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Introduction
 
La technologie de pointe, les exploits remarquables dans le domaine de l’ingénierie, des nanotechnologies, de l’informatique, de la biologie, ne cessent de repousser les contraintes naturelles qui pèsent sur la maîtrise humaine de la vie et de l’univers physique — en mettant à contribution les applications de plus en plus sophistiquées des savoir-faire élaborés dans les ateliers, les laboratoires et les centres de recherche du monde entier. Or, on oublie souvent que ces savoir-faire susceptibles de déplacer sans cesse les confins entre nature et culture, entre ordre social et ordre biologique, entre sphère psychique et ordre physiologique, sont bel et bien à l’œuvre dans d’autres terrains aussi, lesquels relèvent des sciences humaines et sociales. L’écran opaque représenté par l’opposition épistémologique sujet/objet ou nature/esprit — renforcée depuis la révolution scientifique, relancée par les Lumières d’abord, le positivisme ensuite — a certes empêché pendant longtemps de penser autrement que sous la forme d’un dualisme principiel et conceptuel les relations pratiques que l’homme entretient avec la nature et avec lui-même.
 
Or, d’autres modi operandi existent pourtant. Leurs effets se caractérisent par un degré de matérialité peut-être moins “dense” que celle des résultats des savoir-faire appliqués employés, par exemple, dans les productions économiques mais ces modi ne s’en prêtent pas moins, voire tout aussi bien, à une analyse ergologique analogue, laquelle appelle la mise en lumière de leurs principes et logiques internes. Il s’agit des modi operandi qui ont pour objet le corps et le psychisme, et que les cultures et les individus élaborent à des fins autopoïetiques en vue de s’assurer la maîtrise pratique de leurs relations réciproques ainsi que des relations qu’ils entretiennent avec la nature.
 
 
Rappelons, en un bref historique, les circonstances qui sont à l’origine de ce collectif consacré aux techniques de l’esprit et du corps dans les deux Amériques.
 
En 2004, l’université de Lausanne rattachait à la chaire “Traditions religieuses marginalisées et transversales” — que j’ai l’honneur d’occuper — un programme ambitieux et original. Il s’agissait de créer simultanément une formation dite “postgrade”, destinée aux étudiants suisses et étrangers, et d’impulser une recherche de longue haleine, en lien avec cette formation, recherche consacrée à l’étude historique et anthropologique des expressions historico-religieuses au sein desquelles on observe la présence de ce qu’on appelle les “états psychiques dissociés”.
 
Cette formation et cette recherche avaient pour objet d’interroger l’origine et les formes du recours institutionnalisé aux états altérés de la conscience en divers contextes civilisationnels et diverses sphères d’application. Le programme s’était ouvert aussi à l’étude de pratiques et d’institutions non exclusivement magico-religieuses, mais également esthético-artistiques, pédagogiques, thérapeutiques. Dans cette entreprise se trouvèrent mobilisés plusieurs savoirs et compétences : histoire, sociologie, anthropologie, histoire des religions, philosophie, psychiatrie, psychothérapie, parapsychologie, qui se trouvèrent convoquées dans le but d’apporter des éclairages sur les phénomènes étudiés. Ces éclairages visaient principalement un double objectif. D’abord, mettre au jour la fonction culturelle du recours à des états dissociés, ensuite comprendre quel type d’efficacité se trouve en jeu lorsque l’on fait appel à de tels états. Malgré le spectre élargi des disciplines mobilisées, les approches de type historique et culturel se trouvèrent privilégiées comme fédératrices de la recherche.
 
Cette option a entraîné la prise en compte de deux paramètres nouveaux. D’une part, l’appréciation, historiquement et socialement déterminée, formulée par les cultures à propos des états psychiques altérés : ils se trouvent tantôt stigmatisés et méprisés, tantôt promus et encouragés, selon les civilisations, les époques, les classes sociales, les groupes ethniques, en bref, les nombreux domaines dans lesquels de tels états sont mis à contribution. D’autre part, le type de stratégies culturelles déployées au niveau institutionnel, pour contrer, voire promouvoir et exploiter, la dissociation psychique par des moyens tant psychiques (ascèse, autohypnose, isolement, méditation) qu’artificiels (drogues, danses, musiques, 
stimulations visuelles, etc.). L’articulation réciproque de tous ces paramètres devait aboutir à fournir une réponse à deux problèmes majeurs, difficiles à éluder. À savoir, le problème de la relation entre dissociation psychique et logiques symboliques engagées dans certaines pratiques culturelles à vocation autopoïetique et celui des raisons de l’efficacité du recours à la dissociation psychique.
 
