire”?, “originelle”, “vierge” et
“naturelle”, autant de qualificatifs
qui, 8’ils évoquent la densité impé-
nétrable de la végétation et le carac-
tere dangereux de quelques animaux,
témoignent aussi d’une asymétrie
exprimée entre forét et contempo-
ranéité, espaces sauvage et domes-
tique, nature(s) et société(s).

Ces derniers concepts, longuement
discutés en anthropologie, sont d’or-
dinaire mobilisés pour opposer deux
conceptions de ’humanité. L’une,
qui serait partagée par ’ensemble
des peuples a D’exception de
I’Occident, congoit un “monde

imprégné de subjectivité, un univers
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habité par [...] des personnes non
humaines” (Sahlins, 2009, p. 40).
L’autre qui serait “moderne”. Cette
position épistémologique est toutefois
remise en question par un nombre
croissant de chercheurs a la suite de
Marshall Sahlins et de Bruno Latour
pour lesquels aucune “nature-cul-
ture” ne vit dans un monde de signes
ou de symboles arbitrairement impo-
sés a une “nature extérieure” connue
du seul Occident (Latour, 1991, p. 143).
De méme, aucune ne vit dans un
monde de “choses” ou, pour le dire
autrement, toutes construisent les
collectifs humains et non humains
qui les entourent. Deés lors, natures
et sociétés, humains et non humains
sont a entendre comme des expres-
sions instituées de relations entre
des étants dont le statut ontologique
et la capacité d’action varient selon
les positions qu’ils occupent les uns
par rapport aux autres (Descola,
2005).

Dans cet article, nous mettons ces
notions a I’épreuve du tourisme a
destination de ’Amazonie, ou se
rencontre 'ontologie animique dont
la formule, selon Philippe Descola
(2005), est inverse a celle du natu-
ralisme propre a I’'Occident. De fait,
C’est la dimension exotique — au sens
d’une altérité comme condition de
’existence de I’étre — qui va princi-
palement déterminer Pattrait tou-
ristique de cette région, celui des
paysages ne le disputant en rien a
I’“étrangeté” des sociétés. Autrement
dit, des notions comme celles

d’“autochtone” ou d’“Amérindien”,

appartenant au théme de la diversité
culturelle, ne sont pas sans rapport
avec celui de la biodiversité. Cest
pourquoi la grande majorité des
études sur I’ethnotourisme et les cha-
manismes qui lui sont associés ont
abordé ces pratiques en soulignant
ce qui, de prime abord, pose ques-
tion. Toutefois, bien qu’une analyse
en termes de “représentations pri-
mitivistes” a I’ceuvre dans les pra-
tiques touristiques puisse étre per-
tinente, elle ne saurait en épuiser les
interprétations. Cet article est pour
nous I’occasion de faire le pari d’une
autre lecture, laquelle donne une
place de choix a la forét amazo-
nienne. Plus précisément, notre ana-
lyse porte sur un cheminement guidé
par la notion de “sauvage”, présente
dans les motivations et associations
discursives propres au tourisme en
Amazonie en général, eta celui que
nous qualifions de “tourisme cha-
manique”, en particulier.

Le “tourisme chamanique” est a
entendre comme la juxtaposition de
deux voyages, I'un que nous quali-
fions de voyage en “chair et en 0s”
vers la forét tropicale, ’autre de
voyage “en esprit” dans un “monde
autre”. En accord avec le discours
emic, expression employée définit
la psyché humaine, parfois qualifiée
de “profonde”, voire, dans un pro-
cessus de conformation/différencia-
tion, la réalité objectivée, “habitée”
par des esprits (de la nature)?. La
personne éprouve une telle expé-
rience par sa participation a un ou

des rituels centrés sur "absorption



de plantes purgatives, psychotropes
et dites “de diétes”, toutes plantes
“enseignantes”. Parler d’un tourisme
chamanique a destination de
I’Amazonie, c’est donc faire état de
la rencontre d’une double altérité
trouvant son expression dans ces
au-dela du familier ou du domestique
que sont la forét et le “monde autre”.
En ce sens, le voyage est vécu comme
une épreuve initiatique dont les scé-
narios prennent acte de leur dérou-
lement dans une naturalité” ama-
zonienne pergue comme “sauvage”
et “habitée” par des étants qui appar-
tiennent a la fois a la nature, au col-
lectif et au discours (Latour, 1991).
Les quatre parties structurant
notre argumentaire nous permettent
des lors de proposer une analyse des
raisons et motivations pour lesquelles
des Occidentaux partent en
Amazonie boire un breuvage psy-
chotrope appelé ayahuasca — un
étant. Apres la présentation de notre
terrain d’enquéte, puis des études
sur la question de I’ethnotourisme
a travers les notions de “primitivité”
et d’”authenticité”, nous abordons
les logiques qui sous-tendent le tou-
risme chamanique proprement dit,
a savoir son inscription dans un
réseau d’échanges des savoirs qui
lui est antérieur. Cette position nous
permet d’envisager, dans une qua-
trieme et derniére partie, la place
qu’occupe la forét amazonienne dans
les représentations et pratiques liées
a cette forme de voyage. Nous mon-
trons ainsi, au détour d’une analyse

des pratiques touristiques dans leur

dimension dialogique, que cette
“nature sauvage” y est convoquée
dans un processus thérapeutique ou
initiatique qui n’est pas sans rappeler
la trame des contes européens,
laquelle participe de la construction
du sens de soi. Une telle perspective
nous permet iz fine d’interroger la
réalité du glissement vers une onto-
logie animiste présent dans les dis-
cours des adeptes du tourisme cha-

manique.

