





ALLONS FAIRE LE TOUR DU CIEL ET DE LA TERRE

Le chamanisme des Hmong vu dans les textes



PREFACE

Pourquoi publier ces notes, alors que le sujet a déja été traité par d’éminentes personnes,
par M. Moréchand, en particulier, dans son excellent ouvrage sur "Le Chamanisme des
Hmong” (1) ?

Nous n‘avons nullement I'impression de 'avoir rendu caduc, bien au contraire, et nous
serions heureux de le recommander au lecteur, si cela était nécessaire. Sans le savoir, M. Moréchand
a été notre premier maftre; nous avons lu et relu son ouvrage et nous lui sommes infiniment
redevable.

Pourtant — et qu'il veuille bien nous excuser si cela semble prétentieux de notre part — il
a plus piqué notre curiosité gu’il ne I'a satisfaite, car, a I"époque, il ne pouvait présenter que des
textes tout a fait incomplets, alors que c’est précisément a travers ces textes impossibles & obtenir
que nous cherchions & percer le chamanisme des Hmong. En 1965, M. Moréchand ne bénéficiait
pas encore des moyens techniques dont nous disposons aujourd’hui; les magnétophones, en parti-
culier, étaient rares. Il n"a donc pas pu procéder a des enregistrements. Les chamans du Laos,
d’autre part, se refusaient catégoriquement a lui dicter leurs services, avancant qu’ “ils avaient
perdu tout souvenir de ce qu'ils avaient bien pu faire dans le monde invisible”. Nous avions donc
sur lui un double avantage : les magnétophones sont devenus monnaie absolument courante, a tel
point que les Hmong eux-mémes en possédent et que les chamans nous dépannaient parfois avec
les leurs. Ayant également vécu huit ans dans un gros village Hmong, nous étions devenu trés
intime avec certains; or 'amitié fait tomber bien des tabous. Il nous a donc été trés facile, non
seulement d’‘enregistrer des services chamanigues complets — les chamans étaient méme tout
fiers que nous leur portions tant d’intérét — mais de nous les faire. ampiement commenter, sans
qu'il soit question de sacrilége.

L’une des raisons pour lesquelles nous attachions tant d‘importance aux textes, c’est que
nous nous doutions bien de quelques surprises. Les informateurs ne se rendent pas toujours compte
de ce qui nous intéresse; ils ne peuvent pas penser a tout, ni nous non plus, du reste; comment
ainsi les aiguiller sur des sujets que nous ne soupgonnons méme pas ? Chaque fois qu’on le peut,
mieux vaut donc les prendre sur le fait, et, de 1a, demander des explications.

Une autre raison, c’est qu'il nous est vite apparu que, 3 s’en tenir aux commentaires, nous
n'aboutissions qu‘a des confusions. Le chamanisme, en effet — nous aurons souvent " occasion de
le souligner — n’épuise pas la vie religieuse des Hmong, tant s'en faut. Parallélement, se sont
développées des pratiques animistes ou magiques dont le chaman n’est plus responsable, mais le
chef de famille ou le maitre de magie. L'un parle de "plig”, quand l'autre parle de ‘'ntsuj”, pour
désigner ila méme réalité; I'un soutient que chaque étre humain a 3 esprits vitaux, et I'autre 9; I'un
décrit le ciel avec 9 étages, et Vautre avec 12 . . . bref, il y avait évidemment des points de vue ou

(1) Guy Moréchand, dans "“Le Chamanisme des Hmong’, Bulletin de I’'Ecole Francaise
d'Extréme-Orient, Tome LIV, Paris, 1968, pp. 53-294. Dépositaire : Adrien-Maisonneuve, 11, rue
Saint-Sulpice, Paris (6€).



des sources différentes. La meilleure fagon d’aborder le probléme n’était donc pas de s’en remettre
a la seule bonne volonté des informateurs qui ne voient pas toujours e probléme, mais de vérifier
dans les textes qui, eux, s’en tiennent beaucoup plus a leur domaine.

Partant des textes, notre étude s'est donc faite en deux temps : compilation de documents
d’abord, commentaire et synthése ensuite. Pourtant, comme cette approche est une méthode de
travail et n’intéresse nullement le lecteur, nous lui ferons suivre la démarche inverse, autrement
dit : synthése d’abord, présentation des textes ensuite; il sera, alors, bien plus en mesure de les
comprendre et de les apprécier. Une fois que I'on en saisit tous les détails, un service chamanique
devient, une odyssée tout simplement captivante.

Tous les services chamaniques que nous rapportons sont des services Hmong Blanc, car le
Hmong Blanc est la seule langue que nous parlions. 1l est peu vraisemblable cependant que ces
services différent beaucoup des services Hmong Vert.

Trois des chamans de qui nous les tenons résident actuetlement dans le village de Khek Noy,
Province de Phetchabun, 3 430 kms au Nord de Bangkok; mais ils sont, en fait, originaires de la
Province de Nan, plus au Nord, et les maitres qui les ont formés venaient du Laos. Le dernier est
aujourd’hui en Amérique, mais il était originaire de la région de Sayabouri, au Laos. C'est a ces
quatre chamans que nous avons d‘abord demandé de nous commenter leurs propres services, mais
il est évident que nous n'en sommes pas resté 1a, car le méme chaman ne sait pas tout, loin de la.
Nous avons également interviewer bon nombre de chamans, soit dans les villages du Nord, soit dans
les camps de réfugiés.

Les Hmong n’ayant pas d’écriture qui leur soit propre, les textes originaux ont été transcrits
d’aprés le systéme phonétique mis au point par MM. Barney et Smalley. Le lecteur qui désirerait
les déchiffrer est prié de se référer aux notes que nous donnons dans "Eléments de Grammaire
Hmong Blanc” (1), ainsi qu'au ’Dictionnaire Hmong Blanc — Frangais” (2) du R.P. Bertrais. Le
vocabulaire, surtout le vocabulaire chinois, que ne comporte pas ce dictionnaire, seradonné ici en
appendice. Aprés bien des hésitations, nous nous sommes résigné a utiliser ce méme systéme
phonétique pour transcrire également nos citations, méme si le non-initié a de la peine & les pro-
noncer, et ceci parce que ces citations sont trop techniques pour souffrir une graphie approxima
tive.

Sap Samothot
Ce 31 Mai 1981

(1) Dépots : 128, rue du Bac, Paris (7€), France — 254, Silom Road, Bangkok 5, Thailande.
(2) Dépot : Assumption Press, 51, Oriental Avenue, Bangkok 5, Thailande.
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INTRODUCTION

Si les dictionnaires a |‘'usage du grand public font généralement mention du mot, “cha-
manisme”’, nous sommes passablement étonné de n’y trouver, ni le terme “chaman”, dont cepen-
dent ““chamanisme” est dérivé, ni les termes "‘chamanique” ou “chaministe” qui en découlent {1).
C’est dire que I’on ne s'embarrasse pas de vocabulaire et que ces croyances, pourtant plus répandues
qu’on ne pourrait le croire, sont encore assez mal connues.

Avant d’aborder le chamanisme des Hmong, nous voudrions donc, préalablement, présenter
le chamanisme en général. Cette étude débordant cependant le champ de nos propres observations,
nous nous référerons pour ces notes préliminaires a I'ouvrage magistral de Mircea Eliade sur “Le
Chamanisme et les Techniques Archaiques de I’Extase’”” (2). Cet ouvrage, disons le en passant, est
le seul a traiter du chamanisme dans son ensemble; il ne peut étre ignoré par quiconque s‘intéresse
& la question, et nous aurons pour notre part a y revenir trés souvent.

Sens étymologique

Le terme “chaman”, ou "saman”, explique Mircea Eliade, nous vient des Tongouses,
peuplade répandue en Sibérie Orientale, entre le fleuve lenisséi, le Pacifique et la Mongolie Sep-
tentrionale. Mais, ce point étant acquis, le probléme n’en est pas résolu pour autant, car il est a
peu prés certain que le terme "s¥man” est un terme étranger a la langue tongouse. Les experts ne
s’entendent plus sur 'origine antérieure du mot et deux théories s'affrontent.

Au début du XXE siécle, J.Németh pensait pouvoir démontrer I"appartenance de ce vocable
au groupe des langues turco-mongoles grice A certaines correspondances phonétiques : le k’initial
du turc archaique devenant le tatar k, le tchouvache j, le yakoute x, le mongol ts, ¢, et finalement
le mandchou-tongouse s, Soul Le tongouse “'shman” serait ainsi I'équivalent phonétique exact
du turco-mongol “kam’’ qui désigne justement le “‘chaman’’ proprement dit dans la majorité des
langues turques.

Mais, outre que cette longue évolution phonétique ne soit pas démontrée, de nouvelles
découvertes sur I'expansion et linfluence du bouddhisme ont mis en vedette I'hypothése d‘une
origine indienne du terme.

L’épanouissement du chamanisme tongouse, remarque en effet I’ethnologue russe Shiro-
kogorov, semble correspondre a I'apparition du bouddhisme, et spécialement du bouddhisme
lamaiste, dans ces régions. Ce dernier a pénétré assez loin dans le Nord-Est de I'Asie : au Ve
siécle en Corée, dans la deuxiéme moitié du premier millénaire chez les Ouigours, au X111€ siécle

(1) Le terme “chamanerie” est évité par les spécialistes, car il est disgracieux et s'associe trop a
des mots comme “‘sorcellerie” ou ""diablerie”.
(2) Ed. Payot, Paris, 1968, pp. 21-28, 385-394,
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chez les Mongols, au XV€ siécle dans la région de I’Amour (présence d’un temple bouddhiste a
I'embouchure de ce fleuve). La majorité des noms des esprits tongouses sont empruntés aux
Mongols et aux Mandchous qui, a leur tour, les avaient regus des lamaistes. Dans le costume, le
tambour et les peintures des chamans tongouses, {'ethnologue décéle des influences modernes.
D’un autre coté, les Mandchous affirment que le chamanisme est apparu chez eux au milieu du
X1€ siécle, bien qu’il ne se soit répandu que sous la dynastie Ming (XIVE-XVII€ siécles). Les
Tongouses du Sud prétendent, d'autre part, que leur chamanisme est emprunté aux Mandchous et
aux Dabours. Enfin, les Tongouses du Nord sont influencés par leurs voisins méridionaux, les
Yakoutes. Que le chamanisme ait été, non pas ""créé’’, mais puissamment stimulé par le boud-
dhisme, Shirokogorov pense alors pouvoir le démontrer par le fait que le chamanisme a fleuri en
Mandchourie entre le X11€ et le XVII€ siécles, en Mongolie avant le XIV€ siécle, chez les Kirghizes
et les Ouigours probablement entre le VII€ et le XI€ siécles, c’est-a-dire peu avant la reconnais-
sance officielle du bouddhisme par ces peuplades. Rien d’étonnant que les complexes culturels
tongouses soient saturés d’éléments empruntés au bouddhisme et au lamaisme. La coexistence
chamanisme-lamaisme se vérifie d'ailleurs chez d’autres peuples de I'Asie. Chez les Touvanais, par
exemple, dans beaucoup de yourtes, méme dans celles des lamas, il arrive de trouver a coté de
Iimage du Bouddha, les “éneri *° chamaniques, défenseurs contre les mauvais esprits.

Bien que le probléme ne soit pas entiérement résolu, il n‘est donc pas invraisembliable de
penser que, sous l'influence du bouddhisme lamaiste, le mot ‘chaman’ ait été, lui aussi, importé
de I'Inde. Par I'intermédiaire du chinois “"cha-men’’, il proviendrait alors du pali ““samana’ ou du
sanskrit’ “¢ramana’’, qui signifie ‘‘réprimer ses passions” et sert & désigner lé "moine boud-
dhiste’ (1). "

Caractéristiques

Depuis le début du siécle, les ethnologues ont pris I’habitude d utiliser indifféremment les
termes de “chaman”, “medecine-man’’, "*sorcier’’, "magicien’’ ou "'possédé”’ pour désigner certains
individus doués de prestige magico-religieux. Pour bien des raisons une telle confusion ne peut que
nuire a l'intelligence méme du phénoméne chamanique. Si par le vocable ““chaman’’, on entend
tout magicien, sorcier, medecine-man ou extatique, on aboutit 3 une notion extrémement complexe
et imprécise a la fois, dont on ne voit pas bien J'utilité, puisqu‘on dispose déja d’autres termes.

11l s’agit donc d’abord de sérier le probléme et de définir avec précision ce qui fait la spécifi-
cité du chaman. ‘ .

1 — Le chaman est d’abord — et ceci est certainement un de ses traits essentiels — un maitre de
I'extase. En cours d’exercice, son dme a comme la faculté de se détacher de son corps, pour voler
dans le monde extérieur, en I'occurence le monde des esprits, que ce soit celui des esprits bien-
faisants ou celui des démons. Par 1a méme, comme on le voit, il se distingue essentiellement d’un
medecine-man ordinaire qui, lui, ne prend pas tant de peine et n‘exerce que dans le monde des
humains.