Dans cette première étape de la recherche, nous avons privilégié une lecture faisant de la dissociation psychique un état exploitable en vue de la construction, réparation et reconstruction, reprogrammation, tant des institutions que des individus. Cette première exploration a cependant laissé sans réponse définitive une série de problèmes-limites, situés en dehors des problématiques historiques et socioculturelles initialement privilégiées. Ainsi, des questions comme le rapport entre dissociation psychique et nature des dispositifs symboliques censés provoquer cette dissociation (ou en tirer profit) mais également, la nature des facteurs efficients activés par l’usage des états dissociés dans des cadres historico-religieux. De fait, de telles questions imposaient une ouverture à des problématiques relevant moins des sciences humaines et sociales que des sciences de la vie (comme l’éthologie, la psychophysiologie, la psychologie de la perception, la psychiatrie, la parapsychologie, la biologie). Il s’agit bien là, en effet, de problématiques qui touchent à la nature même du psychisme humain, c’est-à-dire à son mode de fonctionnement et à son écologie à ses relations étroites avec la vie symbolique, laquelle s’enracine, sans solution de continuité, dans le biotope culturel et historique des individus et des groupes à la “nature” même de la culture humaine, dont les ressources et les potentialités peuvent être difficilement considérées, dans leur genèse et leur développement, comme indépendantes de celles qui sont à l’œuvre dans le domaine du vivant, dont elles partagent certaines logiques et principes structurants.
 
Pouvait-on envisager la culture comme un système plastique d’émergences, d’adaptation, et de réponses, un système capable d’auto-organisation, d’autoréparation et de recadrage rendus possibles par la mise à contribution de régimes psychiques divers ? De régimes psychiques divers dont chacun est caractérisé par des degrés d’“individuation” variables, susceptibles de reconfigurer le système global sous la pression d’occurrences critiques et de changements imprévus ? D’où, alors, la culture tire-t-elle sa capacité de 
se reprogrammer, de s’ajuster, de se réparer sans cesse ? D’où jaillit, et comment fonctionne, ce savoir-faire dont font preuve les individus et les groupes, et qui leur permet de cultiver intentionnellement le déphasage, la désindividuation, la crise et la dissociation non intentionnels qui ont justement pour but de contrer les risques que font encourir des interactions violentes avec les événements ? Quel rôle jouent la mimesis, la dramatisation et la fiction dans les processus d’exploitation culturelle des états dissociés ? D’où les élaborations fictionnelles, auxquelles les humains ont recours, tirent-elles leur pouvoir de susciter des effets transformationnels et réparateurs bien réels, de l’ordre de la factualité ?
 
L’acquis le plus important de notre entreprise est dû au positionnement théorique qui devait guider notre effort et qui, sans renoncer à une approche interdisciplinaire, se proposait de rester fidèle aux questionnements des sciences sociales. Ainsi fûmes-nous amenée à privilégier l’option constructiviste, susceptible à nos yeux de réconcilier sciences de l’homme et sciences de la vie grâce à un paradigme qui, précisément, offrait des alternatives au dualisme épistémologique esprit/nature, monde subjectif /monde objectif. Un colloque, organisé en 2005 à l’université de Lausanne, permit d’affiner ultérieurement les outils théoriques et méthodologiques de notre réflexion, et finalement un travail de synthèse parut en 2006, sous le titre La Fabrication du psychisme. Pratiques rituelles au carrefour des sciences humaines et des sciences de la vie. En toile de fond de l’ouvrage, quatre axes se dégagent : a) Le constructivisme ; b) La notion d’“orthopratique”, comprise comme forme d’action correctrice soumise à de strictes règles procédurales ; c) la notion, d’origine pragmatiste, d’ethopoïesis, qui comprend actions, discours et institutions socioculturels comme “pratiques constructrices” du monde et de soi-même ; d) la relation entre états psychiques dissociés et orthopratiques de diverses natures.
 
Ces quatre axes avaient rendu possible, dans l’ouvrage, le rapprochement de spécialistes de traditions culturelles diverses. Indépendamment les uns des autres et chacun à sa manière, ils n’en semblaient pas moins suivre une direction commune. Pensée du jeune Karl Marx, constructivisme sous-tendant les travaux d’Isabelle Stengers, hypnose d’orientation eriksonienne, thèses de l’historien des religions Ernesto de Martino, et certaines perspectives contemporaines présentes au sein des sciences de la vie — autant de mouvances que la conjoncture culturelle et politique incitait à réinterroger, 
et desquelles se dégagèrent des dénominateurs communs. Toutes rompent en effet à la fois avec le subjectivisme des philosophies de la conscience et avec le scientisme ; elles redonnent une centralité nouvelle à la praxis, comprise comme le lieu de construction du monde et du sujet ; elles considèrent les processus cognitifs comme des “orthopratiques” qui construisent en même temps l’ordre du monde et l’ordre humain (phénomène que Bertrand Méheust appelle le « décrire-construire ») ; elles mettent en question l’idée de “rupture épistémologique”, selon laquelle le regard scientifique surplomberait de par sa nature le monde-objet elles font ressortir la nature “technique” et “efficace” des savoirs et des savoir-faire humains, y compris ceux de nature symbolique, libérés du halo de savoirs initiatiques, abstraits et spéculatifs. Ces savoirs et ces savoir-faire technico-symboliques, transmissibles par l’apprentissage, représentent autant de constructions résultant d’un véritable travail effectué sur une nature qui résiste aux efforts d’humanisation — une nature incarnée par le corps lui-même ou par le psychisme, individuel et collectif, dont les “errances” échappent parfois à la discipline que les humains leur imposent.
 