L’AMAZONIE CHAMANIQUE
ET SES TOURISTES

L’analyse du tourisme chama-
nique proposée dans cet article s’est
construite sur une connaissance déri-
vée de ce phénomene, au cours de
séjours en Amazonie péruvienne
(depuis 1998) et dans le cadre de
recherches menées au sein des socié-
tés lamista (ou llacuash), awajiin et
métisses sur les pratiques botaniques
et thérapeutiques (départements de
San Martin, Loreto et Amazonas).
Ces séjours ont été ’occasion
d’échanger avec plusieurs chamans
et responsables de “centres chama-
niques”, métis et frangais principa-
lement (a Iquitos, Tarapoto et
Cuzco), se disant parfois “chamans”
et déléguant le plus souvent la
conduite des rituels a des
Amérindiens : “leur(s) chaman(s)”.
Installés en milieu urbain et péri-
urbain, ces centres accueillent des
touristes venus d’Europe, des Etats-
Unis, d’Australie et des pays

d’Amérique latine. Plusieurs entre-

tiens informels réalisés avec ceux-ci
en marge de leur séjour ou a leur
retour (en France et en Suisse) témoi-
gnent d’une appartenance commune
a une classe sociale aisée ou moyen-
nement aisée, payant un forfait tout
compris, parfois déraisonné, incluant
tout le confort attendu des voyageurs
(électricité, douches, moustiquaires
aux fenétres, transport de I’aéroport
au lodge, repas riches et variés...)"
ou, a 'inverse, s’embarquant dans
ce voyage en “routard” (backpac-
ker), dormant chez le chaman, de
préférence peu connu (valorisé dans
le discours comme “traditionnel”),
pour un prix relativement modique.
Ces entretiens attestent également
de la diversité des motivations : expé-
rimentation a caractere ludique,
expérience exotique (“un plus a ajou-
ter au voyage”), espoir thérapeutique
(en cas de cancer, maladie de
Parkinson, etc.) ou pratique s’ins-
crivant dans une démarche spiri-
tuelle.

Deux exemples illustreront cette
dernieére finalité, qui est celle le plus
fréquemment citée dans les entre-
tiens. Le premier souligne ce souci
partagé d’un “travail”'” dans un
temps long avec la “plante”. Ces
propos ont été tenus par une fran-
caise, trentenaire, éducatrice spécia-
lisée, a la suite a d’un “travail sur
soi” avec une hypnothérapeute : “Ce
fut une expérience magnifique et
remarquable pour moi. J’ai revécu
une sorte de cérémonie a l'ayabuasca
(accomplie en Amazonie péruvienne

six mois avant, avec Juan Flores,
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Ashaninca, Pucallpa), mais sans prise
d’ayahuasca. La plante était encore
trés présente dans mon corps. Cette
séance m’a permis de vivre la plante
avec une profonde intimité et une
conscience toute autre. C'est difficile
a décrire mais le ressenti était fort
et merveilleux. Nous ne faisions plus
qu’un, tout en restant pleinement
consciente de ce qui se déroulait
dans mon étre. Je pouvais le vivre
et en parler en direct. Cela m’a trans-
portée de joie et de paix.”

Le second évoque plus précisément
cette nature, interrogée dans I'article.
Nous le devons a une frangaise, plus
jeune, travaillant pour des associa-
tions et organisations sociales et syn-
dicales, qui est “partie pour participer
a un rituel chamanique” : “La seule
vision claire (induite par Payahuasca,
rituel conduit par Adela Navas de
Garcia, métisse, Iquitos) dont je me
souviens, en rapport avec le début
de cette ivresse, est celle d’un félin
d’apparence sympathique entouré
de motifs colorés. Cette vision était
accompagnée de la pensée ‘ab, mais
ces personnes communiquent réel-
lement avec la nature, c’est magni-
fique. La ce sont les plantes qui nous
parlent’. [...] ’étais ultra-sensible
aux vibrations et aux bruits. Je crois
que c’est la qu’est née ma peur de
voir les esprits de maniere claire et
précise car quand bien méme j’avais
du mal a croire qu’ils existaient je
sentais pourtant ‘leur’ présence
autour de nous.”
générale,

D’une  maniere

I’Amazonie, destination peu fréquen-

NATURE & RECREATION N°1 « MAI 2014

tée au regard d’autres régions
d’Amérique du Sud, est le lieu d’un
écotourisme. Celui-ci est surtout
centré sur la découverte de la faune
et de la flore lors de séjours a I'in-
térieur de parcs et réserves nationales
(a Pexemple de Manu et Tambopata,
département de Madre de Dios,
Pérou), voire de randonnées vers
quelques sites préhispaniques
(Choquequirao et Machu Picchu,
situés tous deux a la limite de la
haute Amazonie). Ces excursions
sont ’occasion de prendre conscience
de la grande richesse des paysages,
depuis les Basses Terres jusqu’aux
foréts de nuages. Des nombreuses
épithétes associées a I’Amazonie
dans les brochures touristiques et
les blogs de voyageurs, les plus com-
munes évoquent un sentiment
d’“exubérance” et de “démesure”
“gigantesque poumon vert”, forét
tropicale ou serpentent des “fleuves
puissants” et “vivent des arbres
géants qui luttent pour gagner leur
paradis : la lumiére” (page web de
Voyageurs du monde”). A 'exemple
de ces héros sylvicoles, le voyage en
Amazonie y est présenté comme une
“aventure” et un “réve d’absolu”,
auxquels les dimensions d’épreuve
et de souffrance ne sont pas étran-
geres. Mieux, selon les touristes ren-
contrés dans les grandes villes ama-
zoniennes ou a Cuzco, point de
départ de nombreux périples vers
les Basses Terres, la forét amazo-
nienne fait naitre chez le voyageur
le sentiment d’un monde auquel il

n’appartient plus.

LES AMERINDIENS, SAUVAGES
ET AUTHENTIQUES

Sur la page de ’émission “Mon
(Eil, Un autre voyage”, présentée
par Anne Pastor (France Inter), un
sujet sur ’ethnotourisme, “Chez les
indiens d’Amazonie”, est introduit
par ces mots : “Aujourd’hui je vous
invite a rencontrer les Shiwars, une
tribu légendaire protégée pendant
des siecles de Pincursion des blancs...
par son inquiétante réputation de
réducteurs de tétes. Grace a elle, ils
sont encore quelques centaines, fiers
de leurs traditions et farouchement
attachés a leur mode de vie ancestral.
Mais devant lappétit de plus en plus
vorace des compagnies pétrolieres
et des multinationales [...] ils doivent
s’ouvrir [au] monde extérieur, [ils]
cherchent des alternatives. Le tou-
risme communautaire est devenu
une des armes de ces indiens
d’Amazonie qui viennent d’obtenir
la protection de la Cour internatio-
nale des Droits de L’Homme et
demandent aujourd’hui que leur ter-
ritoire soit déclaré sacré.®”

Profondément caricatural, ce texte
est une bonne illustration des cri-
tiques dont ’ethnotourisme fait I’ob-
jet. Les anthropologues ont tour a
tour dénoncé ses effets négatifs sur
les sociétés hotes, une marchandi-
sation culturelle destructrice, la diver-
sité des réinterprétations et réappro-
priations par les différents acteurs,
en lien avec ’affirmation d’un
“renouveau identitaire ethnique”
(Géraud, 2002) figé dans les frontieres



culturelles d’'un “Amérindien authen-
tique” (de la Torre, 2011) et, plus
récemment, les malentendus propres
a la rencontre (Chabloz, 2007 ; Leclerc,
2010). Au-dela des différences de
lecture, Pethnotourisme est présenté
comme l’interaction entre deux
populations d’origine culturelle dif-
férente, voire deux catégories emblé-
matiques, celle d’“Amérindien”,
rarement au pluriel, et celle
d’“Occidental”. S’inscrivant dans
une opposition binaire, celles-ci sont
avant tout construites et décrites du
point de vue d’intéréts (scientifiques,
économiques, politiques) occiden-
taux — ce qui inclut les “élites”
métisses des pays d’Amérique du
Sud.

