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 ABSTRACT
Shamanism, associated to cosmological imaginaries 
and particular aesthetics, can be defined by a set 
of dispositions proper to the shaman to allow him/
her to establish a communication between humans 
and non-humans. Artefacts, sound manifestations, 
inside and outside body movements, tend to report 
this relation to the invisible that incarnates into the 
matter and bodies. The making of a documentary 
film on shamanism in France sets the basis for a 
new research field and demonstrates the necessity to 
work on the commitment of the researcher and of the 
lived experience in a situation of immersion and even 
initiation. 
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RÉSUMÉ
Le chamanisme, associé à des imaginaires 
cosmologiques et esthétiques singuliers, se définit 
par un ensemble de dispositions propres au chamane 
lui permettant d’établir la communication entre les 
humains et les non humains. 
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Les objets, les manifestations sonores, les mouvements 
corporels, intérieurs et extérieurs, tendent à rendre 
compte de cette relation à l’invisible qui s’inscrit dans 
la matière et dans les corps. La réalisation d’un film 
documentaire sur le chamanisme en France m’a permis 
de poser les bases d’un nouveau terrain et de mettre 
en évidence la nécessité de travailler sur l’engagement 
du chercheur et l’expérience vécue en situation 
d’immersion voire d’initiation. Pour appréhender 
cet univers chamanique complexe, je propose une 
approche globale qui s’investit dans une médiation 
filmique, matérielle et psychocorporelle. 
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La réalisation d’un film documentaire sur le cha-
manisme en France m’a permis de poser les bases d’un 
nouveau terrain et de mettre en évidence la nécessité de 
travailler sur l’engagement du chercheur et l’expérience 
vécue en situation d’immersion voire d’initiation. Pour 
appréhender cet univers chamanique complexe, je pro-
pose une approche globale qui s’investit dans une mé-
diation filmique, matérielle et psychocorporelle. Le film 
«Aujourd’hui les chamanes» (Merli 2015) a été une aven-
ture de plusieurs années au plus prés des milieux chama-
niques en France. J’ai ainsi «ouvert» un nouveau terrain 
et pris conscience de la nécessité de travailler sur mon 
engagement en situation d’immersion pour capter de l’in-
térieur ce qui se joue dans les corps et qui place de fait 
l’enquête dans une hyper-interaction chercheur/enquêtés 
co-productrice de savoirs (Olivier de Sardan 2000). Ces 
dernières années, de nombreux articles ont posés les ja-
lons d’une anthropologie visuelle sensorielle, immersive 
et participative, qui nourrissent mon travail et ma ré-
flexion (MacDougall 2005, Cox 2008, Irving 2005, Cas-
taing Taylor 1996, De Hasque 2012, Lallier 2009, Mottier 
2012, Coppens 2012 …). Je défends l’idée d’une ethnogra-
phie non directive qui se co-construit dans le cadre in-
terrelationnel du terrain. Le parti pris d’une observation 
filmante et flottante (Lallier 2011, Pétonnet  1982) qui se 
vit avec le corps et les perceptions du chercheur, dans un 
véritable contre transfert culturel et corporel (Devereux 
1995, Potel 2015), se doit de trouver des modalités eth-
nographiques innovantes pour une restitution du terrain 
qui passe aussi par les sens, les ressentis et l’affect. Mon 
approche filmique et ethnographique se conçoit alors 
comme une balade phénoménologique1, outil de com-
préhension, pour le chercheur, d’un phénomène vécu de 
l’intérieur mais aussi pour le public, objet de restitution 
d’une anthropologie qui se veut partagée et expérientielle. 

LE FILM COMME ÉCRITURE ET RESTITUTION 
SENSIBLE
Le milieu anthropologique français a longtemps gardé 

une méfiance par rapport à l’image, plus souvent par mé-
connaissance, un manque de confiance et une appréhen-
sion face à la technique (Boukala 2009). Pourtant l’image 
n’est pas moins scientifique que les mots, elle nécessite un 
apprentissage, une éducation, et comme pour l’écrit, c’est 
la méthodologie et le rapport au terrain qui confèrent au 
savoir anthropologique toute sa justesse. Paul Stoller di-
sait avoir appris de Jean Rouch que la valeur d’un texte 