Les auteurs ayant participé au présent volume, fruit d’une étape ultérieure de la réflexion entamée depuis huit années, semblent partager l’idée que l’activité matérielle et symbolique, par laquelle l’homme historique tente de ménager les résistances rencontrées sur son chemin, apparaît réglée par une véritable “écologie” le confrontant sans cesse à ce qui, appréhendé comme “nature”, se situe à l’extérieur des frontières mobiles du monde social — ce qu’on appelle “nature” ne désignant pas autre chose que ce qui provisoirement résiste, reste inutilisé et désinvesti par l’activité humaine. L’exploité et l’inexploité, l’utilisé et le non-utilisé, l’humain et le non-humain font donc tous partie du même “biotope” — ces polarités étant constitutives d’une seule et même réalité dont les confins sont en réorganisation constante. L’univers historique des rapports sociaux et des institutions humaines (matérielles et immatérielles), ainsi que l’univers réglant les processus psychovitaux, seraient en somme soumis, pour maints auteurs présents dans ce volume, à un phénomène de coémergence et de codéveloppement, ou de cogenèse et de coévolution simultanés, dont le moteur est fait de tensions, de ruptures critiques, de situations contradictoires ou conflictuelles.
 
C’est ainsi que la thématique du présent volume se décline autour de quatre axes principaux.
 
 
Le premier est la nature technique, pratique et appliquée, de ces institutions de nature symbolique qui fonctionnent telles de véritables technologies du corps et de l’esprit (comme mythes, rites, dramatisations liturgiques, pratiques corporelles, exercices de mémorisation des savoirs, exercices spirituels et schèmes pédagogiques, etc.).
 
Le deuxième est le rôle moteur des tensions, des crises et des déphasages de l’ordre et de l’équilibre. Il s’agit d’étudier l’émergence, le fonctionnement et les usages locaux des dispositifs techniques à l’œuvre dans les processus d’autoréparation et de réagencement des systèmes socioculturels, psychiques et biologiques en tension. C’est dans ce droit fil que, dans son récent essai consacré à la crise écologique, Bertrand Méheust rappelle à juste titre la pertinence de la notion de « saturation » dont fait usage le philosophe Gilbert Simondon pour rendre compte des changements qui s’effectuent au sein des systèmes complexes, biologiques, sociologiques, psychiques et culturels.
 
Quant au troisième, Gilbert Simondon avait réfléchi, comme on sait, non seulement sur le principe de « saturation » gouvernant les transformations endogènes et les interactions entre le domaine de la matière vivante et le monde psychoculturel, mais également sur les origines des formes. Plus précisément, sur les processus ontogénétiques, psychiques et socioculturels aboutissant à l’« individuation », comprise comme la condition préalable de toute forme de vie, tant biologique que psychique et culturelle. « La réalité spirituelle ne peut pas être créée par une simple négation du vital », affirmait-il dans les années 1950, en recourant à la notion d’« ontogenèse » pour souligner le caractère de « devenir de l’être », la capacité que l’être a de se déphaser par rapport à lui-même, de se résoudre en se déphasant — l’individuation résultant, justement, de tensions dynamiques entre équilibre et déséquilibre1. Le processus d’individuation décrit par Simondon est transférable en d’autres domaines que celui des sciences biologiques et psychiques, jusqu’à révéler son efficacité heuristique dans celui des processus de création symbolique des formes culturelles, considérées dans les rapports qu’elles entretiennent avec les dynamiques psychiques qui les sous-tendent. Les objets culturels à partir desquels ces processus d’individuation-cristallisation de formes peuvent être observés sont multiples. Ainsi, dans l’activité mythopoïétique et les processus de personnification mythique, la mimesis liturgique, l’idéologie magique de la fascination, 
la dramatisation rituelle, le dédoublement de la “personne magique”, etc.
 