Parler d’“Amérindien(s)” en se
référant a des populations (également
qualifiées d’“autochtones”, d’”indi-
genes” ou de “premiéres”) qui reven-
diquent en partie ou en totalité une
origine amérindienne pose toutefois
la question de savoir ce qui fonde,
de facon légitime ou non, cette “amé-
rindianité”. De fait, il existe “des
ethnies amérindiennes dont I'exis-
tence est attestée par des ethnonymes
sans que 'on s’interroge un seul ins-
tant sur le mode d’existence de ces
catégories ethniques, leur mode d’ap-
parition, leur bistoricité, leur champ
sémantique, leur performativité, etc.”
(Amselle, 2010, p. 132). Les Llacuash,
habitant le long du fleuve Huallaga
et de ses affluents, en sont Iillustra-
tion. Du fait de leur proximité avec
quelques centres chamaniques

urbains proposant I'ayabuasca, ils

sont aujourd’hui un passage obligé
des circuits touristiques en quéte de
“cartes postales””. Bien qu’ils se
disent descendants d’émigrants incas
venus s’établir sur ces terres il y a
plusieurs centaines d’années, leur
origine remonterait a la répartition
au XVr siécle des populations amé-
rindiennes locales en encomienda
(territoire soumis a I’autorité d’un
conquistador) autour du village de
Lamas, alors appelé Santa Cruz de
los Motilones de Lamas. Par la suite,
ils auraient adopté le quechua (dia-
lecte Chachapoyas-Lamas), qui fut
introduit au XvIIrF siecle comme len-
gua franca, “langue générale”, par
les Franciscains afin de faciliter leur
travail d’évangélisation.

Cet exemple montre combien les
appartenances culturelles sur les-
quelles sont fondés les mouvements
identitaires et leurs revendications
peuvent étre des héritages de ’époque
coloniale et, d’une maniére plus géné-
rale, des influences subies par ces
sociétés au cours de Ihistoire. La
période présente n’est d’ailleurs pas
en reste, puisque I’“amérindianité”,
a la fois somme d’interactions com-
plexes entre 'individuel et le collectif
et abstraction perméable et labile,
s’inscrit dans un paysage national
et international marqué par des poli-
tiques de valorisation des identités
locales et de la “diversité culturelle”.
Ces derniéres, amorcées dans les
années 1920, sont consécutives d’une
époque ou la “primitivité” cessa
d’étre répugnante pour devenir “dési-
rable” (Deliége, 2008). Dans cette

logique, et bien que leur existence
en tant que telle soit menacée par
la mondialisation et ses différentes
expressions (déforestation, exploi-
tations miniéres et pétroliéres, exten-
sion de I’élevage, etc.), les populations
amérindiennes d’Amazonie sont et
se mettent elles-mémes en scéne
depuis une vingtaine d’années de
fagon a “exhiber une primitivité”
éminemment vendable sur les mar-
chés éditorial, touristique ou huma-
nitaire (Amselle, 2012). Autrement
dit, a la suite de ’anthropologie (ou
d’une certaine anthropologie), Etats,
organisations non gouvernementales
et ethnotourisme participent a la
“production de ’Amérindien"””,
figure du “primitif” propre a susciter
les projections les plus contradic-
toires. Au Pérou qualifiés de “sau-
vages” (chuncho) et “naturels”
(nativo) — termes connotés négati-
vement -, les Amérindiens
d’Amazonie sont considérés comme
des “citoyens qui ne sont pas de pre-
miere classe” et “qui conduisent le
pays tout entier vers une irrationalité
et une régression primitive héritées
du passé™”.

A I'opposé et bien qu’ils s’atta-
chent également a se rendre dans
des univers “vierges” (a conquérir ?),
les acteurs de I'ethnotourisme consi-
derent ces mémes populations
comme les gardiennes et dépositaires
de savoirs étroitement articulés a la
protection d’une nature “sauvage”,
“saine et généreuse” - la
Pachamama. Selon les études déja

mentionnées, une telle perception
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s’enracine dans un essentialisme,
celui des sociétés amérindiennes,
entités discretes et délimitées dans
’espace (Amselle, 2008), fixées dans
des frontiéres autarciques (de la Torre,
201 1), et dans un primitivisme sur
lequel il nous faut revenir. Selon
celui-ci, les sociétés censées étre
proches de I’origine, et avant tout
celles des foréts tropicales a 'exemple
de ’Amazonie, “ce recoin du monde
qui abrite les traditions les plus
anciennes”, sont percues comme
possédant les solutions aptes a calmer
un mal-étre occidental. L’idée s’inscrit
dans une conception, et une vision
a son tour caricaturale, qui récuse
I’idée méme de progres scientifique
(Amselle, 2010) : le “primitif” a des
qualités que 'on regrette de voir dis-
paraitre chez soi (Deliege, 2008).
L’idée est d’ailleurs partagée par les
Kogis (Colombie, voir la page web
de I’association Tchendukua?) et
les Shipibo (Pérou), lesquels disent
étre les “représentants de la nature
et des esprits des plantes”, “gardiens
des traditions ancestrales et de I'ordre
écologique du monde” (Leclerc, 2010)
voire, pour les premiers, “nos grands
freres”. Ces derniers propos mon-
trent combien la notion d’ancestralité
est, dans les discours des uns et des
autres, synonyme d’une proximité
avec la nature et de relations har-
monieusement entretenues avec elle.
Ayant pour corollaire une “authen-
ticité” questionnable, I’“amérindia-
nité” qu’elle définit est en ce sens
Iincarnation d’une forme structurelle

logiquement premiére, a I’écart de
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la modernité aliénante. Bien que
Pexemple ci-dessous illustre combien
PPopposition tradition/ modernité
n’est pas sans poser quelques pro-
blemes épistémologiques, I’“authen-
ticité culturelle” ou la supposée “pri-
mitivité” des sociétés amérindiennes
(et ses corrélats, “liberté”, “loisirs
infinis”...), voire un exotisme teinté
de “sauvagerie”, sont dans les bro-
chures touristiques et les blogs de
voyageurs le gage d’un “séjour
authentique™”.