2 — Le chaman est encore un spécialiste de 1'ame. |1 exerce pour guérir les corps, car sa fonction
se veut pratique, mais la source du mal qu’il combat n’est pas imputée a une cause naturelle. Elle
est beaucoup plus profonde et se situe au niveau de I'dme intérieure. Le malade est malade parce
qu’il a perdu une ame et que celle-ci est allée s'égarer sur les chemins des mauvais esprits. Si le
chaman a donc la faculté de rentrer dans le monde extérieur, c’est seulement pour pouvoir partir &
sa recherche, car il la "“voit” et peut la ramener. L4 donc ou il n'est plus question de maladie ou
de mort, c'est-a-dire de la perte d’une ame, le chaman n’est plus indispensable, et, de fait, une

{1) En thai: guzwY ou TUUTHUT.
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grande partie de la vie religieuse de }a communauté se déroule sans lui.

3 — Ayant la possibilité de se mesurer aux esprits sur leur propre terrain, le chaman est, non
seulement un guérisseur, mais l'adversaire des forces du Mal quelles qu‘elles soient, afin d‘assurer
a la communauté toute la sécurité dont elle a besoin. Il est le champion anti-démoniague par ex-
cellence; il combat aussi bien les démons ou les magiciens noirs que les maladies. La figure exem-
plaire du chaman-champion est Dto-mba Shi-lo, le fondateur mythique du chamanisme Na-khi,
I'infatigable tueur de démons. Les éléments guerriers qui ont une grande importance dans certains
types de chamanisme asiatique (lance, cuirasse, arc, épée . . .) s’expliquent par la nécessité du com-
bat contre les démons, les véritables ennemis de I'humanité. D'une maniére générale, on peut dire
que le chaman défend la vie, la santé, la fécondité, le monde de la “lumiére”, contre la mort, les
maladies, la stérilité, la malchance et le monde des “'ténébres’’.

Il nous est difficile d’imaginer ce qu‘un tel champion peut représenter pour une société
archaique. C'est, en premier lieu, la certitude que les humains ne sont pas seuls dans un monde
étranger, entouré par les démons et les “"puissances du Mal”. A part les dieux et les étres surnaturels
auxquels on adresse des priéres et offre des sacrifices, il existe des spécialistes du sacré, des hommes
capables de voir les esprits, de monter au ciel et de voir les dieux, de descendre aux enfers et de
combattre les démons, la maladie et la mort. Le role essentiel du chaman dans la sécurité de la
communauté tient surtout a ce fait : les hommes sont assurés que I'un des leurs est capable de les
aider dans les circonstances critiques provoquées par les habitants du monde invisible. Il est con-
solant et réconfortant de savoir qu'un membre de la communuté est capable de voir ce qui est
caché et invisible pour les autres, et de rapporter des informations directes et précises des mondes
surnaturels.

4 — Le chaman est, enfin, maitre de ses esprits. Partout dans le monde primitif et moderne, on
trouve des individus qui prétendent entretenir des rapports avec les “esprits’’, qu‘ils soient possédés
par ces derniers ou qu’ils les maitrisent. |l faudrait, du reste, plusieurs volumes pour étudier
convenablement tous les problémes qui se posent en relation méme avec la notion de I’ “esprit” et
de ses rapports possibles avec les humains, car un esprit peut tout aussi bien étre I'dme d’un trépassé,
qu’un "‘esprit de la Nature” ou un animal mythique. Mais I'étude du chamanisme n’en demande
pas tant; il suffira de dégager la position du chaman a I'égard de ses esprits auxiliaires. On verra
facilement en quoi un chaman se distingue d‘un possédé, par exemple : il maitrise ses ““esprits’’ en
ce sens gque lui, étre humain, réussit 8 communiquer avec les “morts”, les “démons” et les “esprits
de la Nature”, sans pour autant se transformer en leur instrument. On rencontre, certes, des
chamans véritablement possédés, mais ifs constituent plutdt des exceptions, qui ont d”ailleurs leur
explication.

Si telles sont les caractéristiques essentielles du chaman, on peut d’ores et déja étre assuré
que le chamanisme des Hmong est un chamanisme authentique, car elles s’appliquent intégrale-
ment & leurs croyances et en résument |’essentiel, comme nous le verrons par la suite.

Cadre géographique

Au sens précis que nous venons de définir, le chamanisme est un phénomeéne Sibérien et
Central Asiatique; c’est, en effet, dans ces régions immenses qu'il est a la fois le plus répandu et
le plus pur. Ceci ne veut évidemment pas dire qu'il y soit le seul et unique manipulateur du sacré,
ni que |'activité religieuse y soit totalement confisquée par le chaman. Dans beaucoup de tribus, le
prétre sacrificateur coexiste avec celuici, et le chef de famille reste maitre du culte domestique.
Mais dans toute cette zone ou |'expérience extatique est tenue pour l‘expérience religieuse par
excellence, le chaman, et lui seul, est le maitre de I‘extase.

Sans vouloir dénombrer toutes les peuplades de croyance chamaniste de ces pays, car la
liste en serait fastidieuse, notons en, cependant, quelques-unes parmi les plus connues pour en
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souligner I'importance. En Russie, de I'Est a 1'Ouest : les Tchouktches de I'extréme Nord-Est;
les Yakoutes et les Tongouses de la Sibérie Orientale; les Bouriates de la Sibérie Méridionale;
les Téléoutes de la région de Tomsk, au centre; les Samoyédes des steppes arctiques; les Vogouls
de I’'Oural; les Tchouvaches ou les Tatars de la Volga. En Asie Centrale : les Altaiques, les Ouigours
les Mongols, les Mandchous, sans oublier les Lolo ou les Hmong du Gui-zhou, ni les Na-khi du Yun-
nan.

Outre la Sibérie et [’Asie Centrale, des phénoménes similaires, mais avec plus ou moins
d’intensité, ont été également observés dans d’autres parties du globe, et notamment : chez les
esquimaux (tribus Ammabilik), en Amérique du Nord, en Amérique du Sud (Araucans du Chili),
en Indonésie et en Océanie. Des ethnologues ont tenté d‘établir un lien de parenté entre le chama-
nisme russe et le chamanisme américain. Mais quand il existe, ce lien semble récent et n’impliquer
en rien que le premier ait été a l‘origine du second. Méme si I'Asie s'impose comme '‘terre de
prédilection’” du chamanisme, rien ne prouve donc qu’elle en ait été le "‘berceau””.

L’étude géographique du chamanisme en Mongolie et en Sibérie, disons-le aussi en passant,
pourrait se montrer fort utile pour approfondir I'histoire des Hmong. On sait que ce petit peuple se
trouve dans ce qui est aujourd’hui la Chine depuis au moins deux millénaires, mais on ne sait plus
rien sur leur histoire antérieure, car les Hmong, n’ayant pas d’écriture, ne nous ont livré aucun
document. Si, par comparaison avec les croyances de méme type, on parvenait 3 établir des rap-
prochements, peut-€étre pourrions nous alors en savoir davantage sur leurs origines et le chemin
gu’ils ont parcouru avant de s'implanter au Gui-zhou. Leurs légendes ou leurs textes chamaniques
font allusion a de la neige ou a des étendues glacées, et il est fort & supposer qu’ils soient pré-
alablement descendus du Nord. Mais ceci déborde le cadre de ce livre.

Influences étrangéres.

Nous ne saurions conclure ces notes sans faire également mention de |'influence des cro-
vances étrangéres sur le chamanisme. Nulle religion n’est parfaitement “‘pure”, fait remarquer
Mircea Eliade; méme si elle présente aujourd’hui une forme homogéne, elle ne s’est faite qu‘avec
I"apport de matériaux préexistants ou extérieurs. Et cela est particuliérement vrai du chamanisme
des Hmong, car, nous aurons Foccasion de nous en apercevoir, il présente parfois d’étranges
similitudes avec d'autres religions, ou comporte 3 I'intérieur de lui-méme des variantes qui sem-
blent se contredire ou, tout au moins, font double emploi.

A une époque relativement récente, le chamanisme sibérien et central asiatique a été
profondément marqué par deux grands courants de pensée :

1 — Un courant de provenance proche-orientale et mésopotamienne, & travers les Turco-Tatars et
I'Iran, dont I'influence s’est particuliérement fait sentir en ce qui concerne :

+ les conceptions cosmologiques {(conceptions du ciel, de la terre et des mondes souterrains,
ou conceptions de la Montagne, du Pilier et de I’Arbre Cosmiques)

+ 'origine du monde (la création, le couple originel, la premiére faute, le déluge, I’espérance
au retourd’un dge d’or . . .)

+ le symbolisme de certains nombres {(en particutier, du nombre 7}.

C’est ainsi que si nous consultons les légendes Hmong, nous ne pouvons manquer d‘étre
frappés d’y trouver tous les grands thémes des premiers chapitres de la Genése.

2 — Un courant de provenance indienne, véhiculé, comme nous I'avons déja exposé plus haut,
par te bouddhisme lamaiste, & travers la Chine, la Mongolie, la Mandchourie, jusqu’'a I'extréme
Nord-Est de I’‘Asie. L’influence de ce second courant s’est fait sentir, non seulement avec I’apport
du terme "s\a'\man" qui, aprés tout, est secondaire, mais dans la conception de I"dme humaine.
Alors que la plupart des Hmong estiment, par exemple, que chaque homme posséde 3 ames,
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certains restent attachés a la vieille pensée indienne et soutiennent qu‘il en a 32.

Ces deux courants ne se sont évidemment pas toujours propagés en ligne droite, car les
idées ne se répandent pas avec ordre. Certains concepts en provenance du Proche-Orient ont
préalablement été "absorbés’ et "assimilés’’ par I'inde avant d’étre ré-exportés dans le reste de
I’Asie. Ainsi, la Montagne Cosmique, dont I'idée existait sans doute avant les civilisations paléo-
orientales, a vu son aspect modifié sous des influences venues directement de Mésopotamie (qu‘on
se rappelle les zigqurats} ou de Mésopotamie par 1'inde (le Mont Méru).

A ces deux grands courants de pensée qui ont marqué le chamanisme asiatique dans son
ensemble, il faut également ajouter des courants locaux, qui, de leur c6té, ont affecté les cha-
manismes particuliers. Nous tenons & préciser ce point, car lorque nous parlerons des Hmong,
nous réaliserons bien vite qu’ils ne sont pas demeurés au milieu des Chinois pendant des millénaires
sans en étre marqués. lis leur ont emprunté, en particulier, nombre de génies ou d’animaux my-
thiques, qui sont restés si solidaires de leur souche qu‘on ne peut encore leur parler qu’en chinois.

Nous reviendrons sur ces apports étrangers et ne manquerons pas de les souligner chaque
fois qu‘ils sembleront devoir s‘imposer, mais nous avons tenu a exposer tout de suite le probléme
dans son ensemble de fagon a ce que le lecteur ne soit pas indéfiniment désorienté.
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PREMIERE PARTIE

LE CHAMANISME DES HMONG










































qui est I'exécutant de ces rites, emploie toujours le terme “plig” (1); au cours de ses services, au
contraire, le chaman emploie toujours le terme *'ntsuj”. C'est ainsi que le premier parle toujours de
"hu plig” (rappeler les esprits vitaux), et non de “hu ntsuj”, tandis que le second parle toujours de
"tsa ntsuj” (redresser les esprits vitaux), et non de “tsa plig”. Il peut, bien sir, y avoir des excep-
tions (2), mais ces exceptions ne sont pas pour nous surprendre. Le chef de famille peut étre un
chaman et, vice versa, le chaman est presque toujours un chef de famille. lls peuvent donc
s'embrouiller quelque peu et employer un terme pour l"autre, puisque ces deux termes ont la
méme signification. Ce qu'il importe pour nous de retenir c’est que, vu leur contexte, "plig’” est in-
dubitablement d’origine animiste, tandis que “'ntsuj” est d’origine proprement chamanique. Nous
le savons déja, en effet, le chamanisme n’a pas I‘exclusivité de la vie religieuse des Hmong; ani-
misme et chamanisme se sont développés paraliélement chacun de leur c6té, tout en se complétant

L’un et I'autre possédent donc chacun, non seulement ses rites, mais son style et son vocabulaire.