L’ouverture à une telle perspective implique que le psychisme lui-même soit pensé comme un processus dynamique qui, par embranchements et spécialisations successifs, procéderait, à partir de stades préindividués ou moins spécialisés, vers des formes de plus en plus individuées, complexes et conscientes. Une telle conception quasi physiologique du psychisme revient à poser que l’activité psychique prolonge réellement — et non pas métaphoriquement, sur la base d’une simple homologie structurale — les autres formes d’activité vitale qu’elle intègre et dépasse à la fois. D’où, également, une autre manière d’envisager le symbole et l’activité symbolique. Les symboles, en effet, au lieu de signifier sur le plan métaphorique ou conventionnel la réalité qu’ils sont censés représenter, contiennent et prolongent sous une forme immédiate cette réalité dont ils constituent l’expression (ils sont cette réalité même).
 
Le quatrième et dernier axe porte sur les notions de mimesis, de dédoublement et de dramatisation —et sur le rôle joué par ces phénomènes dans les dispositifs de réorganisation des systèmes en tension, en phase de reconfiguration. De tels dispositifs se calquent souvent sur des schèmes comportementaux qui reproduisent artificiellement le phénomène spontané à l’origine du déphasage et/ou du désordre. Ces schèmes semblent en effet reposer sur la mimesis, la dramatisation et le dédoublement des facteurs de désordre et de crise. Ces trois figures se prêtent à être interrogées en tant que modalités d’action paradoxales, lesquelles semblent reproduire, sous forme d’écho passif, un ordre extérieur à l’agent lui-même mais finissent par ouvrir à celui-ci des espaces opératoires nouveaux, susceptibles de profonds effets transformationnels. Le paradoxe d’un agir et d’un créer “sans créer” et “sans agir”, le “scandale” de la production d’effets réels moyennant des actions “déréalisées”, constitue lui aussi un motif de réflexion.
 
Cette approche des techniques de l’esprit et du corps dans les deux Amériques a pour effet de désubstiantialiser, en somme, le sujet et l’objet, la nature et la culture, pour privilégier l’état de tension critique qui aboutit à leur cristallisation. En effet, une morphologie dynamique de ces pratiques culturelles, saisies en train de se constituer, permet de compléter une approche morphologique de ces mêmes techniques, laquelle ne s’intéresse qu’aux formes stables de celles-ci. L’approche morphogénétique, en 
revanche, pourrait être en mesure de rendre compte des créations et des changements, tant intradividuels que socioculturels, observables dans de telles pratiques, changements qui s’effectuent dans une zone qui n’est ni celle de l’individu, objet de la psychologie, ni celle de la société, objet de la sociologie, mais dans ces interstices et interfaces préindividuels que l’une et l’autre disciplines n’ont eu que trop tendance à laisser de côté.
 
Travailler sur ce champ interstitiel, sur ce terrain instable, représente un défi pour les sciences des religions et l’anthropologie, car il s’agit ici d’interroger cette zone antérieure à la création du sujet et de l’objet. Chercher à cerner le pré-individuel, l’informe, le potentiel en train de se précipiter dans une forme historiquement actualisée, est lourd d’implications. De fait, faute de poser une conscience au départ, on risque de tomber dans l’objectivisme et, par voie de conséquence, dans le naturalisme. Il reste que si une philosophie de la nature paraît bien se profiler derrière un tel programme, l’usage de la notion de nature est ici, il faut le rappeler, bien différent de ce qui viendrait connoter une réalité objective, de laquelle seraient exclues les particularités de la conscience et du discours. Ce dont il s’agit bel et bien, c’est d’étudier les rapports que la création entretient avec la sphère du pré-individuel — ou, si l’on préfère, ce qui relie les états psychiques moins différenciés et conscients à l’actualisation des possibles et à l’élargissement des potentialités éthopoïetiques.
 
En somme, on pourrait tenter d’ébaucher une réponse à la question suivante : quels seraient, méthodologiquement parlant, les éléments constitutifs de notre approche dynamique et dialectique d’inspiration explicitement “constructiviste” ? Cette approche rompt avec les définitions essentialistes des phénomènes (religion, magie, culte, etc.). Elle vise à réhabiliter l’idée de culture humaine comprise comme éthopoïesis, ou ensemble d’orthopratiques considérées comme “savoir-faire”, “compétence” — et non pas comme savoir théorico-abstrait, “vision du monde”, “croyance”, ou ensemble d’attributs spirituels. Elle s’intéresse aux aspects techniques des cultures, y compris aux expressions de la vie mythico-rituelle, qui est une “technique” dont il s’agit justement de dégager la logique et la fonction autoconstructrice et autoréparatrice ; de fait, les “techniques” sont quelque chose qui s’apprend et se transmet — en l’occurrence, c’est un bien dont l’accès est démocratique. Enfin, elle organise la réflexion autour de l’idée d’efficacité, comprise comme 
“art d’agir” transmissible tel quel, et parallèlement préfère explorer les potentialités anthropologiques et politiques de l’éthopoïesis plutôt que répertorier les formes finies de l’humain.
 