Cette derniére association, lon-
guement reprise par les intéressés
dans un souci légitime d’étre percus
de fagon positive par les sociétés
non indigénes dominantes, est a
mettre en relation avec P'un des faits
culturels les mieux partagés : la “nos-
talgie des origines” (Eliade, 1969).
Cest la le triste sentiment de la perte
de quelque chose de précieux et une
aspiration a retrouver un état de
béatitude et de bien-étre, un “paradis
perdu” dont Pantichambre est consti-
tué des espaces rituels (Navet, 1992).
C’est le constat que fait aussi Jean
Servier lorsqu’il écrit que “toutes les
civilisations traditionnelles sont
conscientes d’avoir perdu un ‘ para-
dis’ primordial, toutes se considerent
en état de chute. Les termes du mythe
varient d’une civilisation a Pautre
mais cependant, quelques traits com-
muns reviennent avec insistance :
I’bomme était immortel ; il ne tra-
vaillait pas pour se nourrir, les
arbres pourvoyaient a sa subsistance
; le ciel était proche de la terre et

tous les animaux étaient de paci-

fiques herbivores obéissant a
I’homme” (Servier, 1964, p. 333). Ce
“paradis perdu”, les Tupi-Guarani
- qui constituent ["une des plus
grandes familles linguistiques ama-
zoniennes — en parlent comme de la
“terre sans mal”, lieu d’abondance
ol le mais croit de lui-méme et ou
les fleches s’en vont seules a la chasse,
lieu d’opulence et de loisirs infinis
ou danses et beuveries sont les occu-
pations exclusives, enfin, lieu d’im-
mortalité, quand, ici-bas, les hommes

naissent et meurent (Clastres, 1975).

CHAMANISME(S) ET
SPIRITUALITES ALTERNATIVES

Les mythes amazoniens sont le
récit du passage, perpétuellement
en devenir, d’'un temps caractérisé
par une transparence — quand la
dimension corporelle n’occultait pas
encore la dimension spirituelle — a
la contemporanéité. Ils parlent de
la laborieuse mise en place du
monde, laquelle n’apparait possible
qu’au prix de ruptures successives
et d’une “dynamique classificatoire”
(Karsenti, 1997) : divorce entre
I’homme et ’animal, qui fait du pre-
mier un chasseur ; perte de 'immor-
talité ; différenciation des sexes ;
spéciation ; diversification des socié-
tés et des langues ; instauration du
cycle nycthéméral, du rythme des
saisons, etc. Or celle-ci ne saurait se
faire sans I’apparition d’un person-
nage, communément appelé “cha-
man”, dont Pactivité consiste pré-

cisément a établir des traductions



entre les étres vivants par I’habilité
qu’il a a opérer des métamorphoses :
a se transformer “en animal pour
pouvoir transformer I'animal en
humain et réciproquement” (Viveiros
de Castro, 2009, p. 122). A sa facon,
une certaine littérature s’est approprié
cette figure et les systémes symbo-
liques et culturels au sein desquels
elle est agissante. Toutefois, les ayant
expurgés de leurs dimensions guer-
rieres et d’agression magique ou sor-
cellerie (Baud, 2006), déterritorialisés
et, comme Mircea Eliade (1983), les
ayant ancrés conceptuellement dans
une atemporalité propre aux origines
de ’humanité (Losonczy et Mesturini,
201 1), elle en a gommé la pluralité.
D’autres, dans une logique portée
a son faite et a Pexemple de Terence
McKenna (1998), vont jusqu’a pro-
duire un chamanisme universel, igno-
rant du contexte social dans lequel
ses déclinaisons locales sont mises
en ceuvre. Cela dit, les discours des
voyageurs rencontrés ne sont pas
aussi catégoriques. En effet, les dif-
férences culturelles entre sociétés n’y
sont pas absentes pour laisser place
a Pimage d’une “amérindianité”
générique, originelle et porteuse
d’une sagesse universelle que serait
le chamanisme'"* en opposition a
un Occident moderne, industriel et
coupé d’une nature “sauvage” et de
lui-méme.

Mieux, le tourisme chamanique
se fonde sur une diversité des pra-
tiques et sur la rencontre de cette
figure emblématique et singuliére :

le chaman. Emblématique, car ce

nomade, ce voyageur — mieux armé
sans doute que le commun des mor-
tels pour affronter Iétrange et I’in-
connu — est a origine des emprunts
culturels et innovations. Singuliere,
car tout chaman utilise des tech-
niques qu’il a élaborées au gré de
ses rencontres et propose des expli-
cations personnelles aux événements.
De fait, si, en tant que systemes sym-
boliques et culturels, les chamanismes
ne dérivent pas d’une logique de la
personnalité, ils sont portés et enri-
chis par I’expérience originale des
chamans dont on attend qu’ils soient
capables de voyager dans un “monde
autre”, c’est-a-dire de traverser les
barriéres corporelles qui distinguent
les étres vivants les uns des autres,
de faire en sorte que les esprits et
tout ce qui est transparence devien-
nent visibles, alors que opacité des
corps devient transparence. Ces “pas-
seurs de culture” doivent cette capa-
cité a une expérience initiatrice, inti-
mement désirée par le voyageur.
Trouvant son origine dans un présent
censé étre affecté par 'homogénéi-
sation et la diminution de la diversité
culturelle (Amselle, 2008), le tourisme
chamanique peut dés lors se com-
prendre comme étant ce besoin impé-
ratif et exigeant de décentrement et
de métamorphose. C’est la possibilité
d’une quéte spirituelle et d’'une expé-
rience intérieure comme ouverture
dans des horizons naturels et cultu-
rels reniés ou distancés par la moder-
nité (de la Torre, 201 1). En d’autres
termes, se confronter a la naturalité

amazonienne (a laquelle participe
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donc ’Amérindien), c’est, pour le
voyageur, recueillir une parole “a
la source”.