NOMBRE

Les Hmong ne s’entendent pas sur le nombre d’esprits vitaux en chaque étre humain et
I'éventail de leurs estimations est si vaste qu’il montre combien le sujet manque d’intérét. Certains,
peut-étre les plus nombreux, parlent de 2 ou 3 chez tous; d’autres, de 7 chez 'homme, mais de 2
ou 3 chez la femme, ou bien de 12 chez 'homme et de 7 chez la femme. D’autres parlent encore
de 32. Enfin, lorsque le chaman en fait le compte & la fin de ses services, il en dénombre 9, 5, 10,
6, sans préciser davantage s'tl I'entend d’un groupe unique ou de quatre. La seule certitude que
nous puissions donc obtenir c’est que les Hmong croient de fagon unanime en plusieurs esprits
vitaux, en nombres préférentiels de 2, 3, 7, 9, 12 ou 32, pouvant étre inégaux chez les uns ou
chez les autres.

Les différences d'estimations tiennent essentiellement a la préférence que chacun donne
A tel ou tel nombre parfait. Nous y reviendrons plus longuement en parlant du symbolisme des
nombres : 2, trés probablement, ne veut que souligner le pluriel sous sa forme la plus élémentaire.
3, nous dit Mircea Eliade (3}, est un nombre archaique de base correspondant 2 la division de
I'univers en 3 mondes : le ciel, la terre et les mondes souterrains, mais il pourrait également cor-
respondre aux 3 grandes catégories d’esprits vitaux que nous allons décrire plus loin : les esprits
vitaux a forme humaine, animale et végétale; bien de ses partisans soutiennent, en effet, qu‘a
la mort I'un de ces 3 esprits vitaux demeure sur la tombe, tandis que le second s’incarne dans
un tigre ou un béte, et le troisiéme dans quelque plante. 7 est un nombre d'origine mésopota-
mienne (que I'on se souvienne des 7 jours de la semaine ou du 77 fois 7 fois de la Bible). 1l est assez
rare chez les Hmong et, pour cela, d’autant plus précieux. 9 est un multiple de 3 par lui-méme;
c’est le nombre préféré du chaman. 12, dans certains cas du moins, est le nombre parfait de la
communauté ou de la famille (que V'on se souvienne encore des 12 tribus d’Israél ou des 12 apotres)
et il est le bienvenu ici, car I'ensemble des esprits vitaux forment aussi un groupe, une communauté,

(1) Nous renverrons aussi le lecteur aux différents ouvrages que nous avons déja publiés sur les
Hmong : “Fétes du Nouvel An chez les Hmong Blanc de Thailande”, “Contes et Légendes Hmong
Blanc”, "'55 Chants d’amour Hmong Blanc”, ou “Eléments de Grammaire Hmong Blanc”. Ceux-ci
ne seront plus désormais mentionnés que par “Fétes”, ”Légendes”, “"Chants” ou “Grammaire”.
Ainsi, pour “plig”, voir ""Fétes”, pp. 124, 132, 148 sq, 198 sq.

(2) Pour "ntsuj” au lieu de "plig”, voir "'Fétes”’, pp. 170 sg. Au contraire, pour “plig"” au lieu de
"ntsuj’’, voir la dénomination du service “Koos plig”, p. 455; nous devrions normalement avoir
""koos ntsuj’’.

(3) Op. cit., p- 222.
























2 — Recours aux esprits Neeb (ua neeb)

Le mal, cependant, peut étre beaucoup plus grave. L'esprit vital n‘a plus été dérangé par un
incident extérieur; il est, lui-méme, trés mal a Vaise chez son propriétaire. llle trouve trop miséreux,
trop mal logé, trop mal vétu . . . et il louche sur les esprits vitaux des autres qui semblent bien
mieux traités. L’esprit vital du pére, de la mére ou des enfants aspire a se réincarner dans le membre
équivalent d’une famille plus aisée; celui d'un cochon, dans le cochon des voisins, parce qu’il est
mieux nourri; ou celui des céréales, dans la grange d’a coté, parce qu’elle est mieux entretenue. ‘Il
soupire”, il est tout triste”, il gémit'’ (seev lis yees) ou bien i est abattu” (qgaij lis yees), il se
trouve mal’’, ’il a comme des vertiges” (quag lis yees). Bref, un beau jour, il n'y tient plus; il se
sauve et cherche a regagner la demeure de Ntxwj Nyoog, maitre de la vie et de la destinée, pour lui
demander un billet de réincarnation et aller tenter fortune ailleurs.

Mutilé encore une fois au plus profond de lui-méme, malade, le propriétaire doit, lui aussi,
récupérer le fuyard au plus vite, s‘il ne veut pas mourir. Mais que faire ? Cette fois-ci, un simple
rappel n'y suffira pas; ['esprit vital, buté, ne se laissera certainement pas fléchir. 1l faut donc courir
aprés lui, le ramener de gré ou de force, et, pour cela, faire appel 4 un spécialiste, qualifié pour
entrer dans le monde de cet esprit et commander aux esprits rabatteurs, les esprits Neeb. Ce
spécialiste, heureusement, a toutes les chances de le rattraper, car 1"antre de Ntxwj Nyoog se trouve
si loin, les chemins pour I'atteindre sont si tortueux et entremélés, que notre vagabond a mille
occasions de s'égarer, de trébucher et de prendre du retard.

C'est cette poursuite effrénée, précisément, qui va faire tout I'objet de cet ouvrage.

3— Recours a la magie (ua khawv koob)

A ces deux premiers procédés de guérison, il faut en ajouter un troisieme, de style trés
particulier celui-ci : le procédé ‘‘ua khawv koob”, littéralement ‘“faire-bouche-magie”, autrement
dit, le procédé consistant & guérir au moyen de formules magiques. Les deux derniers termes de

est I'équivalent du "plig” des Hmong, 3 cette différence preés, toutefois, qu’il a un sens plus large.
Un homme en pleine possessionde ses ""khouan’ est un homme ""‘complet’’ ou "“parfait’” (somboun,
équivalent de “txhij’’). S'il en a un de plus, c’est qu'il est possédé d'un esprit; s'it en aun de moins,
au contraire, c’est qu’il a perdu comme une partie de lui-méme. Dans un cas de grand choc, un
Thai dit qu‘il “laisse tomber un khouan” (tok khouan, équivalent de “poob plig”), qu’il “I'a
perdu’’ {khouan sia), que celui-ci "'s'est évadé” {khouan hai) ou “'s’est sauvé’’ (khouan ni). Dans ce
cas, il le “"rappelle’ (riek khouan, équivalent de "hu plig”). S'il est surle point d’entreprendre un
long voyage, ses amis lui "lient des fils” autour du poignet pour "retenir ses khouan” (phuk
khouan, équivalent du “’khi hlua”, de tradition pour un nouveau-né, ou du collier que les Hmong
portent autour du cou pour ~encercler’” leurs esprits vitaux) et, de retour, ils font de méme, pour
regrouper ceux de ses esprits vitaux qui auraient pu se sauver. Un voyageur, en effet, est exposé a
toutes sortes de dangers : accidents, vols, rencontres désagréables, privations' .. .etdonc a perdre
bon nombre de ses “khouan”. Lorsque la famille royale monte 3 Chiang Mai, elle est toujours
accueillie par un petit comité qui rappelle ses “khouan’, au cas ou elle en aurait perdu quelques-
uns en cours de route, et s'assure ainsi que leurs hétes passeront un agréable séjour dans leur
Province. C’est exactement ce que fait le chaman, lorsque, a la fin des fétes du Nouvel An, il
accueille ses esprits auxiliaires qui reviennent de célébrer les fétes sur leur falaise céleste. Mais
"vhuan” désigne aussi 'épi de cheveux qui se trouve sur la téte et représente la porte de sortie
ou d'entrée des esprits vitaux. Si les parents coupent généralement les cheveux de leurs enfants
trés ras, certains se gardent donc bien de toucher a ceux qui forment |’épi, de peur de troubler les
esprits, et c’est pour cela que I'on peut encore voir certains petits garcons avec une longue touffe
de cheveux sur la téte. Cette ‘‘porte des esprits’ ne semble pourtant pas avoir retenu I'attention
des Hmong, qui n‘en possédent pas. (Pour tout ce qui est de ces croyances en milieu lao-thar,
voir Zago, op. cit., pp. 129 3 170).
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terre’”’ comme pour les resserrer (koos ntuj koos teb) (1), les “rassemble’” comme on rejoint les
lévres d‘une blessure (gaws ntuj qaws teb) (2}, en “retisse’” ou en "reprise’’ les déchirures grace a
I‘aide de l'esprit Tisserande qui le suit de partout avec sa navette (ntos} (3) ou les “rebouche”
{txhaws) (4). Il a pour cela plusieurs moyens & sa disposition : il abat les foréts qu’il traverse et en
bouscule les arbres dans les trous (5), les remplit de papier rituel (6} ou des broderies faites par ses
esprits Couturiéres (7), mais, surtout, les bloque avec le cochon offert a cet effet, comme nous le
verrons abondamment plus loin. Un univers “noir”’ et ""troué’” est un univers présage de malheur,
au contraire, un univers “‘clair”’ (kaj), ""tissé trés fin’’ (ntom ntub, ntom nti) (8), “bien joint et

bien serré” {xab xeeb xab xaws) (9) est un univers symbole de paix et de tranquillité.

MOYENS D’ACCEDER A CES MONDES
LA COLONNE OU L'ARBRE COSMIQUES

Le terme ‘’ncej’’, en hmong, peut désigner tout aussi bien la colonne de pierre ou de fer que
le pilier de bois; “'ncej ntuj’’, “la colonne du ciel”’, peut donc se référer, selon le contexte, soit a
la Colonne, soit 3 I'Arbre Cosmiques reliant le ciel et la terre. De fait, les mémes textes mélant
parfois les deux images, les Hmong semblent les considérer comme a peu prés identiques.

D’aprés certaines légendes, ce serait le Ciel, lui-néme, qui, au début de la création, aurait
dressé le Pilier Cosmique. Tournoyant sur lui-méme comme une vrille, ce pilier serait descendu sur
la terre, puis le premier homme serait venu se poser sur I'une de ses branches et trois femmes sur
trois autres. C'est de I'union de cet homme et de ces femmes que seraient venus les premiers cou-
ples (10). Selon un chant, Saub aurait alors cueilli trois rameaux de I'arbre et les aurait offerts au
premier couple, "‘afin qu’il ait beaucoup de savoir’” (11). Le pilier est donc ainsi vu, soit comme
I’Arbre de Vie, soit comme I'Arbre de la Connaissance, thémes qui seront souvent repris ailleurs.
D’autres légendes, par contre, se représentent le pilier comme une immense colonne, dont la moitié
supérieure, touchant le ciel, est faite de pierre, et la moitié inférieure, touchant la terre, de glaise (12).

Le pilier central de la maison Hmong Vert, ou le pilier principal de la maison Hmong Blanc
(ncej tag), est également supposé représenter le Pilier Cosmique. Les textes chamaniques le dé-
signent comme "‘une colonne de pierre ou de roc” {ncej zeb, ncej tsua) (13), a moins qu‘ils ne le
voient comme un tronc ‘3 qui poussent des racines’’ (ncej dab tuaj nrhau cag) (14) et, I'esprit vital
égaré ayant été rejoint, le chaman le dépose & la base du pilier, comme pour le replacer au
centre du monde. C'est de lui, nous I'avons dit, que naissent en quelque sorte les enfants de la
maison, aussi enterre-t-on le placenta a son pied, du moins pour les gargons. Au moment des funé-
railles, lorsque les membres de la famille exposent le corps du défunt dans la maison, ils le déposent
sur une civiére accrochée, d'un coté, a la cloison c6té montagne, et posée, de I'autre, sur deux pieux
représentant I’Arbre de Vie. Ces deux pieux, en effet, vont prendre racine, puis monter, monter,
monter jusqu’au ciel, emportant avec eux le défunt accroché dans ses branches (15). De son c6té,
le joueur d'orgue a bouche, lui, fait trois fois le tour du pilier central, soit dans un sens, soit dans
I'autre, comme pour accompagner le défunt jusque dans les espaces célestes, mouvement qui n'est
pas sans nous rappeler celui du premier homme lui-méme, lorqu’il descendit sur la terre (16). C’est
encore a ce pilier qu‘est suspendu le tambour qui accompagne I’orgue & bouche. Or Mircea Eliade
rapporte que dans certaines peuplades, ce tambour est souvent fait du bois de I’Arbre Cosmique

{1) KP/12. (2) KP/11, 13. (3) TN/23, 56, 70 TK/20. (4) Innombrables références. (5) TK/19
KP/120. (6) S/28, 31, 38 TK/17, 22, 41. (7) KP/48. (8) S/33 TN/4, 11, 57 KP/11 T/148, 170.
(9) TK/20 KP/10-14 T/148, 191. (10) “Légendes’”, 1/11, 13. (11) "Chants”, 14h/6. (12) ""Légen-
des’’, 16/189. (13) X/71 T/134. (14) XH/47 FN/27. (15) ""Légendes”, 29/329. (16) ibid., 1/11.
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et posséde lui aussi la propriété de “‘replacer au centre du monde” (1). il semble bien difficile de ne
pouvoir faire un rapprochement. Le pilier est ainsi vu comme ia voie de communication normale
des humains pour passer du ciel A la terre, ou de la terre au ciel, et si les enfants le descendent pour
naftre, les défunts le remontent pour rejoindre le royaume des ancétres.