Comme le disait Antonio Gramsci, le véritable objet de la philosophie, « ce n’est guère ce que l’homme est, mais ce que l’homme peut devenir ». Les orthopratiques dont il est question dans les pages qui suivent relèvent, précisément et prioritairement, de ce travail de redéfinition permanente de l’humain.
 
 


 
Silvia Mancini
 

NOTE
 

1 
« Pour penser l’individuation (des formes physiques, vitales, psychiques et psychosociales), il faut considérer l’être non pas comme substance, ou matière ou forme, mais comme système tendu, sursaturé, au-dessus du niveau de l’unité, ne consistant pas seulement en lui-même, et ne pouvant pas être adéquatement pensé au moyen du principe du tiers exclu […]. L’unité et l’identité ne s’appliquent qu’àà une des phases de l’être, postérieure à l’opération d’individuation […] elles ne s’appliquent pas à l’ontogenèse entendue au sens plein du terme, c’est-à-dire au devenir de l’être en tant qu’être qui se dédouble et se déphase, en s’individuant […] or, l’état d’équilibre exclut le devenir, parce qu’il correspond au plus bas niveau d’énergie potentielle possible ; il est l’équilibre qui est atteint lorsque dans un système plus aucune force n’existe, tous les potentiels se sont actualisés […] », Gilbert Simondon, L’Individuation psychique et collective, Paris, Aubier, 1989.
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La personnification « faitiche » : un cas de spiritualisme1 non institutionnalisé de Mexico City

 
SILVIA MANCINI
 


Le sujet reçoit l’autonomie en donnant celle qu’il ne possède pas aux êtres qui adviennent grâce à lui. Il apprend de la médiation. Il provient des “faitiches ».
 
(Bruno Latour, Sur le culte moderne des dieux « faitiches ». )




 
En septembre 2008, une petite équipe de l’université de Lausanne débarquait à Mexico City pour mener une recherche sur les usages, plus ou moins institutionnalisés, des états psychiques dissociés dans le cadre de pratiques urbaines de diverses natures : thérapeutique, magico-thaumaturgique, pédagogique, militaire2. L’équipe que je coordonnais avait convenu de ne pas procéder de manière axiomatique et péremptoire. Après discussion, elle s’était proposée d’éviter de chercher à tout prix des illustrations d’un modèle théorique préétabli — en l’occurrence, celui qui avait orienté jusque-là mes propres recherches sur la dissociation psychique et sur sa mise à contribution dans les pratiques rituelles populaires européennes.
 
Nous étions décidés à explorer de nouvelles pistes, en procédant par approximations et tâtonnements successifs, en partant du principe que les “orthopratiques” de l’esprit et du corps impliquant le recours aux états dissociés débordent largement le domaine “magico-religieux” dans lequel on a souvent tenté de les reléguer. La littérature de référence choisie et l’expérience accumulée jusque-là suggéraient une autre lecture. En raison de son “technicisme” interne, le mode opératoire de certaines institutions orthopratiques (religieuses ou non) favorise le brouillage des frontières entre la perception ordinaire et l’ordre fictionnel véhiculé par ces mêmes institutions, brouillage qui permet de dégager chez leurs usagers un potentiel “éthopoïetique” important. Des forces susceptibles de reprogrammer sans cesse les conduites des sujets et des 
groupes se libèrent ainsi, en procédant au recadrage permanent de leurs postures existentielles et socioculturelles. Ce modus operandi structurant et correctif, à vocation éthopoïetique, qui exploite les déphasages de leur régime psychique, est en somme à l’œuvre dans diverses orthopratiques dont la nature, loin d’être exclusivement “mythico-rituelle”, est “civile” aussi.
 
Pour des raisons tant conjoncturelles que difficilement avouables, le Mexique nous avait paru le lieu le plus approprié pour mener à bien notre recherche. Malgré nos présupposés “antiphénoménologiques” et “antireligionistes” de départ, nous avions pensé (sans pour autant en avoir jamais parlé ouvertement entre nous) que les traditions de type extatique — indigènes ou métissées — des populations installées dans la vallée de Mexico devaient bien resurgir dans les pratiques psychocorporelles urbaines de groupes sociaux déracinés, venus s’installer à Mexico en provenant de régions rurales périphériques. Nous ne souhaitions guère nous consacrer à l’univers néoindien d’inspiration nativiste (décliné à travers les rituels, la danse, la médecine, les spiritualités New Age qui prolifèrent aujourd’hui au Mexique), car il avait déjà fait l’objet de nombreux travaux3. Du moins au début, il nous avait paru que les clivages ethniques et sociaux, ainsi que les contradictions internes qui traversent une nation longtemps colonisée dans son imaginaire comme dans ses pratiques collectives, devaient nécessairement fournir le terreau idéal pour susciter “spontanément” — notamment, dans les couches défavorisées de la population urbaine — l’activation de dispositifs spécifiques de gestion de l’insécurité, de l’infortune et de situations critiques provoquées par un quotidien difficilement vécu. Nous pensions que de tels dispositifs étaient susceptibles d’emprunter des chemins déjà tracés ; ceux, notamment, des cultes médicinaux préhispaniques, ou ceux des pratiques populaires métissées à vocation à la fois corrective et dramaturgique.
 