1 A la Pierre Sansot 
(1973) ou à la 
Colette Pétonnet 
(1982), j’aime cette 
idée de flânerie 
ethnographique, 
sans jugement, qui 
va «aux choses 
mêmes», pour se 
laisser imprégner, 
dans son corps et 
ses affects. 
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ou d’un film tient moins à la sophistication des concepts 
utilisés qu’à la profondeur de la relation avec les gens sur 
le terrain. Je les rejoins sur cette notion fondamentale de 
l’implication du chercheur sur le terrain, sans laquelle on 
ne peut avoir ni de bonne ethnographie, ni par conséquent, 
une bonne restitution du savoir car le chercheur reste à 
la surface de l’objet d’étude et de la manière de penser 
des gens étudiés. Plus riche que l’écrit dans une certaine 
mesure, l’image, à moins d’être un Balzac en herbe, offre 
une palette d’informations, de détails et d’impressions 
qui échappe en partie à l’auteur des images. Mieux en-
core, elle permet un hors champs (ce qui n’a pas été filmé 
volontairement mais qui «par hasard» apparait en fond 
de l’action principale) qui peut révéler des surprises ou 
de vraies découvertes2 (Boukala 2009). La relecture de 
ses propres carnets de terrain révèle tout au plus des 
détails oubliés et une articulation des données qui fait 
sens sous un jour nouveau mais jamais, entre les lignes, 
découvre-t-on quelque chose que l’on n’avait pas vu. La 
relecture des rushs, au contraire, peut se révéler, même 
des années plus tard, très riche d’enseignements (France 
de 1989). Faire du terrain avec une caméra implique ses 
propres règles et produit des résultats tout autant partic-
uliers. Une grande partie des données peut être filmée et 
ensuite retranscrite voire traduite dans d’innombrables 
cahiers ou fichiers. Il faudra sauvegarder les rushs dans 
des disques durs, les classer, les copier en plusieurs ex-
emplaires, les convertir pour en faciliter le visionnage… 
Un travail important, ingrat et peu reconnu, technique 
et informatique, s’ajoutant aux moments d’enquête et 
de tournage sur le terrain, est nécessaire pour organ-
iser toutes ces données empiriques et numériques, qui 
loin d’être des données «brutes», sont déjà travaillées, 
sélectionnées, compilées, synthétisées, afin de faciliter 
leur mise en ordre et les rendre utilisables dans un lan-
gage cohérent. En tant qu’écriture cinématographique, le 
montage va organiser ces éléments divers pour en donner 
une structure narrative qui fait sens. Projet artistique ou 
publication scientifique, le film de chercheur est un objet 
filmique mal identifié (un OFMI) qui cherche encore sa 
place entre grand public et public d’experts. L’hybridation 
et le décloisonnement des savoirs, mais aussi une mu-
tualisation des compétences entre différents corps de 
métiers me semblent aujourd’hui nécessaires pour fab-
riquer des objets de bonne qualité et créer du lien entre 
les différents acteurs et publics. Le monde universitaire 
a encore tendance à penser le film comme un bout à bout 
de données ethnographiques sans portée théorique ni di-

2 Cet aspect de 
sérendipité (fait 
de «trouver autre 
chose que ce que 
l’on cherchait») est 
incompatible, la 
plupart du temps, 
avec l’industrie 
du cinéma 
documentaire qui 
nous demande 
d’écrire des 
scénarios précis 
alors que justement 
notre travail 
est ouvert à la 
découverte et à 
l’imprévu. 
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mension anthropologique. Combien de fois ai-je entendu 
après la présentation d’un document audiovisuel en con-
férence ou séminaire: «A partir de ces données vous avez 
de quoi travailler pendant des années !» ; comme si je ve-
nais juste d’ouvrir mon carnet de terrain, annihilant par 
là des heures de dérushage, transcription, montage… Il 
est certes plus difficile de développer une pensée théo-
rique dans un film que par l’écrit, mais au-delà du conflit 
images versus mots, l’ethnographie, même écrite, n’est 
pas le parent pauvre des sciences sociales, la description 
ethnographique ne se limite pas à transcrire et à décoder, 
comme le note Laplantine, mais consiste en une activité 
de «transformation du visible» au cours de laquelle le 
chercheur produit véritablement plus qu’il ne reproduit 
(Laplantine 1996). L’enquête vidéo-ethnographique n’est 
pas juste une captation virtuelle d’une certaine réalité ob-
jective mais bien un travail collaboratif, réflexif et sensible 
qui rend compte d’une relation. Le travail de l’ethnologue 
filmant a pour but de transformer le visible d’un corpus 
d’images et l’invisible d’un vécu en immersion, en objet 
intelligible et articulé. Merlau-Ponty nous invite à remar-
quer que « (l)e film ne se pense pas, il se perçoit.» (1946). 
Je poursuis cette pensée en montrant que les enjeux de 
perception interactive sont à l’œuvre dès la construction 
d’un corpus filmé. Le terrain ne se pense pas, il se perçoit 
et de cette confrontation des différents corps émerge une 
connaissance. Un des enjeux de la recherche aujourd’hui, 
me semble-t-il, est de réfléchir aux solutions de restitu-
tion de cette connaissance. 

 

LE TERRAIN
Après des années de recherche sur le chamanisme en 

Mongolie et en Sibérie (Merli 2000, 2009, 2010, 2011), 
je décide en 2012 de me consacrer au chamanisme en 
France. Je m’autorise en quelque sorte à considérer ce 
phénomène comme un véritable objet de recherche an-
thropologique et non plus seulement comme un aspect 
marginal des études sur le chamanisme dans le monde. 
Ce changement de paradigme vient aussi de l’évolution du 
phénomène en France: le mouvement prend de l’ampleur 
et sort au grand jour, s’offrant de plus en plus de visibi-
lité dans la littérature, les médias et sur Internet. Mon 
projet est d’aller à la rencontre de chamanes français, de 
les suivre dans leur vie quotidienne, les stages qu’ils pro-
posent et les rassemblements chamaniques qui ont lieu 
tout au long de l’année sur le territoire français. Pour don-
ner un cadre rigoureux à mon étude, je choisis de m’in-
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téresser aux personnes qui se nomment «chamane» ou 
«praticien chamanique», pour ne pas me disperser avec 
les guérisseurs, rebouteux et mediums en tous genre. Je 
décide également de me concentrer sur le territoire fran-
çais pour ne pas déborder sur la Belgique ou la Suisse, 
par exemple, pays pourtant très proches mais qui ont des 
législations différentes et des pratiques en médecines 
douces plus intégrées dans la société.