Modalité particuliere de I'ethno-
tourisme, le tourisme chamanique
s’appuie sur des représentations et
motivations “spirituelles”, I'idée qui
anime cette démarche étant de cher-
cher dans le “chamanisme” des tech-
niques (Hamer, 1982) percues comme
“anciennes” pour favoriser un déve-
loppement de soi, associé a un sens
du sacré (Ghasarian, 2010). Celui-ci
peut étre ponctuel. Il participe alors
d’une démarche spirituelle et/ou thé-
rapeutique papillonnante (sans qu’il
y ait de connotation négative associée
a ce terme, puisqu’elle accompagne
un processus d’unification intérieure)
ou en marque une étape, a savoir
P’ouverture (exprimée en termes de
“visions”, “contacts”, etc.) sur le
“merveilleux” (Ghasarian, 2010). Il
peut aussi s’inscrire dans un proces-
sus long d’aller-retour, dit processus
initiatique. C’est surtout dans ce
cadre que la figure de ’Amérindien
occupe une place de choix, en lien
avec une plus grande connaissance
des sociétés amazoniennes. Dés lors,
avant d’étre représentationnelle, 'au-
thenticité déja évoquée se mesure,
dans la logique propre a cette forme
de tourisme, a la capacité du chaman
a induire, par des chants originaux
et “performatifs”, un contact direct
avec la nature, visible et invisible.
Autrement dit, la notion d’authen-
ticité porte sur le récit initiatique
que le chaman propose au voyageur,

et notamment sur son degré d’im-
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mersion dans la forét, entendu ici
comme un signifiant caractérisé par
sa polysémie (durée de la retraite ou
“diete” suivie en forét, connaissance
des plantes'"?, familiarisation avec
les esprits, etc.).

En ce sens, la notion d’authenticité
releve d’une négociation entre acteurs
et participe de la construction d’un
chamanisme situé a la croisée des
représentations et pratiques amé-
rindiennes et occidentales. Notre
réflexion est ainsi a mettre en balance
avec deux types d’approche du tou-
risme chamanique : d’une part, ’in-
terprétation, en termes de “primi-
tivité”, des représentations en jeu
(production d’une “amérindianité”,
opposition tradition/modernité, asso-
ciation ancestralité/authenticité) ;
d’autre part, la critique, en raison
des incompréhensions et malenten-
dus causés par les réappropriations
simplificatrices dont font objet les
chamanismes amérindiens (Deshayes,
2002). Bien qu’ayant nous-méme
souscrit a ces idées (Baud, 2006), les
données recueillies montrent aussi
que le tourisme chamanique s’inscrit
dans une logique d’échanges, qu’il
met en lumiére, voire amplifie par
les technologies dont il se sert. Or,
Clest précisément cette idée de savoirs
et savoir-faire construits au fil des
itinérances de chaman en chaman,
dans un souci d’apprentissage — ce
capital symbolique nomade —, qui
fonde le tourisme chamanique. Dés
lors, la rencontre touristique est bien
moins un processus d’homogénéi-

sation de différences culturelles pré-
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existantes qu’un processus d’affir-
mation d’altérités qui se construisent
dans une logique d’invention per-
manente. Elle participe a la consti-
tution de “routes préférentielles”
vers des lieux rituels emblématiques,
“épicentres d’'un champ dont le bali-
sage et la localisation se jouent et
se diffusent grice a un va-et-vient
constant entre infrastructures d’ac-
cueil, usagers, spécialistes, et leur
présentation dans le cyberespace du
web” (Losonczy et Mesturini, 201 1,
p.93).

Précisons que la perception des
différences entre sociétés trouve éga-
lement a s’exprimer dans le choix
d’aborder ces pratiques, soit a travers
le modele métis, surtout hier, davan-
tage accessible (matériellement et
conceptuellement), soit a travers
celui d’Occidentaux déja initiés,
auteurs a succes, propriétaires de
centres chamaniques ou organisa-
teurs de séjours (auxquels nous asso-
cions quelques Amérindiens, rares,
connus au-dela des frontieres locales),
ce qui témoigne de I’ancienneté du
phénomene. Ces figures (médiatrices)
jouent un role d’intermédiaire, voire
de graduation dans I’expérience cha-
manique entre les savoirs amérin-
diens inaccessibles et leur traduction
en des termes et notions propres aux
spiritualités New Age. Celles-ci, dans
lesquelles s’inscrit le tourisme cha-
manique, se définissent comme une
matrice de sens traduisant des pra-
tiques culturelles singuliéres en pra-
tiques holistiques (de la Torre, 201 1)

en accord avec un processus centré

sur la production d’“expériences
personnelles” décrites a la fois
comme les plus intimes et les plus
universelles. Au sein des représen-
tations qui circulent sur le web et
sous-tendent ces nouvelles formes
ritualisées de mise en scéne (Baud,
201 1), la spécificité des chamanismes
amazoniens — ce pour quoi les per-
sonnes s’y confrontent — est le recours
a des végétaux préparés de maniere
a étre ingérés. Parmi ces derniers, la
plante la plus connue et, d’une cer-
taine facon, la plus “en vogue” est
Payabuasca, mot quechua traduit
communément par “liane des morts”
(Baud, 2008). Objet anthropologique
témoignant de la circulation des pra-
tiques spirituelles et thérapeutiques
d’origine amazonienne, 'ayabuasca
et ses usages sont ainsi hissés au rang
de spiritualité, au méme titre que
les pratiques des Indiens des plaines
nord-américaines, dont les Lakota
sont les plus illustres représentants
dans la littérature New Age.
L’ayahuasca doit sa place au sein
des représentations occidentales des
moyens d’acces au voyage intérieur
a sa maniabilité et aux images pro-
duites, décrites comme “mystiques”

et “habitées”!".