De fait, en septembre 2008, je découvris à Mexico une réalité bien complexe. Non pas que l’hypothèse initiale d’un emploi “stratégique” (c’est-à-dire, fonctionnel et appliqué) des états dissociés se fût révélée ici non pertinente. Simplement, après avoir mesuré l’ampleur insoupçonnée du phénomène auquel j’étais confrontée, il m’a semblé que cette hypothèse se devait d’être reformulée, et transférée à une échelle plus vaste. Une modalité globale et omniprésente d’être au monde, aux effets dissociatifs et hypnogènes (qui est aussi une modalité de contrôle social généralisée), m’est apparue 
à l’œuvre à Mexico City. Avant même toute analyse et tentative d’interprétation, mon impression fut que, dans cette ville, tout semble susciter, alimenter et amplifier de manière quasi permanente un état psychique flottant et instable, état qu’on associe habituellement à des circonstances moins “structurelles” que ponctuelles et conjoncturelles de la vie citadine. L’impression que cette ville tentaculaire avait le pouvoir de susciter, par quelques ressorts secrets, un état dissociatif “chronique”, me conduisit à reconsidérer la problématique de départ, et à m’interroger sur les facteurs pouvant favoriser, chez ses habitants comme chez ceux qui y séjournent occasionnellement, cette étrange propension aux états hypnotiques que des artifices visuels, communicationnels, sociaux et symboliques particuliers semblent promouvoir et même alimenter sans cesse. En témoignent les modalités de diffusion incessante d’informations par les chaînes télévisées, la couverture spectaculaire des faits divers (de la criminalité commune au grand narcotrafic), la mise en scène de la puissance de l’armée, des symboles nationaux, des forces de police. En témoignent aussi la théâtralisation de la violence et de la mort violente, l’atmosphère des grandes manifestations rituelles qu’appuie un savant usage synesthésique des sons, des couleurs, des odeurs et des corps, ainsi que les rassemblements évangéliques, les pèlerinages populaires à Chalma, à la basilique de Guadalupe ou à l’église de San Judas Tadeo, les rosari récités près des autels de la Santa Muerte. L’ampleur, la variété, des circonstances inductrices de ce phénomène hypnotique se confirmèrent ensuite, lors de mes séjours successifs, en 2009 et 2010.
 
Il ne saurait s’agir de procéder ici à une analyse de ces multiples exemples4. On se limitera donc à un cas ethnographique ciblé, lequel concerne une pratique non encore institutionnalisée mais qui fonctionne comme un véritable laboratoire. Ce cas permet, en effet, d’observer in vitro le processus de fabrication d’un artefact symbolique bien particulier, dont la fonction est de procéder à la reconfiguration permanente de situations existentielles apparemment sans issue. La fabrication de cet artefact implique, comme on le verra, la mise à contribution des déphasages du régime psychique et des états hypnotiques auprès de la petite communauté de culte concernée. À partir de cet exemple particulier, nous aborderons certains points susceptibles d’éclairer non seulement le cas en question, mais aussi, considérés dans leur ensemble, les phénomènes dissociatifs qui semblent émailler la vie des habitants de Mexico City.
 
 
Ainsi, après avoir présenté le contexte ethnographique du dit cas, il s’agira d’aborder successivement trois questions. a) La fonction socioculturelle du recours aux états hypnotiques auprès de la population de la vallée de Mexico. Ces états, en effet, semblent aller de pair avec la généralisation de dispositifs éthopoïetiques (institutionnalisés ou non) mettant à contribution le déphasage psychique à des diverses fins correctrices et constructrices. b) Le modus operandi d’un dispositif spécifique, employé au sein d’une pratique de redressement et de cure localisée dans un quartier populaire à l’est de la ville, dispositif qui s’appuie sur les figures du dédoublement, de la mimesis et du déguisement — autant de vecteurs de l’efficacité spécifique à l’œuvre dans l’institution ici considérée. c) La problématisation de l’hypothèse d’une relation entre, d’une part, les caractères spécifiques du baroque mexicain considéré comme mise en compatibilité d’ordres hétérogènes, et d’autre part, les techniques orthopratiques mobilisant les états hypnotiques en vue d’activer des processus transformateurs et autoréparateurs chez la population concernée.
 