Tout un travail préliminaire de prises de contact par 
internet, par téléphone ou dans des rassemblements s’est 
mis en place. L’aspect délicat du terrain m’a d’abord ques-
tionné sur ma méthodologie: Comment me faire accepter, 
avec une caméra, dans des zones qui ne s’exposent pas au 
premier venu? Comment filmer des rituels, des célébra-
tions avec des centaines de personnes qui n’ont pas envie 
que leur patron ou conjoint les voit là? Il existe encore 
un certain tabou à pratiquer des activités spirituelles, à 
se montrer avec des chamanes à plumes, à danser, crier, 
jouer du tambour… Les gens me disent leur crainte d’être 
incompris, que les «autres» se moquent d’eux, les croient 
embrigadés dans une secte, etc. Mais contre toute attente, 
c’est le projet de film qui m’a ouvert les portes du terrain: 
Finalement, faire un film, c’est faire quelque chose de 
palpable, contrôlable, filmer ou ne pas filmer sont des 
options possibles mais dans tous les cas être présente 
avec une caméra devient une fonction dans le groupe. De 
fait, je rejoins Christian Lallier quand il dit que  «l’ob-
servation filmée ne relève ni d’une écriture proprement 
dite ni d’une simple technique de captation, mais d’une 
pratique sociale: d’une manière singulière de se tenir en 
face-à-face avec le sujet de notre représentation» (Lallier 
2011). Bien entendu, il n’est pas déontologique de faire du 
terrain dans l’anonymat, le chercheur doit être clair sur 
ses intentions. A ce titre, la caméra devient un signe ex-
térieur évident qui démontre une certaine particularité 
de celui qui la tient (voir aussi de Hasque 2014) et permet 
d’initier un dialogue obligeant à une totale transparence: 
«Qui êtes vous? Pourquoi filmez-vous? Par qui seront 
vues les images?. La caméra se voit, rend le filmeur vi-
sible aux yeux de tous et paradoxalement, le chercheur 
peut «se cacher derrière». Elle lui confère un statut par-
ticulier et une occupation précise, qui font du filmeur un 
être présent, mais pas vraiment là, puisqu’il est occupé 
à filmer. C’est toute l’ambigüité de l’observation partici-
pante et filmante: être en immersion, à l’intérieur, mais 
garder un œil d’ensemble, de l’extérieur, pour sentir et 
anticiper ce qu’il faut filmer ; être présent et actif, mais 
en même temps, être derrière sa caméra, concentré et oc-
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cupé à filmer et donc moins disponible aux activités et 
tâches courantes du groupe. La caméra devient un pré-
texte à la présence du chercheur et en même temps, elle 
lui permet de réguler son implication et sa distance dans 
un aller-retour contrôlé de «je participe, je filme, je par-
ticipe…».

Au départ, mon CV a été un visa d’entrée dans le mi-
lieu: «Spécialiste du chamanisme, a déjà fait plusieurs 
films en Mongolie et Sibérie, a vécu avec des chamanes». 
J’étais une alliée reconnue et qui connaissait le chama-
nisme (cf Merli 2010). Très progressivement, je me suis 
même laissée instrumentalisée de mon plein grès. La ca-
méra a été vue comme à leur service, au service du chama-
nisme et du «Grand Œuvre» que certains poursuivent. La 
question de mon adhésion au chamanisme n’a jamais été 
posée. Ma position a été définie d’emblée dans le groupe 
et par le groupe comme l’anthropologue qui défend le 
chamanisme et qui va servir «la cause». Dans cette al-
liance anthropologique tacite, j’ai eu accès à des endroits 
où seuls les chamanes avaient accès, j’ai été conviée à des 
réunions privées entre chamanes, des rituels d’initiés 
et cela, bien au-delà de mes espérances. Le pouvoir de 
l’image, l’attraction pour la communication et pour toutes 
ses formes de publicité potentielle m’ont octroyée une 
place privilégiée que je n’aurais pas eu si j’avais joué le 
jeu d’une participante lambda ou de l’anthropologue qui 
observe sans caméra (voir aussi Mottier 2012). La caméra 
a été en immersion dès le début du terrain, en position 
de participation et est devenue ma fonction sociale: docu-
menter le chamanisme en France et, de leur point de vue, 
j’ai mis quelques temps à le comprendre, en tant qu’an-
thropologue, servir de garant moral pour prouver au plus 
grand nombre et aux autorités, si besoin, de leurs bonnes 
intentions et pratiques. De mauvaises expériences pas-
sées avec des journalistes et une observation constante de 
la Miviludes3 rendaient très méfiants certains leaders du 
milieu chamanique. Accepter l’anthropologue permettait 
d’introduire un observateur neutre qui effectivement pou-
vait montrer de l’intérieur, sans jugement, qu’ils n’avaient 
«rien à cacher». La question du dedans/dehors, s’est tout 
de suite posée: j’ai compris que si je ne prenais pas ma 
place, de l’intérieur, le terrain m’échappait. Il n’y avait 
pas d’autre alternative à une observation participante en-
gagée de l’intérieur. Et de fait, ma place m’a  été donnée 
dans les cercles de chamanes avec lesquels j’ai travaillé: 
j’ai été nommée, sans l’avoir demandé, Membre du Cercle 
de Sagesse des Traditions Ancestrales et Membre invité 
du Cercle de Sagesse pour l’Emergence d’une nouvelle 