INCORPORER LA NATURE

“La toile noire [due aux paupieres
closes] s’est d’abord déchirée, elle
S’est fragmentée et dans chaque inter-
valle des couleurs sont apparues
pour former des dessins en mouve-
ment. Puis la forét s’est refermée sur

moi, juste avant que des serpents



sortent de mon corps, assis la. Mes
doigts, mes membres se sont étirés
pour devenir des serpents qui se sont
enroulés autour de mon corps et
sont entrés par ma bouche... pour
devenir ma chair |...]. Caché derriere
les feuilles des arbres, un visage me
regardait. 1l semblait attendre.
Quoi ? Peut-étre ce jaguar sur lequel
je suis alors monté pour qu’il me
conduise dans une belle maloca
[maison cérémonielle] on étaient
assis des Amérindiens [qui savaient
parler avec les esprits des plantes].
Je me suis assis avec eux. Ils parlaient
de leurs villages, de la chasse et des
difficultés pour trouver du gibier,
de la prochaine féte... De nom-
breuses choses. Puis il a été beure
de repartir, je 'ai compris sans mot
dire. Je suis remonté sur le dos du
jaguar et nous sommes redescendus.”
(Loic, 26 ans, étudiant, routard, avec
Payabuasquero métis Solon Tello,
Tarapoto, Pérou).

La participation aux rituels
autours de plantes dites “ensei-
gnantes”, “sacrées”, de “pouvoir”,
a “propriétaire” (dotée d’un esprit),
plantes psychotropes pour certaines
—un ensemble qui ne se résume pas
a la seule ayahuasca, bien qu’elle en
soit le signifiant premier —, est a
mettre en paralléle avec 'expérience
des dimensions esthétiques (qui rele-
vent des sens) de la naturalité ama-
zonienne propre au tourisme cha-
manique. De fait, si Payabuasca
favorise I’émergence d’images et
leurs interprétations symboliques,

boire le breuvage amer participe

d’un rapport intime a la nature envi-
ronnante, deés lors appréhendée
comme un “actant”. Elle permet (ou
donne Pillusion, selon le point de
vue de I’observateur) de franchir
une frontiére, laquelle, dans son
principe méme, matérialise I’altérité
et participe du processus de confor-
mation/différenciation caractérisant
le sens de soi (Amilhat-Szary, 201 1).
En d’autres termes, aller a la ren-
contre des chamanismes amazoniens
est motivé par la “recherche d’ex-
périences spirituelles ‘directes’”
(Ghasarian, 2010, p. 289) propre a
nourrir une quéte de soi. Au voyage
“en chair et en 0s”, les personnes
joignent ainsi ce qu’elles considérent
étre un voyage “en esprit” dans le
dessein d’étre confrontées a une
“altérité intérieure” (Ghasarian, a
parditre), comme si une alliance évi-
dente se réalisait entre elles et
I’Amazonie.

L’expérience rapportée a la forme
d’un dévoilement d’une réalité
insoupgonnée présente sous celle,
empirique, rencontrée dans I’exis-
tence quotidienne. Pour cause, elle
est marquée par l’intensité du sen-
timent d’étre présent au monde, lui-
méme Intensément existant, un
monde dont la forét, a la fois luxu-
riante et sombre, donne un apercu
autant qu’elle en est la porte d’entrée.
En ce sens, il s’agit d’une expérience
“brute”, davantage déterminée par
Penvironnement dans lequel elle
s’inscrit —un “sacré sauvage” (Bastide,
1974) pour le voyageur étranger —

que par les représentations et certi-
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tudes construites au cours des pro-
cessus de socialisation. Dés lors, ne
peut-on envisager le tourisme cha-
manique comme une pratique de
déconstruction de ces derniéres ?
Pour répondre a cette question, nous
aimerions partir de I’association,
faite par plusieurs voyageurs ren-
contrés, entre la forét et leur incons-
cient. Celle-ci n’est pas sans rappeler
les contes “pour enfants” ou la forét,
espace en marge de la société, abrite
une maison d’initiation, située au
bout d’un chemin. La, vit un per-
sonnage étrange et s’y passent des
choses inhabituelles : pourquoi pas
un chaman qui parle aux esprits ?
La aussi, la porte ne s’ouvre que si
on se sert d’un “code” : pourquoi
pas ’ayabuasca donnée a boire par
ce dernier ? Effectivement, la forét
est trés souvent percue par le voya-
geur tout a la fois comme le lieu ou
s’opere initiation, comme I’initia-
trice et la gardienne d’un savoir a
acquérir, a condition d’en incorporer
I’essence corporelle... maniere de
s’“ensauvager”.

En ce sens, le vécu psychotrope,
sommet de I’expérience touristico-
chamanique, n’est pas dénué d’une
frayeur propre a toute forme de
dépaysement (Baud, 2013) un tant
soit peu extraordinaire. D’ailleurs,
celle-ci est interprétée par les prati-
ciens locaux comme une épreuve :
supporter la frayeur et la perte de
contrdle de soi (liées a “I’apparition
des serpents” ou a celle d’une réalité
qui n’est plus 'objet d’une perception

libre de prendre du recul par rapport
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a elle) permet selon eux la rencontre
avec Pesprit, la “meére de la liane”,
qui apprendra ses chants a la per-
sonne (Dobkin de Rios, 1997). En
d’autres termes, I’ivresse végétale,
ce “temps de marge” selon ’expres-
sion consacrée d’Arnold Van
Gennep, lieu de toutes les poten-
tialités, suppose une certaine disci-
pline de la frayeur (Clément, 201 1)
et s’accompagne finalement de I’ap-
prentissage de nouveaux savoirs.
Mieux, pour rebondir sur le récit
de Loic, loin d’étre singulier, le tou-
risme chamanique a destination de
I’Amazonie, ou poussent ces plantes
a boire, trouve sa pleine expression
dans Iidée d’incorporation"”a méme
de produire décentrement et méta-
morphose. Le fait d’incorporer a
pour finalité de voir avec les “yeux
de Pesprit” ou, pour le dire plus pré-
cisément, de devenir le temps du
rituel “comme un esprit” pour vivre
la rencontre avec une altérité végétale
donnant accés a un monde
“enchanté”.