La veille du jour de I'an, vers cing heures de l'aprés-midi, les membres d’'un méme clan
plantent un arbuste sur un terrain dégagé, fixent & son sommet une corde grossiérement faite
d’herbes et tournent autour de I’arbuste, plusieurs fois dans un sens et plusieurs fois dans |'autre,
comme le joueur d’orgue a bouche, en passant sous la corde. Par Ia ils symbolisent leur sortie de
I'année ancienne et leur entrée dans la nouvelle. Cet arbuste se désigne de plusieurs fagons :’'tus
pos ncag”, “lI'arbuste épineux”, "“ncej ntxheb ncej ntxhoo’, “le pilier décoré”, ntoo pos ntoo
paj’’, I'arbre d’épines et de fleurs”, car il est couvert d’épines ou de fleurs représentant les malheurs
de I'année passée et les joies présagées pour |’année a venir (2). Quoi qu‘il en soit, les termes et les
rites sont suffisamment clairs : il s’agit encore de I’Arbre Cosmique, centre du monde.

Certains illuminés grimpent enfin sur des arbres, pour aller consulter le Ciel et en recevoir
une mission. En 1919, Paj Cai, célébre pour son opposition aux Frangais, avait déja utilisé le
procédé pour assurer son autorité auprés de ses partisans et il était monté sur “un arbre a neuf
branches, trois fois plus haut que sa maison et planté devant sa porte” (3). Il semble, en effet, que
ce soit devenu une habitude a I"'occasion de tout grand désarroi. Aprés les événements de 1975, au
Laos, plusieurs réfugiés hmong sont également montés sur des arbres, prétextant que le Ciel les
incitait a reprendre la lutte contre le communisme et leur garantissait fe retour sur leurs terres.

LE SENTIER

Si la Colonne ou I’Arbre Cosmiques sont les voies empruntées par certains illuminés pour
atteindre les cieux, il n‘en est plus de méme pour le chaman, et ceci pour la simple raison qu’il n'a
pas a se rendre aux cieux du Ciel, mais & ceux de Ntxwj Nyoog. Nous avons dit qu’il fallait défini-
tivement les dissocier. Le chaman, lui, a ses voies particuliéres, & savoir : un tout petit sentier ser-
pentant a travers l‘univers et ne se rendant & destination qu‘aprés bien des contours; un pont, au
contraire, droit et majestueux, pour enjamber le gouffre qui sépare la terre des cieux; enfin, une
échelle pour escalader les 9 ou 12 montagnes que comportent ces cieux. Somme toute, ces trois
voies n‘en font qu‘une, puisqu’elles aboutissent toutes au méme point de chute; elles sont du reste
regroupées. Mais il faut bien se garder de les confondre. Chacune correspond 4 une conception
particuliére de I'univers; chacune a son usage bien déterminé, de sorte que, méme si elles sont
regroupées, elles ne sont pas dressées ensemble et ne restent pas en place le méme laps de temps.

+

Le sentier est le chemin qui circule a travers I'univers. Ce n“est pas une route imposante; les
routes imposantes sont bonnes pour les Chinois, mais, ni les Hmong, ni leurs esprits ne savent en
construire. Il se présente, au contraire, sous un aspect trés modeste. ‘'Txoj sab’’, terme qui le dé-
signe, se traduit par : “’sentier de forét”, "‘coulée de bétes sauvages”, ‘piste formée par les hommes
a force de passer et de repasser au méme endroit”. Ce n'est donc que dun tout petit sentier qu’il
s'agit. Il court a travers bois et champs, se glisse a travers les herbes, s’enfonce dans le lit des ruis-
seaux; il est jonché de fleurs et de fruits sauvages, mais il cache aussi les dangers les plus imprévus.
Puisque telles sont les voies des Hmong, telle sera aussi la voie de leurs esprits, et, tout comme les
humains, ce seront eux qui I’entretiendront a force de le piétiner dans leurs allées et venues.

(1) Op.cit., pp. 144 sq. (2) "'Fétes’”, pp. 128 sq. (3) ‘‘Légendes”, 8/89.
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Ces Ntxooj Yig nyob nyob saum hauv tsua, ces txawn pom Zaf Laug tawm tuaj. Zaj Laug
muab hauv kuab muaj tsuas los tso rau hauv lub ntjm hiav laj tsuag rau cov qe, tso lub khwj
Iwb los ghoob xiv nqiab rau cov qe ntawd. Ces cov ge txawm rov sis loos zom zaws tas huv tib
si lawm. Tsis muaj ib lub yuav tawg li thaum nws muab tsoo lawm.

Ces Ntxooj Yig porn Zaj Laug rov qab lawm, ces nws txawm nges los xyuas tsob tsuas
ntawd, lub npe hu ua “hauv kuab muaj tsuas”, thiab nws nga Zaj Laug lub ntim dej tshuaj. Lub
ntim tshuaj no lub npe hu ua “ntim hiav laj”. Ces nws txawm rov muab cov qe tsoo pov tseg
tas lawm, yog zaum plaub uas nws ts00 cOv qe pov tseg. Ces nws muab cov tshuaj nqga tag huv
tib si los lawm.

+

Ces thaum Ntxooj Yig los lawm, Zaj Laug tawm tuaj xyuas nws cov ge. Ciav tawg tas
lawm ! Zaj Laug mus mus xyuas nws cov tshuaj thiab ntim dej hiav laj ntawd. Ciav tsis pom
tas lawm thiab ! Zaj Laug txawm chim chim, quaj quaj. Ces Zaj Laug txawm nrhiav nrhiav, xawb
xawb. Ciav tau ib tug cag tshuaj los kho lub qe uas yog {ub peb caug ib rov zoo i ghov qub lawm.
Ces thaum kho tas lub ntawd tus cag tshuaj tas lawm. Ces tsis txaus kho Iwm cov qe.

Ces Zaj Laug hais tias :

— Leej twg siab tsis zoo, mas nws coj kuv cov tshuaj lawm los tsis lam kav nws nawv.

Ces thaum ntawd, muaj ib tug noog ya saum ntuj nges los quaj hais tias :

— Ntxooj Yig zoo lauj ! Ntxooj Yig zoo lauj !

Tus noog quaj no, peb hu ua “noog Kaub Kim Yaj” Ces tus tsis paub, nws hais tias :
tus noog quaj hais tias : “Yaj Pov Laus”; tab sis tseem ceeb tiag, mas nws quaj hais tias : “Ntxoof
Yig zoo lauj !”

+++

Zaj Laug puag puag lub ge kho tau lawm, txawm daug tau il tug tub. Ces Zaj Laug hais
rau nws tias:
— Koj cov kwv tij yog Ntxooj Yig muab tua tas lawm, mas koj mus nrog Ntxooj Yig ua rog
saib koj puas yeej es, koj nqa cov tshuaj uas Ntxooj Yig nga lawm rov gab los nawv !
Ces Zaj Laug tus tub hlob tiav txiv. Ces nws mus nrog Ntxooj Yig ua rog. Thaum nws
mus txog ntawm Ntxooj Yig, nws hais tias :
— Npawg, koj ua tau diam. Wb ua rog saib. Koj tua kuv cov kwv tij tas lawm.
Ces Ntxooj Yig luag luag tas, ces Nitxooj Yig hais tias :
— Yuav ua rog puj sis ua.
Ces Zaj Laug tus tub noog tias:
— Yuav ua rog zoo li cas?

—56 —





















— Je n'en veux rien, protesta le Seigneur; je te les offre gratuitement.
— Dans ce cas, rétorqua Ntxooj Yig, donne aussi quelque chose a tes chefs, pour gqu’ils viennent
avec moi.

Le Seigneur leur donna donc des tambours de peau, des cymbales et des fusils & tirer dans
le monde visible ou invisible (1), et les soldats se mirent & battre du tambour et & faire résonner
leurs cymbales, tout en partant en avant de Ntxooj Yig (2).

— Petit Pére, cria le Seigneur 4 Ntxo0j Yig, alors qu’il s’éloignait déja, suisles tranquillement par
derri¢re; mes soldats vont partir en avant, et ca marchera tout seul.

MONTE SUR SON CHEVAL,NTXOOJ YIG PEUT ALORS GRAVIR LES DOUZES MARCHES
DE L'ECHELLE QUI MENE AU CIEL

Ntxooj Yig partit alors chercher son cheval-dragon, son cheval-lidvre, son cheval-nuage-et-
vent, et, pour cela, grimpa l'échelle qui méne au ciel.

It grimpa sur la premigre marche de I'échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche s’appelle Xeeb Haj Teem.

Il grimpa sur la seconde marche de I’échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel & cette marche s’appelle Lawv Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la troisieme marche de 1'échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche s'appelle Txiab Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la quatriéme marche de I’échelfle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 4 cette marche s’appelle Muas Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la cinquiéme marche de I'échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel & cette marche s'appelle Txoov Yeeb Yaj Teem.

Il grimpa sur la sixiéme marche de I’éehelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel & cette marche s’appelle Kab Yeeb Xyab Teem.

Il grimpa sur la septiéme marche de I’échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel & cette marche s'appelle Keev Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la huitidme marche de I’échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche s’appelle Ceeb Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la neuvidme marche de I'échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche s’appelle. Koob Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la dixieme marche de I'échelle de Nyuj Vab Teem qui meéne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel & cette marche s‘appelle Yeeb Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la onziéme marche de I’échelle de Nyuj Vab Teem qui meéne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche sappelle Puaj Haj Sij Teem.

Il grimpa sur la douziéme marche de I’échelle de Nyuj Vab Teem qui méne au ciel. Le fils
de Nyuj Vab Teem qui garde la porte du ciel 3 cette marche s’appelle Taim Haj Sij Teem.

Lorsqu’il eut grimpé la douziéme marche de I'échelle du ciel, il arriva alors a la falaise
tendre, couverte de chanvre. Il enfourcha le cheval-dragon, le cheval-liévre, le cheval-nuage-et-vent,
et, en volant, il redescendit les marches les unes aprés les autres, jusqu’a la premiére marche de
I'échelle de Nyuj Vab Teem. Puis, il retourna chez le Seigneur chinois pour y guérir tous les
hommes.

(1) L’éguipement de base des armées du chaman.
(2) Les esprits Neeb précédent toujours le chaman, qui, en tant que général, reste a |arriére avec
son état-major.
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NTXOO0J YIG RESSUSCITE TOUS LES HOMMES A MESURE QUE NTXWJ NYUG LES
DEVORE

Comme Ntxwj Nyug continuait & dévorer les hommes, Ntxooj Yig se mit a les guérir a
mesure.

Ntxwj Nyug mangea 9.000, 90.000 humains en un jour, mais Ntxooj Yig en guérit 9.000,
90.000 le méme jour. Ntxwj Nyug en mangea encore 9.000, 90.000 en une nuit, mais Ntxooj Yig
en guérit 9.000, 90.000 la méme nuit.

Ntxwj Nyug mangea alors 3.000, 30.000 humains en un seul repas, mais Ntxooj Yig en
guérit 3.000, 30.000 en une seule fois. Ntxwj Nyug en mangea encore 3.000, 30.000 en un seul
repas, mais Ntxooj Yig en guérit 3.000, 30.000 d’un seul coup.

Ntxwj Nyug mangea alors 100, 10.000 humains d’‘une seule bouchée, mais Ntxooj Yig en
guérit 100, 10.000 en un instant. Ntxwj Nyug en mangea encore 100. 10.000 d’une seule bouchée,
mais Ntxooj Yig en guérit 100, 10.000 en une seconde. :

Ntxwj Nyug vit alors qu’il ne pourrait pas gagner. |l se précipita pour manger tous les
humains du Nord, mais Ntxooj Yig alla les ressusciter au Nord & la bouche méme de Ntxwj Nyug.
Ntxwj Nyug vit alors qu‘il ne pourrait pas gagner. |l se précipita pour manger tous les humains
au Sud, mais Ntxooj Yig alla les guérir au Sud et les ressuscita aux yeux mémes de Ntxwj Nyug {1).

Ntxooj Yig dit a Ntxwj Nyug :

— Quoi que tu fasses, tu ne pourras jamais manger plus d’humains que ¢a; alors, & quoi bon
t'évertuer ?

Ntxwj Nyug implora Ntxooj Yig :

— Ntxooj Yig, lui dit-il, si c’est comme ¢a, je consens & devenir ton esclave.

Et il vint vivre avec Ntxooj Yig.