1  La Miviludes 
est une mission 
interministérielle 
instituée par décret 
présidentiel du 28 
novembre 2002 qui 
observe et analyse 
le phénomène 
sectaire, coordonne 
l’action préventive 
et répressive des 
pouvoirs publics 
à l’encontre des 
dérives sectaires, 
et informe le public 
sur les risques et les 
dangers auxquels il 
est exposé
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conscience. Concrètement, ma place dans l’espace a aussi 
évolué puisque lors des cérémonies je devais me tenir en 
cercle, dans l’espace sacré, avec les autres chamanes, et le 
point de vue de ma caméra s’est vu contraint de respecter 
cette place, je ne pouvais pas rompre le cercle et filmer 
un plan large, par exemple, ou sortir d’un rituel en cours. 
Tout en tenant ma caméra et ma place dans le groupe, 
je devais faire des offrandes, recevoir des bénédictions, 
chanter, danser… La caméra est devenue un prolonge-
ment de mon corps et de mon regard: je filme ce que je 
vois, je regarde les gens dans les yeux, je leur parle, ils me 
répondent en me regardant également dans les yeux. Il a 
toujours été important pour moi de respecter quelques 
règles dans ma relation au terrain et ma manière de film-
er: ne jamais rien mettre en scène, ne pas faire refaire 
des scènes, ne pas poser de cadre aux entretiens, parler 
aux gens naturellement aux endroits où ils se trouvent, 
ne pas gêner une action en cours, respecter la place qui 
m’a été donnée, ne pas interagir intempestivement pour 
avoir des images sensationnelles ou des réactions à chaud 
pendant une action… Je suis parfois moi-même gênée par 
des caméramans amateurs ou des journalistes qui vont 
par exemple tourner autour d’un chaman en plein rituel 
dans un cercle sacré au centre duquel ils n’ont absolument 
rien à faire. Pour ma part, j’aime ce rapport intimiste que 
je peux avoir avec les gens filmés qui voient ma caméra 
mais, surtout, derrière, une personne qui les respecte.

Le projet du film est devenu cette exploration en ca-
méra embarquée d’un milieu que je découvrais, en novice 
(puisque si je connais bien le chamanisme traditionnel 
mongol et sibérien, j’étais assez ignorante de ce néocha-
manisme syncrétique qui emprunte aux Indiens Lakota, 
par exemple, ou au Yoga) et que je vivais avec et dans mon 
corps. Le chamanisme, associé à des imaginaires cosmo-
logiques et esthétiques singuliers, se définit par un en-
semble de dispositions propres au chamane lui permet-
tant d’établir la communication entre les humains et les 
non humains4. Les objets, les manifestations sonores, les 
mouvements corporels, intérieurs et extérieurs, tendent 
à rendre compte de cette relation à l’invisible qui s’inscrit 
dans la matière et dans les corps. J’ai voulu autant que 
possible dans mon montage final prendre le spectateur 
par la main et l’emmener avec moi sur le terrain «comme 
s’il y était». J’ai pris conscience, différemment de mon 
terrain mongol qui a pourtant duré des années, de la si-
gnification de l’engagement sur le terrain, en interaction 
avec d’autres personnes. Ce rapport à l’altérité prend une 
saveur particulière quand il s’agit de semblables, de voi-

4 Selon l’expression 
consacrée de 
Philippe Descola 
(2005)
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sins ou amis potentiels. De fait, le chercheur fait du ter-
rain avec son corps et sa psychologie, avec tout son être 
et que cette personnalité peut ne pas être appréciée de la 
même manière par tous. La co-construction du savoir est 
autant la résultante de mes manques que de mes compé-
tences et qualités. Mon outil privilégié de recherche est 
ce Moi qui m’habite, imparfait, instable, timide, parfois 
arrogant, parfois fatigué et qui pourtant doit «aller au 
charbon», se frotter aux autres, se mettre en interaction 
avec des personnes qui acceptent cette relation avec plus 
ou moins d’affinités. Mes années de chamanisme en Asie 
septentrionale ne m’avaient pas réellement préparée à ce 
terrain français. La distance entre eux et moi étant cultu-
rellement et physiquement grande, je ne suis pas jugée 
sur ma personnalité ou mon intériorité mais sur le fait 
que je suis une étrangère qui s’intéresse à leur culture. 

En terrain proche, cette distance est abolie et on en 
vient directement à des questions plus personnelles, 
identitaires, psychologiques et familiales. J’ai du me 
mettre à nu, au propre comme au figuré, comme jamais 
je ne l’avais fait en Mongolie ou en Sibérie. En effet, dès 
mes premières rencontres avec le milieu chamanique 
français, je me suis retrouvée à expérimenter une hutte 
de sudation, à jouer du tambour nue dans la forêt, à me 
rouler dans la mousse, à embrasser des arbres, à dormir 
sous les étoiles, à faire des voyages chamaniques, expéri-
menter des états de conscience modifiée... On sait depuis 
longtemps que le terrain affecte le chercheur (Favret-Saa-
da 1977, Caratini 2012) et que quelque soit le terrain, le 
chercheur sort transformé d’une aventure qui l’a amené à 
côtoyer l’altérité mais aussi à se rapprocher de lui-même. 