Dés lors, expérience se définit a
travers un sentiment de co-appar-
tenance, voire par la capacité expri-
mée comme telle de communiquer
avec la forét, de ressentir une identité
de nature avec les non-humains (caté-
gorie assez vague englobant les végé-
taux, les animaux ou les “esprits”).
Un processus dont les chamans, a
la pensée “moderne” (Hell, 2005),
ont les clefs. Cette expérience de la
métamorphose, a I’origine d’une
connaissance fondée non sur la dis-

tanciation avec I’objet a connaitre,
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mais sur un principe d’interrelations,
n’est pas sans évoquer I'idée ama-
zonienne selon laquelle les rapports
entre nature et culture ne sont pas
pensés en termes de rupture mais
de continuité, continuité métaphy-
sique des étres ou “humanité”
comme condition commune aux
étres vivants. En ce sens, le touriste
s’inscrit pleinement dans la vision
qu’il a des chamanismes, celui d’une
religiosité immanente. Peu importe
donc si le chaman est métis, le rituel
urbain et ayahuasca sans vision.
La forét est la et bien 1a, a ’arriére-
plan, étendant son ombre protectrice
et ses mysteres. L’Amazonie sauvage
joue ainsi un role d’appel pour celui
qui cherche a se déprendre un temps,
celui du voyage, de ses habitudes de
voir. D’ailleurs, c’est elle qui sera
mobilisée lorsqu’il s’agira, au retour,

de donner du sens au voyage.
DIALOGISME ET ADAPTABILITE

Si les ethnologues s’accordent sur
le fait que les Amérindiens puissent
étre porteurs de réponses a la
demande occidentale d’altérité, il ne
s’agit pas, pour les touristes, de
“jouer a I'indien”, ni d’ailleurs de
basculer définitivement du c6té d’un
“sauvage”, synonyme d’authenticité
ou de liberté. Le passage par une
déconstruction des reperes sociétaux
et d’une norme pouvant étre percu
comme étouffante et aliénante — a
I’exemple des législations prohibi-
tives"® mises en place a la suite d’un

usage croissant des substances psy-

chotropes dans les sociétés occiden-
tales (Baud et Ghasarian, 2010) — n’im-
plique pas celui d’un seuil. Au
contraire, ce dernier est fait d’em-
prunts réciproques, rendant illusoire
toute quéte d’une authenticité si elle
ne devait étre que perdue. Ce seuil
est bien le lieu d’une rencontre, d’ott
les malentendus mentionnés, d’ ot
aussi une expérience innovante et
féconde, tant pour les hotes que pour
les voyageurs. 1l est enfin celui d’une
redistribution de sens et de légitimité,
qui recompose les rapports entre
acteurs du tourisme chamanique et
participe de processus interactifs
capables d’engendrer de “nouvelles
séquences rituelles et agencements
représentationnels” (Losonczy et
Mesturini, 201 1).

Dés lors, et a ’encontre d’une
analyse en termes d’“archaisme”,
de “retour” (du refoulé, a un mode
d’étre et de penser “traditionnel”
idéalisé, etc.) ou de “représentations
primitivistes” pour décrire des résur-
gences devant lesquelles les
Occidentaux qui pensent avoir
rompu définitivement avec leur passé
disent leur incompréhension (Latour,
1991), pourquoi ne pas aborder dans
une dimension dialogique ces pra-
tiques touristiques de déconstruction
et leurs conséquences sur les trans-
formations du rapport que les socié-
tés hotes entretiennent a elles-
mémes ? Cette position épistémolo-
gique a I’avantage de questionner
I'idée d’un chamanisme comme sys-
teme clos de représentations et de

pratiques, métonymie d’une pensée



indigéne “ontologisée”. Mieux, elle
appréhende les chamanismes ama-
zoniens comme des signifiants flot-
tants dont la nature performative
leur permet d’étre réappropriés aussi
bien par les Amérindiens que par
les Occidentaux. De fait, a coté des
pratiques ayabuasqueras amérin-
diennes (shipibo, awajun...), métisses
ou propres aux églises brésiliennes
(Santo Daime, Ufiao do Vegetal...)
étudiées par Panthropologie, il est
approprié de parler d’un savoir occi-
dental sur Payabuasca. Se construi-
sant via le web, celui-ci est un
mélange d’emprunts réalisés au cours
de voyages en Amérique du Sud, de
techniques issues des nouvelles thé-
rapies en usage en Europe et aux
Etats-Unis, et de recherches en neu-
robiologie. Une telle existence n’est
en soi pas si étonnante, tant les cha-
manismes amérindiens témoignent
d’un processus permanent de
construction au gré des rencontres
et échanges. L’exemple de I’aya-
huasca, dont les noms vernaculaires
témoignent des migrations au sein
des sociétés amazoniennes, en est
lillustration méme.

Cependant, cette liane psycho-
trope, objet a la fois fascinant et ter-
rifiant, ne suffit pas a elle seule a
expliquer Iattrait qu’exercent les
chamanismes amazoniens. En effet,
si la possibilité qu’elle offre de vivre
une expérience originale, voire mys-
tique, est récurrente dans les moti-
vations des personnes qui font le
voyage, les représentations implicites

mettent en jeu une nature “sauvage”,

plus précisément la forét, a la fois
réelle, sociale et narrée. Appréhendée
au travers d’un sentiment touchant
au religieux, celle-ci renvoie a un
imaginaire ou sont présents les
schémes des scénarios initiatiques
(celui des contes ou des ceuvres
d’Hayao Miyazaki, par exemple).
Définie par ’aspect diffus des non-
humains qui y habitent, la forét est
un monde ou se mélent divinités,
esprits et ancétres : par contraste,
I’Occident apparait désenchanté,
vidé de ses mysteres. Entrer dans la
forét, située du coté d’un “sauvage”,
a la fois menace et recours, disent
les voyageurs, c’est comme franchir
cet autre seuil : celui d’un moi
enfermé dans ses propres limites a
la rencontre des forces inépuisables
de la psyché dans une “logique
introspective” (Ghasarian, a paraitre)
et une quéte d’authenticité intérieure ;
celui aussi d’un corps a la rencontre
du monde percu dans sa globalité
et comme “habité” par des étants
dotés d’une capacité d’entendement
et de communication qu'’ils partagent
avec les étres humains (qu’il soit ou
non fait référence aux “esprits”).
Décrite dans les discours des voya-
geurs comme sombre ou luxuriante,
caverneuse ou habitée, la forét peut
des lors étre convoquée dans un pro-
cessus thérapeutique ou initiatique.
Autrement dit, favorisant 'intros-
pection et/ou appréhendée comme
dépositaire des savoirs mobilisés
dans les chamanismes, la naturalité
amazonienne fait sens. Par la

construction d’une nostalgie de la
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forét, motif de dépaysement et de
réenchantement, le tourisme cha-
manique s’emploie ainsi a faire de
cette derniére un “actant” venant
saturer la totalité de expérience
individuelle lors de ’extase psycho-
trope.