NTXWJ NYUG REVELE A NTXO0OJ YIG LES CACHETTES OU IL. DISSIMULE LES ESPRITS
VITAUX DES HUMAINS ET LES RUSES QU’IL EMPLOIE POUR EMPECHER QU'ON LES
RETROUVE. NTXO00J YIG PEUT DONC GUERIR DES MALADIES

Ntxooj Yig s'apercut cependant que les humains n’étaient pas encore tout a fait bien. Il
demanda donc a Ntxwj Nyug :
— Dis donc, Ntxwj Nyug, comment se fait-il que je n’arrive pas encore a guérir les humains tout a
fait bien ? Ou caches-tu leurs esprits vitaux (2) ? Dis-le moi, ou je te tue, et ¢a réglera I'affaire.
Dis-moi bien tout.
— Eh bien, voila, lui révéla Ntxwj Nyug; je prends les esprits vitaux de tes humains et je les enterre
dans mes traces. Tu peux aller vérifier, si tu veux; tu verras, les esprits vitaux sont cachés a I'in-
térieur de mes traces.

Ntxooj Yig partit donc vérifier et il vit, en effet, qu‘il y avait des esprits vitaux cachés dans
les traces de Ntxwj Nyug.

Mais il n‘était pas encore satisfait.

(1) Tout ce passage est en doublets selon les procédés poétiques hmong. Ces doublets, non seule-
ment donnent un certain rythme au morceau, mais permettent au conteur de s‘étendre sur un
passage qui lui semble particuliérement important.

(2) Ntxwj Nyug, non seulement mange les hommes, mais les rend malades en dérobant leurs
esprits vitaux.
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Tout en vivant dans le méme monde, chacun vit donc séparément. La solution, malheureusement,
présente des avantages aussi bien que des inconvénients. Vivant plus élevé que son ennemi, Siv Yis
le domine, peut veiller sur ses allées et venues et lui montrer tout son mépris en |'utilisant comme
concierge. D'un autre cdté, lorsque les esprits Neeb vont célébrer le Nouvel An chez leur maitre,
il leur arrive de se tromper de porte, d’ouvrir fa premiére venue — c’est bien le cas de le dire — et
d’aller danser chez Ntxwj Nyoog (1), batifoler dans son jardin et y cueillir des fleurs (2). Le
chaman a toutes les peines du monde a les convaincre que ce sont des fleurs empoisonnées.

Le pic oli demeure Siv Yis est particuliérement impressionnant. Il est formé d’une ""falaise
rocheuse verticale” (phab tsuas), qui ne manque du reste pas de beauté. On utilise pour la décrire
les termes les plus poétiques; elle est appelée : 1a “roche lointaine”, ”|3-bas, derriére la montagne”
{tsus nraus ou nraud) (3), la “roche multicolore” {tsua txaij} ou “gracieuse” (tsua nraug) (4), la
roche couverte de chanvre” (tsua maj) ou la “roche tendre” (tsua mos) (5). Le chanvre n’est plus
beaucoup utilisé par les Hmong, car il est tout de méme plus pratique d’aller acheter du tissu au
marché. Mais il n’y a pas encore si longtemps, ils dépendaient entiérement de sa culture pour la
confection de leurs habits. Peut-étre pousse-t-il effectivement sur des sommets arides ? Peut-étre
leur est-il particuliérement nostalgique ? En tout cas, il fait trés bien paire avec le mot "tendre’”.

Siv Yis habite en plein flanc de cette falaise vertigineuse; il réside, en effet, dans une grotte
creusée 3 méme le roc : "khoo tsua”, de “tsua”, en hmong, “la roche calcaire”, et de “k‘ong”, en
chinois, “creux” ou “le trou”. "Khoo tsua” est donc l'équivalent de ce qui est communément
appelé “lub ghov tsua”, “le trou dans la roche” ou "la grotte”. Les esprits de Siv Yis formant une
grande bande d’oiseaux, il est tout a fait naturel qu’ils demeurent dans une grotte, comme des
tourterelles ou des chauves-souris. Mais ne croyons pas pour autant que cette grotte ne présente
aucun confort. Le chaman qui s’y rend chaque année a I’occasion du Nouve! An la connait bien.
It la décrit comme une maison de type hmong, avec pidce principale et secondaire (6). Elle est
richement meublée de tables et de tabourets d’or et d’argent {7}, couverts d’étoffe et de papier (8),
et d'énormes armoires de pierre, taillées dans le roc, avec des clefs de cuivre et de fer (9), pour
garder les livres de compte. Enfin, elle est entourée d’un jardin, percé d’une porte {10), qui donne
évidemment sur le douziéme et dernier barreau de I’échelle.

SES MEDICAMENTS

Si le jardin de Ntxwj Nyoog est attrayant et parsemé de mille fleurs plus empoisonnées les
unes que les autres, le jardin de Siv Yis, lui, est une véritable pharmacie; il n’y conserve que ce qui
peut servir de contre-poison aux fleurs mortelles de son ennemi.

1l y entretient d'abord un étang (huj lag) (11), si grand qu’il est aussi appelé une mer {hiav
laj, hiav siv} (12). Il est vrai que pour les Hmong la différence est infime, car tout étang de quelque
importance est appelé une mer. *Huj” vient du chinois “héu”, I'étang, tandis que “hiav”’, la mer,
est un mot bien hmong. Tous deux sont affectés du terme "|aj"’, dont personne, hélas, n'a pu nous
donner une traduction satisfaisante. |l serait assez tentant d'y voir le caractére du bonheur, ce qui
nous donnerait : I’étang ou la mer “qui apportent te bonheur”, I'étang ou la mer "favorables™; mais
selon les régles de la grammaire chinoise, I'adjectif précéde le substantif. Serait-ce alors un nom de
lieu ? “Siv” qui affecte "hiav” vient de ~choui” et signifie "l’eau”; nous avons donc : “la mer
d‘eau”. Cette eau, nous précise-t-on, est trés ‘‘pure”, “d’argent et d’or”, "*de cuivre ou de fer”, et
nous en verrons la raison plus loin en parlant des médicaments du chaman. Comme il se doit,

(1) T/20. (2) T/207. (3) X/156 T/33. (4) Voir page 54. {5) TN/10, 19, 35, 44. (6) X/108.
(7) X/108 T/47. (8) T/50. (9) X/112 T/54, 59. (10) X/106, 107 T/45, 88. (11) S/4, 26, 47
TN/27,65 NH/9, 32,52 XH/41 FT/42 FN/48 KP/123 X/85. (12) TN/7, 10, 24.
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autre aime officier comme maitre de cérémonie pour les mariages, un autre est cuisinier, un autre
joueur d’orgue a bouche ou de flGte . . . au point que si vous cherchez une aide en telle matiére, les
Hmong vous signalent toujours les mémes noms et rarement la méme personne pour deux spé-
cialités. Nous pensons, pour notre part, que la “vocation” d‘un chaman n’a bien souvent d‘autre
origine que le désir trés spontané d’avoir un petit réle a jouer dans la communauté.

POUVOIR EXTATIQUE

Ce qui distingue essentiellement le chaman de tout autre guérisseur — et nous savons du'ils
sont de plusieurs espéces — c’est son pouvoir extatique, autrement dit, la possibilité qu’il a de
pouvoir quitter ce monde pour entrer dans celui des esprits.

Les Hmong ont un terme pour désigner ce passage d’'un monde a l'autre, soit a ’aller, soit
au retour : “feeb yeeb”, “entrer dans le monde des esprits” ou "feeb yaj”, “entrer dans celui des
hommes”, mais ce terme est surtout employé dans les services chamaniques, lorsque le chaman
prévient ses esprits qu’il va rentrer chez les siens. Dans le langage courant, les Hmong emploient
plus souvent le terme “tsee” que Bertrais traduit par “trembler”, mais qui exprime exactement,
ici, ce que I'on entend par “étre en transe”; c’est donc plutdt sous cet aspect que nous traiterons
du sujet.

— La transe est le privilége, pratiquement exclusif, du chaman. Personne ne saurait étre chaman
a moins de ne savoir entrer en transe, et, inversement, rares sont ceux qui peuvent entrer en
transe sans étre chamans. D’autres que lui, en effet, peuvent parfois bénéficier du privilége. Nous
avons vu, par exemple, que le soir de I'initiation d‘un novice, les villageois invités a la “‘danse du
sentier des esprits” prenaient quelques batonnets d’encens, en humaient la fumée et se mettaient 3
trembler, puis & exécuter toutes sortes de sauts. Mais le cas est assez exceptionnel et toujours en
relation avec le chaman. Il ne saurait étre question pour les participants de “"danser” sans son aide.
C’est lui qui les invite & aplanir “son” sentier et prie "ses” esprits Neeb de venir les saisir. Il leur
fait, en quelque sorte, partager ses pouvoirs.

— La transe est, en effet, I'expression de la prise de possession par les esprits Neeb (ntxo00j).
Comme la vocation, elle n’est donc pas provoquée, mais recue, en ce sens que n‘entre pas en transe
qui veut, mais celui seulement que les esprits choisissent. C’est pour cela que, parmi les volontaires
de la danse du sentier, certains sautent, tandis que d’autres en sont incapables. Ayant été choisi
une fois pour toutes, le chaman, quant a lui, peut entrer en transe quand bon lui semble et en
sortir de méme. It entre en transe chaque fois qu’il exécute un service chamanique, et y demeure
d’un bout a l'autre de la séance. )

— Lorsqu’elle saisit, la transe plonge aussitdot dans le monde invisible. Le corps reste sur terre, le
sujet peut bouger, sauter, parler, chanter, et il ne s'en prive pas, mais " son esprit n‘est plus 13”; il
vole dans des espaces inconnus de ses semblables, il “plane” (yuj lub siab).

— Conséguemment, la transe provoque l'insensibilité. Le chaman en exercice est supposé, non
seulement ne plus rien voir — ce qui lui est relativement facile, puisqu’il a le visage couvert — mais
ne peut plus rien entendre ou sentir. Il devient aveugle et sourd & tout ce qui se passe dans la
maison, et dieu sait qu’il a du mérite, car on ne se géne guére pour circuler, discuter, crier autour
de lui, comme si de rien n'était. Les assistants sont pourtant I3 pour veiller a ce que personne
n‘exagére et nous nous souvenons comment ils rabrouérent deux de nos neveux qui avaient voulu
tirer des photos de trop prés, "parce que cela dérange les esprits”, leur dirent-ils (et non pas "le
maftre”). La transe fait également perdre tout souvenir, soit qu‘on oublie tout ce qui s’est passé
sur terre une fois entré dans le monde invisible, soit, au contraire, qu’on oublie tout ce qui s’est
passé dans le monde invisible une fois rentré sur terre, doli la répugnance ou le refus catégorique
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On le voit, cependant, il exerce d'une facon tout a fait particulidre. Ne croyant pas aux
effets de la Nature, il ne recherche pas les causes naturelles de la maladie, et c’est bien 1a son point
faible. Le malade se passe des soins médicaux les plus élémentaires en toute tranquillité d'esprit.
Contrairement a d’autres guérisseurs qui ont davantage ‘‘les deux pieds sur terre”, il ne se sert
d‘aucune herbe, d‘aucune feuille, d'aucune racine; ses quelgues médicaments sont purement imagi-
naires et I'eau qu’il utilise est des plus ordinaires. C'est que, pour lui, toute maladie provient de la
perte d'un esprit vital. Il n'est donc pas médecin ordinaire, mais médecin de I'hnomme intérieur.

Les Hmong ayant toujours vécu coupés du reste du monde, le chaman était, jusqu’a ce
jour, le seul médecin qu’ils connaissaient, au point que, dans leur esprit, chamanisme et médecine
se confondent. Au lieu d’employer I'expression technique ““ua neeb”, "“avoir recours aux esprits
Neeb”, il leur arrive assez fréquemment d’en employer une autre, plus terre a terre, mais similaire :
""ua tshua)”, “avoir recours aux médicaments ou a la médecine”. Qu’ils le veuillent ou non, ils
sont, toutefois, de plus en plus en contact avec le monde moderne. Sous l'influence des plus
évolués, ils commencent a fréquenter les hopitaux et a3 prendre des médicaments. Mais il se crée
alors une grande confusion, dont on ne voit pas comment ils se tirent. Les uns s’en tiennent aux
coutumes et persistent & s'en remettre aveuglément aux esprits, mais d’autres font plus confiance
a4 la médecine et négligent de plus en plus d’aller trouver le chaman. Beaucoup hésitent . . . et
finalement misent sur les deux tableaux, pour plus de slireté, aprés tout, avoir recours aux esprits
ou a la médecine, tout cela n’est-il pas "“ua tshuaj’’ ? Nous nous souvenons encore de la surprise
d’une femme a qui nous avions dit qu’il n’y avait pas de chaman en Europe : ”Mais alors, comment
faites-vous pour vous soigner ?’° demanda-t-elle; puis, aprés un instant de réflexion : Ah 1 c’est
vrai; vous mangez des médicaments !"’ Ce désarroi ne fait que commencer, mais bien que ce ne
soit pas pour demain, on est autorisé a penser que la médecine scientifique moderne portera un
coup mortel au chamanisme.