J’ai pu ainsi observer ma propre évolution sur le ter-
rain et j’avoue avoir été surprise au début, dans les pre-
miers rassemblements, de ne pouvoir retenir mes larmes 
et de me sentir complètement submerger d’émotions dès 
lors que j’étais prise au milieu des tambours battants, des 
cris et des chants ou de commencer à chanter comme 
une vieille indienne dès que j’expérimentai la respiration 
Holotropique. A d’autres moments, des maux de têtes 
terribles suite à des rituels m’empêchaient de me lever 
pour le reste de la journée. Je filmais en immersion et 
donc vivais complètement la situation dans mon corps et 
avec mes affects (voir aussi Halloy 2006). Rapidement, 
j’ai opté pour l’achat d’un tambour chamanique qui me 
permettait de temps en temps de poser ma caméra et de 
jouer du tambour et chanter comme les autres, afin de 
faire redescendre la pression émotionnelle de la catharsis 
collective. 
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Ma caméra et mon tambour que je portais en bandou-
lière sont devenus les deux outils inséparables de mon 
terrain. Comme l’a vécue Jeanne Favret-Saada, dans son 
expérience de la sorcellerie dans le Bocage, j’étais prise 
dedans avec parfois l’envie de dire: «Stop, je suis an-
thropologue, pas chamane !». Et quand bien même je le 
disais, on m’expliquait que chacun avait sa part de cha-
mane à développer et que je n’étais pas là par hasard, que 
je n’avais pas vécu toutes ces années avec des chamanes 
mongols pour toujours «rester au bord de la piscine, sans 
jamais plonger de l’autre côté» comme ils disaient. J’ai 
finalement été co-optée dans une initiation, un compa-
gnonnage chamanique, avec le Cercle de Sagesse pour 
l’Emergence d’une Nouvelle Conscience. J’ai vécu de 
nombreuses expériences lors de stages et d’enseigne-
ments, parcouru des milliers de kilomètres dans toute 
la France, beaucoup chanté, pleuré, ri, crié, dansé, joué 
du tambour… La différence primordiale entre un film de 
chercheur, qui s’engage corps et âme dans son terrain et 
un film de journaliste avec des images faites par un tech-
nicien, qui peut filmer aujourd’hui un rituel chamanique, 
demain une course de vélo, réside précisément dans cet 
engagement qui s’inscrit dans la durée. La co-création 
d’un terrain et d’un savoir relatif à ce terrain réside dans 
cette acceptation mutuelle des uns et des autres, des inte-
ractions vécues qui tissent un cadre de recherches et d’ex-
périmentations, des expériences partagées qui s’ancrent 
dans les corps et participent à la transformation du cher-
cheur. Le travail de terrain est une initiation en soi, une 
transmutation diachronique du chercheur qui permet 
au savoir de se diffuser, d’infuser et de s’organiser pour 
être restitué. Il y a un avant et un après qui évolue. Cette 
«mise en corps des savoirs», comme la nomme Arnaud 
Halloy dans le cadre d’initiation aux rites de possession 
(Halloy 2006) peut être mise en parallèle avec tout tra-
vail ethnographique, l’engagement permet l’intégration 
du savoir dans un véritable apprentissage, un ancrage 
psycocorporel du savoir, qui passe autant par le corps 
que par la conscience. 

J’ai vraiment compris la notion d’engagement quand, 
au printemps 2016, une entorse au genou et quelques obli-
gations professionnelles m’ont empêchée de suivre une 
des étapes primordiales de mon initiation. Le collectif de 
chamanes responsable du compagnonnage chamanique, 
concernant une vingtaine d’apprentis dont je faisais par-
tie, a décidé de me renvoyer, c’est à dire de m’interdire 
la poursuite des stages postérieurs à cette étape que 
j’avais manquée. Les responsables de la formation ont 
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argumenté mon manque d’engagement, de cohésion avec 
le groupe, de légèreté par rapport au simple fait de m’in-
terroger sur ma présence ou pas à cet événement… L’ar-
gument irrévocable a été le décalage potentiel que j’allais 
avoir avec mes co-apprentis dès lors que j’aurais raté un 
maillon du processus initiatique, comme si l’initiation en 
effet était un apprentissage psychocorporel de l’apprenti, 
une construction progressive, étape après étape, de capa-
cités pour arriver à un état de «chamane». Être ou ne pas 
être chamane est une question de construction, par ac-
cumulation d’expériences vécues, de sensations perçues, 
et d’affinage des ressentis psychocorporels. Là encore, si 
je n’avais pas commencé cette initiation, je n’aurais pas 
compris cette notion fondamentale de construction du 
corps chamanique mais aussi de l’engagement intrin-
sèque à tout processus initiatique et le fait d’établir des re-
lations durables et profondes avec un groupe, «mes frères 
et sœurs d’initiation». Cet incident, m’a aussi permis, de 
renforcer mon libre arbitre et de reconsidérer ma place 
sur le terrain: une observation participante, certes, mais 
sans remettre en question mon indépendance de cher-
cheur5. Depuis, j’ai pris un peu de distance avec ce groupe 
tout en continuant le terrain auprès d’autres chamanes en 
France. Distanciation bénéfique à tous les points de vue, 
puisque souvent, et c’était la même chose en Asie septen-
trionale, l’appartenance à un groupe, limite voire même 
interdit l’accès aux autres groupes chamaniques. La com-
pétition étant rude entre eux, le fait d’être trop proche 
d’un groupe de chamanes ou d’un chamane en particu-
lier, peut empêcher l’accès à d’autres protagonistes. («Si 
tu t’intéresses à ces faux chamanes sans envergure, com-
ment pourrais-tu travailler avec moi qui n’ai absolument 
rien à voir avec eux !» ou encore «A fréquenter ces mau-
vais chamanes, comment être sûr que tu ne vas pas rame-
ner des choses négatives!», etc.)