Dans ce contexte, que
I’Amérindien soit mobilisé en tant
que figure anthropomorphe de I'idéal
écologique ou propre a renouveler
des formes symboliques considérées,
a tort ou a raison, comme essoufflées,
il est percu comme un médiateur
privilégié entre le voyageur et la
forét. Dans cette logique, ’authen-
ticité, “référent central” de la praxis
touristique, renvoie au besoin d’al-
térité pour se réaliser dans I'aper-
ception “de ce que je ne suis pas”.
En ce sens, le tourisme chamanique
a destination de I’Amazonie, ce
“yoyage initiatique”, selon I’accep-
tion partagée par ses adeptes, peut
analytiquement étre compris comme
producteur de rituels et d’authenti-
cité. Il est, pour ces voyageurs, une
quéte d’interlocuteurs, s’inscrivant
dans ’idée que la nature humaine
est un devenir, fondé sur la capacité
a comprendre un systeme culturel
et a agir conformément a lui, un
devenir plutdt qu’un étre toujours
la (Sahlins, 2009). Des lors, s’il peut
étre vécu comme un échec, voire un
traumatisme, il peut aussi étre a ’ori-
gine d’une expérience ontologique,
car Pabsorption de ces plantes “ensei-
gnantes” modifie parfois profondé-
ment la fagon dont les personnes

qui les ingurgitent pensent le monde
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et s’y inscrivent. Ainsi, a ’encontre
d’une interprétation en termes de
jeu qui convoquerait les représen-
tations d’un “sauvage” appliqué a
la naturalité amazonienne et a ses
chamans, peut-étre est-il davantage
pertinent de voir, dans ce glissement
vers une ontologie animiste (Descola,
2005), le temps du rituel et de sa
dimension psychotrope, un réamé-
nagement du modele culturel d’in-
tégration des connaissances qui
aboutirait a doter les personnes d’une
grille ontologique distincte de celle

en vigueur dans leur entourage. m

NOTES

(1) I s'agit la d'une forme de tourisme dont
les modalités, appelées tourisme “ethnique”,
"communautaire”, etc., témoignent d'implica-
tions multiples, de la consommation a la
construction d'une “capacité des communau-
tés locales [...] a organiser elles-mémes l'ac-
cueil des touristes” (Dumoulin et Velut, 2010,
p. 228).

(2) Lorsque cela n'est pas précisé, les guille-
mets renvoient au discours des voyageurs qui
se sont rendus en Amazonie avec l'intention
de participer a des rituels dits “‘chamaniques’.
(3) Dans le propos de cet article, ces défini-
tions sont entendues toutes deux comme
relevant du registre de l'imaginaire.

(4) Le terme est entendu au sens d'une
nature comme espace de jeu et de récréa-
tion ou, pour le dire autrement, comme une
esthétique de la “nature sauvage'.

(5) En ce sens, le tourisme chamanique reste
un phénomeéne paradoxal : il y a toujours

négociation entre nécessités pragmatiques et

NATURE & RECREATION N°1 « MAI 2014

souci d'expérimenter son désir (Chabloz,
2009).

(6) La présence du terme “travail” dans les
discours des participants occidentaux aux
rituels a été interrogée par Christian
Ghasarian (2009 et 2010). Sur une catégori-
sation des touristes en fonction de leurs
motivations, voir aussi Rama Leclerc (2010)
et Janine Tatjana Schmid (2010) qui distingue
“Seven user types : event, spiritual, therapy, hea-
ler, seeker, altemative and substance abuser
types”. Précisons cependant que les frontiéres
entre ces catégories sont perméables,
puisqu'une personne peut appartenir a plu-
sieurs d'entre elles, concomitamment ou suc-
cessivement.

(7) [www.voyageursdumondefr/voyage-sur-
mesure/recherche-voyage/voyage-
amazonie/bresil, consulté en janvier 2013].
(8) [www.franceinter-fr/emission-mon-oeil-du-
tourisme-communautaire-chez-les-indiens-d-
amazonie, consulté en décembre 2012].

(9) Clest-a-dire d'une estampille
“amérindienne” des rituels autour de l'aya-
huasca, et par une contextualisation spatiale
et cutturelle (par le chaman), et par une jux-
taposition artificielle des photographies
“témoignages” (par le touriste a son retour
dans son pays de résidence).

(10) La prégnance grandissante de la
Pachamama (la “Terre Mére” andine) dans
les discours des différents acteurs, des guéris-
seurs amazoniens aux présidents péruvien et
bolivien (Galinier et Molinié, 2006), en pas-
sant par les “enseignants” de la mouvance
New Age, est a cet égard emblématique.

(') “Estas personas no son ciudadanos de
primera clase que puedan decir 400 mil nativos
a 28 millones de peruanos: ‘tu no tienes el
derecho de venir por aqui” de ninguna manera.

Este es un error gravisimo y quien piensa asf

quiere llevamos a la iracionalidad y al retroceso
primitivo en el pasado.” Propos d'Alan Garcia,
ancien président du Pérou, juin 2009.

(12) fwww.tchendukua.com/les-kogis/le-mes-
sage-des-kogis, consuftée en janvier 2013].
(13) [www.route-voyages.com/destination-
fiche/tourisme-communautaire-amazonie-
equateur-724.html, consultée en janvier
2013].

(14) L'emploi de I'expression “néo-chama-
nisme” pour décrire ces pratiques nouvelles
témoigne d'un rejet des formes urbaines et
contemporaines par comparaison avec un
chamanisme “traditionnel” préservé de la
modemité, authentique donc, et objet légi-
time de l'ethnologie (Ghasarian, 2009).

(15) Précisons que le chaman, spécialiste
d'une cure “magique”, ne possede pas néces-
sairement un réel savoir botanique.

(16) "Habitées”, c'est-a-dire que les images,
comme les expériences que l'ayahuasca pro-
cure, contrairement a d'autres substances
psychotropes comme le LSD, se caractérisent
par la présence de personnages, allant des
esprits de la forét aux elfes-machines (pré-
sents dans la Iittérature américaine sur la
diméthyltryptamine de synthése).

(17) Plus que celui de purge, propre aux pra-
tiques métisses autour de I'ayahuasca, sauf a
voir celle-ci comme un préalable, par I'espace
ainsi créé, a l'acquisition d'une substance-
savoir dont la définition est mouvante.

(18) En France, l'ayahuasca (en 2003 pour le
DMT et en 2005 pour la plante et la boisson
homonyme) a été classée comme stupéfiant

par le ministére de la Santé).
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