Strictement parlant, le seul étre qualifié pour guérir est Siv Yis, car il fut le seul a étre
désigné par Saub. Le chaman n’est donc, en fait, que son représentant. |l ne s'identifie pas en-
tiérement a lui. Au jour de son initiation, il est allé le trouver et le prier de bien vouloir lui ac-
corder ses pouvoirs. Chagque année, il retourne sur la falaise pour les renouveler, car ces pouvoirs ne
sont valables que pour un an, et, a cette occasion, il lui présente ses redevances, comme tout
vassal se doit d'en présenter a son Seigneur. Il I'appelle "le Roi des Neeb”, titre qu’il n‘oserait
jamais s’appliquer a lui-méme. Ses pouvoirs sont, enfin, moins étendus que ceux de Siv Yis. Non
seulement il ne peut pas les sous-déléguer a ses éléves, mais ils sont passablement restreints. Siv Yis
possédait autrefois le pouvoir de ressusciter les morts grace A une boite mystérieuse. Cette boite a,
aujourd’hui, disparu, et le chaman ne posséde plus que le pouvoir de guérir. Mais s’il ne s’identifie
pas a son maitre, le chaman ne se considére pas pour autant comme un simple serviteur a I’égal des
esprits Neeb. Au cours de ses services, il ne se désigne que sous le nom de "Siv Yis’’ — que nous
avons pourtant traduit par “‘je”, pour plus de clarté — et, afin d’éviter toute ambiguité, il ne parle
de son maitre que sous I'appellation de Nyiaj Yig.

Le grand ennemi de Siv Yis, nous nous en souvenons, était Ntxwj Nyoog, dieu de la
maladie et de la mort, qui croque les hommes comme on croque des petits pains. Siv Yis avait
pour mission de I'empécher d’anéantir le genre humain. Une lutte & mort s’était donc engagée
entre ces deux étres, et Siv Yis était sur le point de gagner, lorsque, par un excés de pitié, il mé-
nagea son adversaire et |'emprisonna au lieu de le massacrer. Ses successeurs sont donc chargés de
poursuivre le combat. Ntxwj est déja mutilé; viendra le jour ol il sera battu. Ainsi le chaman
n‘a-t-il pas seulement pour charge de soulager guelques individus. Son rdle est infiniment plus
élevé. 1l est voué a une bataille sans merci'entre le Bien et le Mal, jusqu’au jour ot le premier
I'emportera et la terre sera pacifiée. C’est cela, surtout, qui fait son importance.

Comme tout bon praticien, le chaman a droit a une rétribution et cela n'est que justice,
car son travail lui prend du temps et peut étre exténuant. Bien d’autres fonctions, du reste, en
requiérent tout autant : les entremetteurs, les marftres de cérémonie, le joueur d’orgue 3 bouche ou
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Bien que le service chamanique "“pour voir’ jouisse d’infiniment plus de considération que
la simple consultation des cornes, il faut cependant reconnaitre qu’il est beaucoup moins utilisé.
Nous n'avons pas dressé de statistiques a ce sujet, mais de I‘avis des chamans eux-mémes, il ne |'est
pas une fois sur cing, voire méme une fois sur dix, pour certains. Les chamans ont donc tendance a
simplifier.

Les raisons pour s'en dispenser sont bien simples et bien humaines. Le chaman jette

généralement les cornes :
— lorsque la cause de la maladie est estimée suffisamment claire par elle-méme. Le malade

vit-il au contact d’une femme enceinte ? le chaman va tout de suite suspecter que I'un de ses
esprits vitaux est allé se réincarner dans le feetus. Un enfant est-il tombé a 'eau ? il va aussitot en
déduire que 'un de ses esprits vitaux est resté dans les ondes. Un homme s'est-il blessé ? il va
évidemment soupconner Sub, esprit des accidents. En de telles circonstances, il est & peine néces-
saire d'interroger les cornes, encore moins de déranger les esprits Neeb.

— lorsque quelqu’un — mais pas obligatoirement le chaman — a fait un réve, dans lequel il a
été instruit de la cause du tourment. Dans ce cas, les esprits Neeb, ont brilé les étapes, car le réve
est considéré comme |"équivalent d’une inspiration chamanique.

— enfin, et surtout, lorsque le chaman ne se porte pas bien, n’a pas le temps ou se montre
récalcitrant a se donner une peine supplémentaire. Le service “pour voir” double, en effet, son
travail, et ceci pour un bien maigre bénéfice, puisqu'il ny a pas de sacrifice. |l prétend alors que
ce sont ses esprits eux-mémes qui ne vont pas bien et qui lui indiquent par son propre malaise
que les cornes suffiront. De tels arguments sont évidemment dangereux, car s'il ne les avancait
que par simple paresse, il risquerait d’en étre fortement puni et de tomber malade pour de bon.
Nous avons vu le cas d’un chaman qui faisait une poussée de fiévre soudaine pour avoir différer un
service en raison des fétes du Nouvel An, ce qui aurait pourtant pu passer pour une excuse bien
justifiée.

Les cornes sont ainsi une solution de facilité.

Le chaman procéde, au contraire, 3 un service chamanique “pour voir” :

— lorsque les cornes refusent de se prononcer et répondent & blanc. Pour une raison ou pour une
autre, elles ont peur de se compromettre et se déchargent entiérement de leurs responsabilités
sur les esprits Neeb. ’

— lorsqu’une cause n'est pas claire et que le chaman ne se sent pas a l'aise; apreés une rechute
troublante, par exemple, ou dans le cas d‘une épidémie.

— lorsque la maladie semble grave.

Dans ces cas, les cornes ne suffisent plus. Le chaman ou la famille qui I'emploie éprouve le
besoin de faire les choses & fond et pour cela de s'adresser aux exprits Neeb qui renseignent
toujours de fagon plus sdre et plus précise, preuve, s'il en était encore besoin, que les cornes ne
sont bien qu‘un procédé d’emprunt et le service chamanique le seul qui soit vraiment conforme a
la nature des choses.

+

Une derniére question, alors, se pose : si les cornes s'avérent inutiles, sur quels critéres le
chaman se fonde-t-il pour prendre sa décision ? autrement dit, comment les esprits Neeb I'inspi-
rent-ils ?

On peut evidemment penser que ce n'est qu'un farceur, qu'il prétend avoir regu sa décision
des esprits, mais qu'il ne fait que se rire des gens, parle au hasard, ou selon son intérét, car, s'il
décide d'un service de guérison, il touchera sa part de cochon. Les Hmong, eux-mémes, le disent
parfois, quand I’état du malade empire et qu’ils ne sont pas satisfaits. Mais il ne faut pas prendre les
chamans pour des gens peu sérieux. Tout comme ceux qui viennent les consulter, ils croient fort a
leur affaire, et si I'on veut les prendre 3 défaut, ce n’est certainement pas sur leur bonne foi qu’il
faut le faire.
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Ces différences ne sont guére conséquentes et semblent méme se compléter. Le passage
dans la maison du malade est nécessaire, non seulement pour établir le diagnostic du mal, mais
pour servir de point de départ a la recherche des esprits vitaux égarés. Dans son “briefing”, le
chaman avait du reste averti ses esprits : leur chevauchée les conduirait “‘sur terre et dans les
cieux”; la maison représentait la terre, il leur reste maintenant a poursuivre dans les cieux.

4) LE CHAMAN PART A LA POURSUITE DE L'ESPRIT VITAL DANS L’ESPACE (caum
tus ntsuj)

L’envol est, cette fois, beaucoup plus important; c’est qu'on ne circule plus dans le vi]lage,
mais qu’on part pour une longue chevauchée dans I'espace; il ne s'agit plus d'une simple visite,
mais d’un véritable branle-bas de combat.

Tandis qu'un assistant frappe vigoureusement le gong, son maitre bat de nouveau ’appel
des esprits. Cet appel est trés semblable au premier, bien que sensiblement plus court. Le chaman
insiste sur les esprits qui vont avoir un rdle particulier a jouer dans cette affaire : Rhinocéros et
Eléphant en charge du cochon prévu par la famille — et, sur terre, celleci part aussitot a la pour-
suite de I"animal qui court encore; Broderie en charge des ciseaux, s‘ils vont couper un feetus; les
Canards ou les Loutres, s'ils se rendent & la mer . . . Il réclame alors son cheval, saute dessus et
s'élance dans I'espace.

Sa chevauchée est frénétique. Bien qu’il ne procéde pas toujours de la méme facon et se
réserve parfois pour le dernier élan (1), c’est généralement le moment que choisit le chaman pour
sauter debout sur son banc, et sauter . . . sauter . . . sauter encore, autant de fois — théoriqguement
du moins — qu‘il a de montagnes & franchir, tout en langant de violents Brrrrr Brrrrr Brrrrr et en
agitant son cercle a rondelles. Il est alors supposé galoper debout sur le dos de sa monture — un
peu a la maniére d'un cosaque — brandir son sabre et crier sus au fugitif qu’il poursuit Ces sauts
sont pourtant dangereux, car il est toujours voilé, n'y voit rien et risque de tomber, ce que nous
n'avons jamais vu, mais serait certainement pris comme un trés mauvais présage. Au moment de
I’appel, un assistant musclé s’est donc discrétement placé derriére lui et le soutient sous les ais-
selles, tandis que deux de ses camarades s‘arc-boutent aux deux extrémités du banc, pour I'em-
pécher de basculer. (photo 12)

Ayant ainsi signalé son départ dans les airs, le chaman se rassied aussi brusquement qu’il
s’était levé; mais la poursuite de I'esprit vital n'a fait encore que commencer et va se prolonger fort
longtemps.

Le trou béant laissé dans la palissade du jardin par ce dernier, ne permet aucun doute sur
ses intentions. Pour quelque raison connue de lui seul, il s’est lassé de son propriétaire, s’est sauvé
et cherche & regagner la demeure de Ntxwj Nyoog, maitre de la destinée, dont il espére un billet
de réincarnation chez quelque humain plus fortuné. C’est donc toujours chez Ntwj Nyoog qu’il
faut aller le chercher. Mais ceci dit, rien nest résolu, car les voies qui conduisent chez ce génie
pervers ne sont pas simples.

L’esprit vital éprouve mille difficultés & se faire son chemin : il hésite, regarde en arriére,
cherche, s'essouffle, trébuche ou tombe dans quelque crevasse . . . Le chaman, quant a lui, a
encore plus de peine a le poursuivre. A partir du trou laissé dans la palissade, il lance ses esprits
chargés des lanternes et des loupes sur les traces du fuyard, mais cellesci ne sont pas toujours
claires et, qui plus est, se mélent 3 tant d'autres qu’il est difficile de savoir quelles sont les bonnes;
il faut les “mesurer’”’ une a une. Pleine de bonne volonté et de courage, la troupe s’élance un peu
a I'aveuglette, pour s'apercevoir bien vite qu’elle a fait fausse route. Il faut donc revenir sur ses pas

(1) Nkaj Pov, dans KP/98, car il n'a pas procédé a I'appel préliminaire.
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97 — Suav Vam Yim, Leej Tub Tsa Ntsuj (KP/15, 44, 106, 134, 144, 166 X/27,71T/71,134)
Chinois Vam Yim, Serviteur Qui-Redresse-les-Esprits-Vitaux
Le chaman de qui nous tenons la mention de cet esprit n‘a pu s'expliquer sur Vam Yim;
ce Chinois, en tout cas, a la méme fonction que I'esprit Tsa Ntsuj.

98 — Nkauj Xab Xeeb, Nraug Xab Xaws (KP/140 T/164)
Le couple Qui-Joint-et-Tient-Serré
Une palissade ""xab xeeb” est une palissade qui n'a pas de trou, car ses lattes de bambou
sont bien jointes, bien serrées. Ces esprits ont donc pour charge de veiller & ce que la maison, le
jardin, la terre ou le ciel n‘aient pas de trou par ol les esprits vitaux pourraient se sauver.