LE CORPS CHAMANIQUE
Le chamanisme est inséparable d’une certaine esthé-

tique qui tout autant que les concepts et représentations 
s’exportent en France. La musique, les chants, les cos-
tumes, les plumes, les tambours, les objets ont leur im-
portance et constituent visuellement et plus largement, 
sensoriellement, un champ thématique identifiable. Les 
manifestations du corps, intérieures et extérieures, té-
moignent d’une relation à l’invisible qui se matérialise. 
On peut alors parler d’une véritable ethnographie in-
carnée à la manière de Tedlock (1995), Halloy (2006), 
 

5 Voir aussi Duc 
2016: «Quand le 
terrain débarque 
chez l’ethnologue».
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Stoller (1989, 2004), Luhrmann (1991) qui doit trouver 
des stratégies narratives innovantes pour palier à cette 
incomplétude communicationnelle (Hert 2012) intrin-
sèque à tout phénomène qui ne se perçoit pas de prime 
abord. L’officiant chamane ou praticien chamanique 
est souvent caricaturé par le fait qu’il manifeste de fa-
çon corporelle le moment où il est en contact direct avec 
une autre réalité: relation et/ou communication avec des 
entités spirituelles, voyages chamaniques, ressentis, vi-
sions. La preuve de ce contact repose souvent sur son 
expression corporelle visible. Vu de l’extérieur, les an-
thropologues qui se sont intéressés au chamanisme (sans 
psychotrope, avec tambour) parlent alors de mime, de 
jeu, de représentation, de théâtre des esprits (Hamayon 
1995). Peu parlent de techniques du corps, domaine 
pourtant entrouvert par Mauss qui dés 1936 dit ceci: «Je 
crois que précisément, il y a même au fond de tous nos 
états mystiques, des techniques du corps qui n’ont pas 
été étudiées.». L’anthropologie a eu tendance à occulter 
la dimension psychocorporelle dans les phénomènes de 
transe. Quand bien même, une attitude objective tendrait 
à évacuer l’existence d’entités spirituelles et de mondes 
autres par manque de preuves scientifiques ou par idéo-
logie, il n’est pas pour autant scientifique de faire l’im-
passe sur les ressentis «réels» de la personne en transe 
ni sur les mécanismes physiologiques, neurologiques et 
chimiques à l’œuvre. Ce serait jeter le bébé avec l’eau du 
bain que de maintenir une position positiviste primaire 
rigidifiant les frontières entre eux et nous, rationnel et 
irrationnel, empêchant toute connaissance. J’ai pu main-
tenir cette posture du chercheur, observateur extérieur, 
quand en Mongolie ou en Sibérie, mon manque de lignée 
héréditaire chamanique et mon statut d’anthropologue 
m’ont toujours tenue à l’écart d’une carrière chamanique. 
La question de mon initiation ne s’est tout simplement 
jamais posée. Ma place était autre et acceptée en tant que 
telle. Quand Tömör, le premier chamane avec lequel j’ai 
travaillé en Mongolie, me disait: «Mon rôle est d’aider 
les gens, si ton problème à toi est de faire des études sur 
le chamanisme, je vais t’aider aussi !». Il avait complè-
tement intégré ma fonction de chercheur. Ce n’était pas 
non plus pour moi un désir refoulé (devenir chamane) 
qui m’aurait laissé sur le bord du chemin, observatrice, 
faute de mieux. Non, c’est seulement en France dans un 
milieu alternatif mêlant développement personnel, mé-
decines douces et spiritualités où l’expérience vécue est 
première sur tout dogmatisme que le chercheur ne peut 
faire l’impasse sur sa propre expérience. 
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L’immersion sur le terrain doit être contrôlée pour ne 
pas tomber dans le «Going Native» ou comme Castane-
da (1968) rendre son parcours incohérent et son terrain 
tellement flou sans aucune référence, ni contexte qu’on se 
demande encore aujourd’hui s’il n’a pas tout inventé. La 
science a besoin d’être reproductible, expérimentée, tes-
tée. L’erreur de Castaneda a été de se mettre à l’épreuve 
mais de ne pas avoir su rendre son savoir vérifiable pour 
l’intégrer à sa démarche académique (Maquet 1978). Il 
me semble qu’aujourd’hui avec les avancées en imagerie 
cérébrales, découvertes neurologiques et autres preuves 
scientifiques des états modifiés de conscience, on peut 
faire des expériences à la Castaneda, mais en respectant 
un cadre théorique et maîtrisé qui rende l’expérience 
analysable et reproductible.