I. MEXICO CITY COMME THÉÂTRE HYPNOTIQUE
 

La déroute d’un terrain
 
Ces dernières décennies, le monde latino-américain a connu un phénomène nouveau : l’essor extraordinaire de mouvements évangéliques et néopentecôtistes. Ces mouvements ont profondément altéré la cartographie traditionnelle des appartenances religieuses locales5. Ces mouvements ne se bornent pas à fournir une modalité alternative aux critères traditionnels d’identification et de recrutement des individus au sein des communautés. Au Mexique, ces critères coïncidaient jadis avec les rapports de parenté, ainsi qu’avec l’inscription géographique dans un tissu territorial localisé et avec une appartenance aux paroisses — autant de facteurs constituant, dans le passé, les principaux points d’ancrage de l’hégémonie politique et culturelle de l’Église catholique. La nouvelle modalité de construction des identités touche non seulement les groupes néoévangéliques, mais aussi les cultes néospiritualistes, tant ceux qui sont institutionnalisés que ceux qui ne le sont pas. La plupart de ces mouvances ont aussi en commun le fait d’avoir souvent recours 
à la mise en scène d’états psychiques dissociés déjà connus dans le Mexique préhispanique et dans celui de l’époque coloniale, y compris baroque.
 
Lors de notre enquête de septembre 2008, notre équipe avait fait la connaissance d’un groupe de spiritualistes chrétiens dans le cadre d’une célébration à vocation thérapeutique. Nous avions pu observer chez eux, tout au long d’une séance de cure, le chemin parcouru par l’état psychique des médiums. En effet, après une phase de désindividuation entraînant l’abandon de leur identité ordinaire, ils passent par une seconde phase, celle d’une “re-individuation”, émergence d’une identité seconde. Médiums occasionnels, les individus qui se transformaient ainsi durant la célébration se faisaient les réceptacles d’entités censées œuvrer à des fins thaumaturgiques : ils affichaient un comportement proche de celui des sujets à personnalités multiples. Un phénomène de ce type a pu être observé dans le cadre du mouvement Espiritualista Trinitario Mariano, dans le Templo Nonoalco Tlatelolco, D. F., mouvement étudié par Silvia Ortiz et Isabel Lagarriga dans les années 20006. Durant les séances de cure que nous aussi avons observées, des médiums en transe assument la personnalité d’entités désignées par le terme générique d’Hermanitos (petits frères) investis de cette personnalité seconde ; ils procèdent d’abord au diagnostic des maux qui affectent les consultants, puis à des cures proprement dites, car les Hermanitos disposent de dons, non seulement de diagnostic, mais aussi de guérison.
 
Pendant notre enquête, une lente métamorphose s’est produite au sein de l’équipe. Comme il apparaît bien dans le document filmique tourné par Francis Mobio, responsable de la partie audiovisuelle de notre investigation, au fil des jours, nous nous sentîmes tous de plus en plus sujets d’un étrange syndrome. Un sentiment croissant d’aliénation, de mal-être — joint à la fréquente perte de contrôle sur nos relations réciproques de travail — s’emparait de nous, perturbant ainsi passablement nos rapports internes et, partant, l’organisation du travail d’équipe. Discussions, incompréhensions, conflits, commencèrent d’abord à se produire. Tout se passa comme si l’ambiance générale qui pesait dans les rues de Mexico que nous parcourions à longueur de journée perturbait notre concentration, notre autocontrôle. Notre gêne psychologique ne cessait de s’accroître au fil de nos périples urbains, lesquels nous conduisirent de la caserne d’un groupe paramilitaire à vocation sportive jusqu’aux boutiques de curanderos, des marchés populaires 
jusqu’aux temples spiritualistes et à des maisons privées de praticiens. Nous nous trouvions privés de la capacité de gérer lucidement des situations non seulement nouvelles pour nous, mais qui s’avéraient aussi étrangement contaminantes. “Étrangement”, car cette sorte de contagion psychique liée à notre objet d’étude ne reflétait guère notre volonté pourtant bien délibérée d’observation participante, notre position méthodologiquement fondée sur la recherche de la dimension “vécue” des pratiques dissociatives. Pendant notre séjour nous eûmes bien, certes, le sentiment que des connexions subtiles étaient à l’œuvre entre des dimensions fort disparates de la vie citadine — de la dimension thérapeutique et sanitaire jusqu’aux expressions cultuelles, officielles et non, et même jusqu’à l’organisation militaire de la ville, alors en pleine célébration de la fête nationale du 16 septembre.
 