99 — Puj Xob Txwj nyuj tsua ntxwj (KP/158 X/43, 44,45,102 T/67, 101, 196)
Yawm Xob Laus nyuj tsua nraus
Vieille Grand-Meére Tonnerre qui gronde sur les roches échancrées
Vieux Grand-Pére Tonnerre qui gronde sur les roches au loin

Le Tonnerre est trop respectable pour n’étre qu‘une demoiselle ou un jouvenceau, aussi
est-il toujours représenté comme une grand-mére et un grand-pére trés agés; mais ce qualificatif est
aussi voulu pour la rime. C’est un esprit qui se proméne sur les hauts sommets rocheux, son gong
en bandouliere, et lorsque le gong heurte les pierres, il fait le bruit étourdissant que nous lui
connaissons. Il obscurcit la terre, lance des éclairs ”jaunes” et occasionne des cataclysmes. I} est
maitre de la pluie, aussi porte-t-il avec lui un bol de "lait de.cuivre et de fer”. Peut-étre est-ce aussi
un piége, car les Hmong croient que tout homme qui boit du lait de femme périra terrassé par la
foudre. Seuls les Maitres de Magie peuvent se le permettre, et cela est tenu pour un grand prodige.
(Voir aussi ” Légendes”, 2/18, 5/55).

Le Panthéon chinois ne comporte pas moins de 24 divinités du tonnerre et des orages; 5,
au moins, sont a retenir : 1) Lei-tsu, Ancétre du Tonnerre; il a un troisiéme ceil au milieu du front
et, en I'ouvrant, projette un rayon de lumiére blanche de cinquante centimétres de long. 1l se
déplace sur une licorne noire et couvre des centaines de li en I'espace d’un clin d'eeil. 1l 2 un
drapeau jaune et une hache de guerre blanche. 2) Lei-kung, Duc du Tonnerre, est parfois re-
présenté avec une téte de singe, un bec daigle, des ailes de chauve-souris, des pieds et des mains
d’oiseau de proie. |l porte un marteau ou un maillet dont il frappe des tambours, occasionnant
ainsi le tonnerre. Il est entouré de tambours et de feu (photo 23). 3) Tien-mu, Mére des Eclairs,
porte deux miroirs I‘aidant & réfiéchir la lumigre et produisant ainsi les éclairs. Ces éclairs pro-
viennent de la friction du Yin et du Yang, comme la friction de deux pierres produit une étincelle.
4) Fung-poh, Comte du Vent, est représenté comme un vieillard 2 barbe blanche, portant sous le
bras gauche, un sac gonflé de vent, dont il ouvre et referme le col de la main droite. Le vent est
la respiration du Yin et du Yang. 5) Enfin, Yii-shi, Grand Maitre de la pluie, est représenté dans
un nuage avec un arrosoir dont il verse la pluie sur la terre {photo 24). (Doré, op. cit, Vol X,
pp- 1-32).

100 — Nkauj Xuav Huab, Nraug Xuav Cua (S/6 TK/4 NH/5, 57 XH/5, 16 FT/2, 18 FN/4 KP/63)

Le couple Qui-Souffle-les-Nuages-et-les-Vents

Ce sont les esprits des Vents. lls ont pour mission de rabattre les esprits Neeb ou de

souffler au loin les germes de maladie. s ne savent s’exécuter qu‘en ”ouragans” et en ""tempétes”
qui "“fouettent’”. Le vent estun élément purificateur pour les Hmong. Lorsqu'ils vannent le riz 3 1a
brise d’hiver, une jeune fille grimpe sur un échafaudage de bois pour laisser tomber le grain et
s'envoler la paille, et I'appelle : "Vent, vent, vent, viens souffler par ici.”
101 — Yaj Los Leem Phauj (TN/28 KP/65, 164 X/67 T/126)

Une légende nous le présente comme un grand Seigneur, ce qui semble corroborer ce qui

nous en est dit ici, car le couple vit sur un ciel de 99 étages et posséde une immense armée. Mais il
n’a que la fonction, peu honorifique, de balayer. (Voir "Légendes”, 16/—).
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tire, comme avec un harpon.

— Yaj ntshuab, la fourche.

— Tsuab txwv, la fourchette.

Yeeb hwb, la massue (?). r -

— Teeb txam, la matrague (?). j

— Qws, le gourdin. '

— Rauj, le marteau dont les esprits
domestiques se servent a I'‘égal d'un
gourdin pour assommer les démons qui — = =
s’aventureraient a franchir la porte.
— Nplawm tooj, les verges de cuivre et
de fer dont les esprits se servent pour
fouetter les esprits vitaux qui ne rentrent
pas assez vite & la maison, ou le chaman
pour chdtier les esprits Neeb qui courent apreés les filles au lieu de travailler.

— Ciaj, les pinces.

— Tsuam tob, le grand couteau 3
couper le fourrage des chevaux, dont

loj kawb

txhuam txwv

une extrémité pivote sur un axe. Il est O\
caché au travers des routes du ciel et & ! /
prend les esprits vitaux insouciants

comme dans un piége. tsuam tob

LE MATERIEL DE DETECTION

— Teeb looj, teeb tsav, la lanterne ou le petit lumignon 4 mache servant a éclairer (voir ce qui
a été dit des accessoires du chaman).

— Looj yeeb, yeeb yaj, les jumelles d’état-major, la longue-vue marine ou la loupe, pour dénicher
les génies et les esprits vitaux pas plus gros que grains de poussigre, ou rechercher leurs traces.

LE MATERIEL DU GENIE

— Las, les traverses, comme celles que I'on glisse, le soir, au travers de la porte, par peur des
voleurs. Les esprits s'en servent pour barrer les routes de mort ou fermer la porte du jardin.

— Nres, des barres de cuivre et de fer, id.

— Nqaj, des poutres, id.

— Ngqos ntsaj, des navettes 3 tisser de I'étoffe ou des “pierres” (le cochon), pour en barrer les
routes.

— Ntxais txig, la grille & gros trous, tressée avec du bambou, employée pour trier les démons
des esprits vitaux; les génies, plus gros, ne passent pas. C’est la grille que I'on pique devant la porte
principale de la maison pour signaler un interdit quelconque.

— Vab, le van; il a le méme usage que I'instrument précédent. Comme les femmes y déposent
le riz pour le vanner au vent et en sortir les brins de paille, les esprits y déposent les poussiéres
de la maison et secouent. Les démons, plus légers, s‘envolent, et les esprits vitaux, plus lourds,
comme le bon riz blanc, demeurent. '

— Dauj, le gros pilon & marteler le riz gluant pour en faire des galettes. |l sert 3 enfoncer les
piliers de la maison ou le pont, pour qu‘ils soient bien solides.

— Txam (en chinois) ou txaug (en hmong), le burin a ciseler le fer ou la pierre, le ciseau a bois.
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" superlatifié’’ par sa répétition (1). Il en est de méme pour la terre qui lui fait toujours pendant (1)
et pour la mer, que “ntxwj” signifie 9 mers, 9 bras de mer ou 9 vagues (2). Pour étre viable, cet
univers est donc sillonné de 9 routes (3), voire méme de 99 routes (4), qui se "joignent” (tshuam)
ou se "croisent” (khaub lig) autant de fois (5).

Puisqu‘il en est ainsi, il est évident que les esprits Neeb qui ont pour mission de purifier
I'univers entier, se doivent, non seulement d’étre aussi nombreux, mais d’avoir autant d’armes
pour guerroyer en autant de lieux a la fois. Nous nous refusons désormais a en indiquer les
références, car elles sont trop nombreuses; le lecteur jugera par lui-méme. La troupe se compose
de 9 Serviteurs, 9 phalanges, 900, 9.000, 90.000, 9 millions ou 90 millions de soldats, parce
qu'elle doit étre partout a la fois; ces soldats sont munis de 9 sabres, 9 lances, 9 barres, 9 traverses,
9 filets, 9 ciseaux, 9 marmites, 9 peignes, 9 bols ou 9 livres chamaniques . . . parce qu’ils ont
besoin de tout ce matériel 4 la fois; finalement, ils donnent 9 coups de cornes, 9 coups de crocs,
9 coups de groin, 9 coups de queue, 9 coups d'eil, ils crachent 9 filets de bave, soufflent 9 bour-
rasques de vent, grondent de 9 coups de tonnerre, secouent leurs 9 crétes, fendent I'air de leurs
9 plumes ou I'eau de leurs 9 poils . . . parce qu‘ils s’activent dans 9 directions & la fois. Quelques
exemples précis ne laissent aucun doute A ce sujet : la Tisserande, nous dit-on, apporte 9 navettes
pour en retisser les 9 trous des cieux; elle n"a pas le temps de les repriser les uns aprés les autres (6);
le Chinois Pécheur ramasse son épervier aux 9 plis (7), le balance sur son épaule et le jette sur les
9 cieux en méme temps, car il ne faudrait pas que, tandis qu’il le lance sur le premier ciel, Iesprit
vital s'esquive dans le second, ou bien la poursuite n‘aurait pas de fin (8).

Si la fréquence du nombre 9 semble donc quelque peu gratuite au premier abord, elle
s'avére, en fait, trés logique.

12 — Sachant que le nombre 9 est probablement dii & la combinaison de 3 x 3, la tentation
est grande d’utiliser le méme procédé pour le nombre 12 et d'y voir, soit une nouvelle multiplica-
tion de 3 x 4, soit une addition de 9 + 3. Mircea Eliade, en tout cas, n‘en parle pas, et il est vrai-
semblable que les Hmong ont exploité un symbole qui feur était préexistant, car les explications
qu‘ils en donnent ne sont pas trés sérieuses (9).

Dans la légende concernant I’origine de Siv Yis, ce nombre se rapporte d‘abord a la stru-
ture des cieux; c’est ainsi que nous avons 12 cieux, 12 étages, 12 portes, 12 gardiens et 12 marches
ou barreaux. Il ne nous provient pourtant pas des textes chamaniques, qui toujours lui préférent le
nombre 9, mais seulement des légendes. C'est donc un nombre de style narratif, qui n‘a pas
d’équivalent rythmique, comme 8. _

Nous le trouvons cependant dans les services chamaniques pour préciser le nombre de mois
d‘une année (10), ou, deux fois, en chinois, celui des membres d’une famille (11). Dans ce dernier
cas, il indique donc la plénitude d'un groupe humain, comme dans la Bible : les 12 tribus d’Israél
ou les 12 Apétres.

20 — En dépit de ce que nous venons de dire, 20 est plus communément employé pour
indiquer la plénitude de la famille. 1l fait fort bonne mesure, puisque la moyenne d’habitants par
maison hmong est évaluée a 6, 9 (12). Sa source est probablement différente car il est employé
dans les rites animistes et prononcé en hmong (13), alors qu'il I’était en chinois dans le cas pré-
cédent.

32 — Nous ne trouverons pas ce nombre non plus dans les textes chamaniques, mais il
doit étre mentionné, car, pour certains, il représente le nombre d’esprits vitaux idéal.

(1) TN/28, 31. (2) NH/28, 32, 34. (3) S/50 KP/19, 20. (4) KP/121. (5) TK/35. {6} TN/56
TK/20. (7) S/32. (8) TK/32. (9) Moréchand, op. cit., pp. 248, 249. (10) TN/61 FN/43 KP/111
X/114. (11) T/135. (12) Nusit Chindarsi, dans “The religion-of the Hmong Ndjua”, Siam Society,
Bangkok, 1976, p. 3. {13} "‘Fétes’”, Lwm qaib pp. 133 sq ou Hu plig pp. 149 sq.
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yeux - . . les pieux de la palissade sont affaissés . . . il y a certainement quelgue chose qui ne
tourne pas rond dans cette maison . . . La conclusion s'impose : des esprits vitaux se sont échappés.

Le chaman fait alors signe au gros de la troupe. Dans un grand tintamarre de gongs qui
résonnent ou de fusils qui claquent “"dooj diaj”, tout le monde se perche sur le toit ou sur les
poutres de la maison, et I'on frappe a la porte. Celle-ci est mieux gardée que la porte du jardin;
nous y retrouvons non seulement nos trois gardiennes, a qui le chaman assure encore une fois qu‘il
n'est “’ni un ogre, ni un démon buveur de sang froid”’, mais Txhiaj Meej perché sur son fronton.
Ordre lui est donné d’en descendre et d’ouvrir. C'est bien simple : ou il ouvre et la troupe entre, ou
il n‘ouvre pas et elle s'en va. Txhiaj Meej ouvre aussitot la porte toute grande et les esprits se
précipitent pour se percher sur I'autel du maitre de céans.

Le chaman passe alors a un nouveau tour d’inspection, mais ses derniére conclusions ne
font que confirmer les premigres : les piliers de la maison sont affaissés, signe certain que des
esprits vitaux se sont enfuis.

Avant de courir a leur recherche, la troupe va d’abord mettre un peu d’ordre dans la
maison et rassembler .es esprits vitaux des parents, pour que, lorsque tes fugitifs reviendront, ils
puissent se sentir en sécurité. Les esprits Neeb délogent donc les esprits vitaux des parents des
cachettes sordides ot ils se terrent et, & mesure qu’ils sortent, les attrapent avec un filet. Passant
lui-méme de I‘ordre a I'action, le chaman jette son cercle a rondelles sur ceux qui se dérobent, les
capture et intime a Tourterelle et a Caille de se poser sur eux et de les “couver”, pour les garder
bien serrés et 3 V"abri des mauvais génies.