Pour en revenir à la transe (pour prendre le contre-
pieds du célèbre article de Roberte Hamayon, 1995), il 
est important de comprendre de l’intérieur ce qui se joue 
dans les corps: comment devenir un «os creux» à la ma-
nière des chamanes pour se laisser traverser par plus 
grand que soi, vivre le «lâcher-prise» et la «présence à 
soi». Comment appréhender ces ressentis de façon an-
thropologique? Tout travail spirituel et psi en général 
s’évalue en termes de visions, ressentis, transformations 
intérieures, mouvements… pour lesquels la description 
sensorielle est en deçà du vécu expérientiel. Les sens 
parlent de notre rapport au monde extérieur (vue, ouïe, 
odorat, toucher, goût) (Vigarello 2014) mais dans les 
expériences chamaniques, le sentiment de soi et de son 
intériorité, ne sont plus du sensoriel mais de l’ordre des 
perceptions, du ressenti et des images intérieures. Le 
corps chamanique est un corps habité, traversé, soit en 
plein, soit en creux qui se vit avec une conscience élargie 
de soi et du monde (des mondes) et dont chaque ressen-
ti, perception et mouvement, intérieur et extérieur, sont 
interprétés pour donner forme à des cosmologies toutes 
personnelles et idiosyncratiques. Une géographie du 
voyage chamanique, un panthéon d’entités spirituelles, 
une «équipe» d’esprits alliés, mais aussi des pratiques 
rituelles ou de soins se construisent diachroniquement 
par accumulation d’images intérieures, de messages et 
de perceptions au cours des expériences successives. 
David Le Breton note que l’individu éprouve son exis-
tence par les résonnances sensorielles et perceptives qui 
ne cessent de le traverser et surtout que toute percep-
tion est interprétation. Notre univers sensoriel est lié à 
notre histoire personnelle et à notre éducation (Le Bre-
ton 2007). 



100

Dans le chamanisme occidental, riche de multiples cos-
mologies syncrétiques, hybrides et multiculturelles, l’ap-
prenti se construit sa propre cosmologie voire sa propre 
légende par une succession d’interprétations de ses ex-
périences cognitives et perceptuelles qui le fabriquent en 
tant que «chamane». Les stages, initiations et diverses ex-
périences tendent à la fabrication de ce corps chamanique 
capable de se mettre en contact et d’interagir, dans une 
relation volontaire et maitrisée, avec les autres mondes, 
qu’ils soient vécus comme extérieurs ou intérieurs à soi, 
mondes autres, parallèles ou faisant partie d’une intério-
rité élargie. Une anthropologie des ressentis et des images 
intérieures associée à une analyse des techniques du corps 
serait nécessaire pour avancer dans le champ des études 
sur le chamanisme6 (Merli 2016). 

L’OBJET HAGIOGRAPHIQUE ET INTENTIONNEL
Costumes, objets et tambours font partie de cette es-

thétique chamanique et matérialisent la dimension spi-
rituelle et la communication avec les «autres mondes». 
Ils permettent de rendre visible l’invisible, de prendre 
conscience de cette autre dimension, la concevoir, lui 
rendre un culte et cristalliser dans ces actions et objets des 
intentions particulières (prières, vœux, engagement, par-
cours initiatique, vécu personnel). Ces artefacts sont in-
tentionnels et évolutifs, loin d’être fixés dans leur pro-
duction, ils sont en perpétuelle construction et racontent 
l’histoire du chamane, sa biographie mais aussi le proces-
sus même de son initiation. Ils sont donc esthétiquement 
connotés et pourtant à chaque fois uniques puisqu’ils 
représentent la carte d’identité du chamane. Véritable 
objet hagiographique, co-construit des divers contacts 
et communications engagés avec cet autre monde, l’ob-
jet chamanique n’est pas dissociable d’un parcours sin-
gulier, d’une narration qui met en scène le parcours ini-
tiatique du chamane, ses visions, ses rêves, ses ancêtres, 
ses expériences corporelles… Ces artefacts sont en soi 
des narrations, ils racontent la légende du chamane en 
train de se faire, de la fabrication de son corps, qui se vit 
de l’intérieur comme étant connecté avec une conscience 
plus grande que soi. Esthétiquement, cet aspect folklo-
rique des plumes, tambours, fourrure, bâton décorés de 
rubans… fait souvent sourire les Occidentaux (extérieurs 
au chamanisme) qui voient d’autres Occidentaux dégui-
sés. Mais en comprenant cet aspect biographique et ini-
tiatique des objets, on peut prendre conscience du pro-
cessus même qui les a amenés à cette transformation. Un 

6 Une étude magis-
trale sur l’expérience 
de l’Ayahuasca dans 
le chamanisme 
sud-américain a été 
menée par Benny 
Shanon mais pour 
l’instant aucune 
étude comparable 
n’a été entreprise 
dans le domaine 
des chamanismes 
à tambour sans 
psychotrope. J’ai 
pour projet de me-
ner cette recherche 
plus systématique 
sur les états modi-
fiés de conscience 
dans un projet que 
j’appelle «Le Corps 
Chamanique» (Merli 
2016). Nancy Midol, 
pionnière dans l’ap-
proche pluridiscipli-
naire (psychologie, 
thérapie, anthro-
pologie et STAPS), 
a été une des pre-
mières à remettre 
le corps au centre 
des études sur le 
spirituel (Midol 
2010). Des études 
en sciences cogni-
tives se sont déve-
loppées autour des 
travaux de Fransisco 
Varela (1999) et la 
microphénoménolo-
gie avec notamment 
Claire Petitmengin 
et ses études sur 
l’intuition. 
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loup peint sur un tambour, sera probablement l’animal 
de pouvoir que l’apprenti a vu en vision dans un voyage 
chamanique, tel ou tel symbole dessiné sur une tunique 
sera un message reçu des esprits. Le chamanisme est as-
socié à des manifestations artistiques visuelles qui sont 
directement inspirées et continuellement augmentées et 
transformées au fil des perceptions psychocorporelles du 
pratiquant. 