+

La maison ainsi pacifiée, les esprits Neeb s'élancent dans I'espace a la recherche de I'esprit
vital du fils de famille, cause principale des soucis. Le chaman bat un nouveau rappel, et tous
s’envolent, sans oublier le cochon et gquelques menues offrandes de papier rituel ou d’encens
prévues pour le succés de I‘'opération. De fait, aussitdt qu’est mentionné le cochon, les assistants,
sur terre, se saisissent de la béte, précédemment égorgée, et la disposent & nouveau sur le petit
tabouret derriére le chaman, avec deux grappes de papier et quelques batonnets d’encens.

La recherche de Vesprit vital ne sera pas longue et, au bout d’un instant, la troupe le
retrouve ""tout péle et tout jaune” (daj tseem, daj xiab) (1), "abattu et vautré 3 la surface du sol”
{(qaug da rau npoo av). Le chaman se penche sur le trou, lui adresse quelques mots de réconfort
et commande 3 Rhinocérosde-Fort (?) et 3 Eléphantie-Costaud de prendre une charrue pour
défoncer la colline dans laquelle le malheureux se tient tapi. Lesprit Aux-Mains-Effilées retrousse
ses manches, se penche et tend la main 2 l'esprit vital pour I‘aider a sortir. Tous l'entourent
aussitdt et lui prodiguent les premiers soins.

Il ne faudrait pourtant pas qu‘ayant pris go(it a I"aventure I'esprit vital récidive et vienne
se recacher dans son trou. Les esprits vont donc le "“boucher” (txhaws) “’de fagon bien étanche et
bien hermétique” (ntom li nthub, ntom li nti) avec le cochon qui servira de pierre. C'est tout
naturellement esprit Tisserande ‘‘qui tisse les pierres” qui est chargé d’apporter la béte et de la
faire basculer dans le trou, pendant que le chaman lui adresse quelques mots d’admonition :
surtout pas de pleurs ni de gémissements. Mais qu’il {le cochon) gratte lui-méme son trou pour
en faire sortir I'esprit vital, s'il n'était pas encore sorti, et, en tout cas, pour y prendre sa place”’.
C’est le moment qui aurait été choisi pour égorger le cochon et pour faire trois marques sur le dos
du malade, si cela n"avait pas été fait précédemment.

L’esprit Broderie apporte ses ciseaux, en coupe scrupuleusement tous les germes de

{1) Un bien portant est dit “vert” (ntsuab, voir 7, 9, 10, 33, 60), un malade est dit “jaune” (daj,
voir 51).
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Suav Txhij tsaws nruas los txhij
Suav Nkawm tsaws nruas los txhua.

Piwj! Plwj! Plwj!

42 — Thoij, aib!
Sawv daws luag ntxhiav luag ntxhi
Mus rau txwj laug tsev plaj tsev txuas
Tsis tim xyab teg nkaum taw laiv
Yaj ceeb thov, muaj txiag
Ntiaj ntug hais, muaj nqges
Ntawd yog kwv, nraud yog tij
Ntiaj teg ngaij, gaum tes ntshav
Qas ntawg yog neej, qas nraus yog tsav
Suav Txhij mus txhij
Suav Nkawm mus txhua
Kob luj rag ntxiaj mus txhij
Kob muam rag rhi mus txhua
Suav Txhij mus txhij
Suav Nkawm mus txhua
Noog Liaj Tus Tw Ncab
coj kwv coj tig
tav toj tav pes
tsaws nroos txwj laug thaj xyab sawv mus txhij.

43 — Puj phom tes lauj!

Txhiaj Meej Cuab Tsoob

Tuam meej foob, lwm meej foob

Xyuam laij khaib meej, mus khaib tej ho

Xwm fab puaj meem khaib, xab fab puaj meem khaib

Nkus laij mas puj yawb xeem, nkus puj laij
yawb xeem, nkus li laij

Txhiaj Meej Cuab Tsoob

Tuam Meej foob, lwm meej foob

Xyuam laij khaib meej, mas khaib

Peeb zeej coob, peeb muas ntau.

Piwj ! Plwj !

44 — Thoij, aib! Tuaj txog lauj!
Nkauj lab, Nkauj Ntxawm, Niam Nkauj Cua
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Suav Doog thuav vas hilau
Nraug Ntxuaj Xua tuaj tom txuas
Nkauj Nquab, Nraug W
nquam txwj laug ntsuj niam ntsuj txiv 9,5,10,6 tus
los puag kom zoo
Suav Doog nrom vas hlau
rau txwj laug ntsuj niam ntsuj txiv
ntsuj tub ntsuj ki
sawv ruaj nrees tseg
neej txawv yaj tsom tsis duj
dab txawv yeeb tsom tsis ti
ntsuj ruaj nreb
hlauv ruaj nrees tseg.

Plwj! Thoij, aib!

+++

50 — Zaj Txaij koos toj koos pes 9 nplawg tw
koos peeb zeej, koos nkawm Tub Heev Zeej, Nraug Heev Sawv
yuav ntaus ntej mus tsa ntsuj
yuav ntaus hauv mus tsa hlauv

Nkauj Tes Ncab sawv ntaus ntej
yuav mus tsa txwj laug xeem Vaj me ntsuj tub ntsuj plig
sawv tawm tuaj

Nkawm Npua Txaij, Npua Nraug

sawv ntaus hauv mus kom txhua
9.000 peeb zeej nqa kaus tooj mus txhij
800 peeb muas nga kaus hlau mus txhua

Nkawm Tub Txuj Coob, Nraug Ci Ntau
tes lauj nga teev tooj
lauj nas nga teev hlau
sawv mus txhua
Suav Txhij mus txhij, Suav Nkawm mus txhua;

Zaj Nraug koos toj koos pes 8 plawg tw
koos Puj Saub Neeb, Yawm Saub Yaig
sawv mus txhij
tes lauj nqa cwj neeb
lauj nas nga cwj yaig
yuav mus ntsuas roj
yuav mus ntsuas neev
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figuré par le mouvement des éclairs qui vont et viennent dans les cieux, comme une navette tissant
une toile géante. Et tandis qu’elle peine a |‘ouvrage, les assistants font encore briler du papier
rituel.

La maison est pleine de poussiére, car les Hmong vivent sur la terre, et chacun de ses grains
représente un germe de maladie ou un mauvais génie. Le chaman ordonne donc 3 ses esprits de la
trier et de bien regarder si les esprits vitaux ne s’y dissimuleraient pas. Si oui, que Forgeron se
saisisse prestement de sa grosse marmite de fonte et la renverse sur eux pour les faire prisonniers.

Mais peut-étre cherchent-ils a se faufiler dans fe trou d’une tombe ? Le doute semble si
grand que c’est le moment que choisit le chaman pour faire apporter le cochon. C'est le Perroquet
lui-méme, grand chef d‘état-major, qui est prié de rouler “grand-mére la pierre noire” (le cochon)
pour en boucher le trou. Les assistants invitent alors la malade et son époux a venir s'asseoir sur
un petit tabouret derriére leur maitre. |Is apportent le cochon, le déposent sur un autre petit
tabouret, lui-méme derriere le couple, et égorgent la béte. Puis, tandis que I'un fait brdler du papier
rituel pour I'offrir au cochon ou souffle de I'eau médicinale pour le revigorer, un autre trempe une
corne dans le sang frais et en imprime trois marques sur le dos de la malade et de son époux.

Comme a courir ainsi les esprits vitaux sont tout abattus, le chaman leur propose des étais
pour les soutenir et leur servir de béquilles; mais ils ne répondent méme pas. Le Chinois en charge
du filet tente alors de les capturer; mais ils se dérobent. Les Gibbons se précipitent pour abattre
les foréts ou ils gambadent et leur couper la route; mais les esprits vitaux se sont déja sauvés plus
loin . . . Le chaman décide alors de les poursuivre dans I'espace, jusqu’aux 9 croisements et 8
jonctions des routes qui précédent la demeure de Ntxwj Nyoog.

+

Un assistant frappe aussitot le gong et le chaman bat un nouvel appel. Les soldats em-
poignent leurs armes, les cavaliers sautent sur leur monture; deux espions s‘esquivent et partent en
avant pour mener leur enquéte; le Forgeron reprend sa marmite sur I’épaule; Paisible jette du mais
éclaté a laronde, et la troupe s'envole chez Ntxwj Nyoog.

Le chaman danse longuement debout sur le banc, puis se rassied d'un seul coup, comme s'il
tombait devant la porte du génie.

11 tambourine séchement sur les montants et intime I'ordre au maitre de céans de laisser
sortir son troupeau, et, a ses esprits, de condamner I'entrée avec du papier rituel. Puis, comme le
troupeau ne se montre toujours pas, il procéde a la premiere partie du rappel des esprits vitaux :
”Revenez, esprits vitaux, revenez vite. Nous vous avons apporté une poule et un ceuf; la poule
est méme en train de gratter le sol 3 votre recherche. Revenez vite; les nourritures terrestres sont
si bonnes a manger; le langage humain est si doux a parler. Revenez vivre 1.000 ans, 100 ans
parmi nous, 3 en devenir de -petits vieux aux cheveux tout blancs, des petits vieux tout
courbés . . ' Et tandis qu‘il les implore ainsi, un assistant le mime sur terre. 1l a pris un poulet
vivant dans le bras et chantonne les mémes supplications a la porte principale.

Le chaman coupe alors la route des réincarnations, pour que le troupeau ne soit plus tenté
d’'y revenir. Un assistant prend trois rubans : un rouge, un blanc et un noir, ainsi que deux bols
d’eau, et va les déposer sur un petit tabouret prés de la porte principale. Puis, le moment venu, il
coupe les rubans en deux. lls seront plus tard cousus en forme de croix sur la veste de la malade
et y resteront jusqu’a ce que la veste elle-méme tombe en lambeaux. La signification de ce symbole
est évidente : la croix représente la voie des réincarnations coupée et désormais interdite aux
esprits vitaux de la malade, tant que celleci pdurra la porter.

Comme, pour le moment, les esprits vitaux ont toutefois pu passer, la troupe se lance a
leur poursuite pour les attraper. Cette derniére poursuite est pathétique. Le chaman et ses esprits
n’en peuvent plus et sont a bout de souffle. lis lancent le filet a droite, lancent le filet a8 gauche
— et, ce disant, le chaman jette plusieurs fois le cercle a rondelles sur le sol — mais leurs gestes
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daws tau txwj vag Vij Mob Vij Nkees
Vij Puas Vij Ntsog.

25 — Tso kuv 9 tug Nees Zaj, 8 tus Nees Luav
9 tsaug tes, 8 tsaug taw _
tuam txwj vag Vij Mob tawm plhawv nraum rooj
Vij Nkees nphau npog nraum ntsa tseg.

26 — Tso tau kuv Nkauj Tooj Sab, Tub Rig Xov
tooj tshaws npoj nyuj cab nyuj kau siav nyiaj siav kub
los ua puab
tooj tshaws npoj nyuj cab nyuj kau
ntsuj hlob ntsuj yau
ntsuj niam ntsuj txiv siav nyiaj siav kub
los ua paw
siav nyiaj ruaj nreb xws caj zeb
siav kub ruaj nkaus xws caj tsua seb.

+++

27 — Tso tau kuv nkawm Suav Thej Txam Xib Hwb
nga 9 lub hom thwj ntaus txwj vag ntsuj niam cev tus ntsuj
8 lub hom hlau ntaus txwj vag ntsuj niam cev tus duab
mus laj fab, nyuj cab ris hom thwj
mus toob fab, nyuj kau ris hom hlau
kom dab txeeg ua muag tooj zeem tsis tseeb
dab qus .ua muag hlau zeem tsis cuag.

28 — Tso tau kuv nkawm Suav Thej Txam Hib Hwb
nga 9 lub yeem tooj ntaus txwj vag ntsuj ntxhais cev tus ntsuj
8 lub yeem hlau ntaus txwj vag ntsuj ntxhais cev tus duab
mus laj fab, dab txeeg ua muag tooj zeem ftsis tseeb
mus toob fab, dab qus ua muag hlau zeem tsis cuag.

29 —~
30 —
31 —

32 — Tso tau kuv Nkauj Ntsuab, Nraug Nas
kuv nkawm Suav Thej Txam Xib Hwb
nga 9 yeem txam ntaus txwj vag ntsuj txiv cev tus ntsuj
8 cev muag hlau ntaus txwj vag ntsuj txiv cev tus duab
kom nyuj cab ris hom thwj
nyuj kau ris hom hlau
dab txeeg muag tooj zeem tsis tseeb
dab qus muag hlau zeem tsis cuag.
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