En expérimentant la fabrication de ces objets dans 
mon propre parcours initiatique et dans des stages di-
vers, j’ai compris leur processus de création, en ressentant 
dans mon corps comment les faire et pourquoi. J’avais 
beau en côtoyer depuis longtemps, ici et ailleurs, ou en 
voir dans des musées, il a fallu que j’en fasse moi-même 
pour appréhender la relation intrinsèque à une cosmolo-
gie issue d’une expérience personnelle réellement vécue. 
Ces artefacts que je nomme «objets hagiographiques et 
intentionnels» deviennent objets mémoires de toutes les 
expériences vécues dans le corps du chamane, mais éga-
lement de ses prières, concepts et idées. Le chamane, par 
accumulation, se constitue une collection d’objets, bien à 
lui, qui matérialisent son vécu psychocorporel et ses re-
présentations cognitives. C’est comme cela qu’un os creux 
peut devenir objet de pouvoir et avoir une place de choix 
sur un autel, de même qu’un caillou, une plume ou un 
bout de bois. L’os creux représente cette faculté recher-
chée dans les expériences chamaniques qui consiste à 
devenir «canal» pour se laisser traverser ou à s’ouvrir de 
l’intérieur, dans un lâcher prise maitrisé, pour permettre 
à l’esprit de voyager librement. L’art chamanique donne 
corps au sacré et raconte une histoire. Il y a une tendance 
à ce que la fabrication matérielle suive proportionnelle-
ment la fabrication du corps chamanique: plus l’apprenti 
chamane se transforme lors de son initiation, en inscri-
vant dans son corps un apprentissage, plus il augmente 
la fabrication ou la complexité de ses accessoires. J’ai pu 
observé qu’il existe cependant un seuil au delà duquel, 
dépouillé de contingences culturelles, dégraissé de folk-
lore même biographique, le chamane avancé accède à une 
pratique plus sobre et dématérialisée.

RESTITUTION 4D
Depuis que je fais du terrain et des films, je qualifie 

ma démarche de balade phénoménologique, je rêve de 
faire des films dans lesquels j’emmènerais le public par 
la main, en immersion sur le terrain, comme s’il y était. 
J’essaie de donner à voir une réalité dans sa complexité et 
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d’en fournir les clefs nécessaires et suffisantes pour que 
le public se fasse sa propre idée sans jugement. C’était un 
de mes objectifs avec mon dernier film «Aujourd’hui les 
chamanes»: plonger le public en immersion sensorielle, 
au cœur des tambours et des cérémonies, découvrir tout 
un milieu en pleine expansion, de festivals, rassemble-
ments, stages. Si l’enquête de terrain est une pratique 
performative qui met en jeu le corps de l’ethnographe 
(De Hasque 2014, Irving 2105), je propose, à la suite de 
Victor Turner (1986) que la restitution d’un des aspects 
de ce terrain passe aussi par le corps du public dans une 
expérience d’état modifié de conscience léger, soit en 
regardant le film, en immersion, soit par une induction 
au tambour dans une expérience proposée après le film. 
L’expérience n’est plus alors un testing-out7 mais un tes-
ting-in8 (Cox and al. 2106), une in-périence qui devient 
outil de compréhension. Inspirée par les artistes contem-
porains comme John Planefeldt réalisateur expérimen-
tal berlinois (The Wind, 2016), j’appelle cette restitution, 
une expérience «4D» qui touche le public dans sa dimen-
sion sensorielle et émotionnelle, co-créatrice de savoirs9. 
Les musées notamment pourraient trouver de nouvelles 
formes d’installations expérientielles ayant pour objec-
tif de faire vivre au public des ressentis, perceptions et 
images intérieures. 

Les nouvelles technologies ouvrent un champ de pos-
sibles qu’il est encore difficile d’appréhender mais qui 
laissent entrevoir des collaborations fructueuses avec 
des lieux (musées, galeries, espaces divers…) et entre 
chercheurs et artistes permettant la mise en place de 
stratégies narratives qui intègrent des éléments sonores 
et visuels et facilitent une prise en compte du domaine 
sensible dans la perspective d’une réflexion heuristique 
sur les écritures alternatives en sciences sociales.

7 To test out: 
expérimenter, 
analyser

8 To test in (mot 
inventé): analyser 
de l’intérieur

9 L’expérience 
d’une séance au 
tambour, induisant 
une transe légère a 
été proposée avec 
succès lors de mon 
intervention à la 
Journée d’étude 
internationale: 
Méthodes 
participatives de 
l’images, enjeux 
de la recherche 
ethnographique, 
EHESS Paris, du 17 
octobre 2016. 
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 Société de Psychologie le 17 mai 1934.

MERLEAU-PONTY, Maurice 
1946 Sens et non-sens, Paris: Nagel.

MERLI, Laetitia 
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