Ce n’est qu’à notre retour en Suisse, une fois dégagés de cette sorte de toile d’araignée dans laquelle nous avions été pris, que nous avons pu nous interroger à froid sur les raisons de l’état auquel nous nous étions trouvés soumis. En somme, après coup seulement nous ressentîmes la nécessité de mieux comprendre les logiques immanentes à la vie de Mexico City — logiques dont seule une appréhension “écologique” de cette ville, comprise comme un biotope spécifique, permet de dégager la raison d’être et la singularité. Cette façon d’appréhender “écologiquement” Mexico m’a fait prendre conscience de faux présupposés de départ, selon lesquels les états dissociés, compris comme des leviers idéaux pour mieux gérer des situations à risque, seraient à Mexico l’apanage exclusif de groupes sociaux marginalisés qui y feraient ponctuellement recours. Présupposés qui, de fait, reposaient sur une vision ethnocentrique impliquant que l’état dissocié est définissable en soi, par opposition à l’état normal, et que la dissociation psychique constituerait une parenthèse exceptionnelle par rapport au mode de fonctionnement ordinaire du psychisme des individus comme de la société dans son ensemble.
 
Aujourd’hui, une connaissance plus fine de cette ville m’incite à penser que ses habitants vivent au quotidien dans un régime structurellement altéré. Et cela, en raison de plusieurs facteurs qui constituent autant d’attracteurs pour l’instauration d’un état dissocié, aux conséquences sensibles sur la perception de soi et de son environnement. Parmi ces facteurs figurent l’hégémonie du registre visuel par rapport aux autres registres sensoriels (très sollicités eux aussi, 
jusqu’à aboutir à une sorte de synesthésie permanente), le bruit chronique, la foule et la circulation denses et ininterrompues, la fluidité troublante, dans l’existence quotidienne, des frontières séparant le sacré du profane, la continuité ininterrompue entre formes de dévotion populaire et pratiques de la vie civile, l’insécurité constante et l’état d’alerte permanente auxquels on est soumis dans les rues de cette mégapole aux contrastes sociaux choquants. De tout cela, il résulte une opposition entre état psychique normal et altération de celui-ci, une fréquente incompatibilité entre conscience hypnotique et conscience d’éveil — ce qui méritait d’être interrogé, problématisé, d’autant que nous avons affaire à une société dans laquelle avait été tellement brutale, aliénante, le passage de l’univers colonial à l’avènement de la postmodernité.
 
La machinerie d’autoréparation qui s’est mise en place dans une rue anonyme de la Colonia Moctezuma, à l’est de Mexico City, va nous servir de point de départ pour interroger ces oppositions : entre état hypnotique et état d’éveil ; entre réalité sociale et fiction rituelle ; entre expérience quotidienne d’une impuissance débouchant sur l’inaction, et déploiement d’un potentiel ethopoïetique réparateur, véhiculé par un dispositif fictionnel de nature symbolique ; entre approche écologique d’un savoir-faire appliqué, localisé dans un espace géographique et social déterminé, et approche phénoménologique de ce même savoir-faire interprété abusivement comme magico-religieux.
 
Le cas d’Eusebio nous permettra, dans une première partie, d’explorer l’hypothèse d’une logique “holographique” à l’œuvre dans ce biotope urbain spécifique qu’est Mexico City. Pratiques, institutions, formes d’imaginaire, semblent en effet s’y organiser selon une modalité qui, en dépit de forts contrastes, parvient à produire une sorte de synthèse formelle qui supprime toute distance entre matérialité et immatérialité, entre mythe et corporéité, entre rêve et éveil, entre vie et mort. Et cela, sans apparentes solutions de continuité. Cette synthèse formelle, dont le bel composto issu de l’esthétique baroque a anticipé le modèle, ne semble toutefois pas être le fruit d’une simple exigence contemplative, ni celui d’une hypothétique nécessité homéostatique requise par le bon fonctionnement du tout social. Elle semble plutôt s’enraciner dans la relation fonctionnelle particulière qu’elle entretient avec un biotope urbain tout aussi particulier, et dont le cas ethnographique présenté ci-dessous nous fournit quelques clés.
 


 

Chez Eusebio, un mercredi de septembre…
 
Le film Ciné-cure, réalisé par Francis Mobio — première tentative de formalisation “après-coup” de notre expérience de terrain — présente un aperçu de quelques personnages rencontrés durant l’enquête. Il s’agit d’Eusebio, surnommé el Profe, vendeur de journaux à la sauvette pendant la journée et moniteur de boxe, le soir ; de sa femme Patricia (dite Pati), vendeuse avec lui de périodiques dans la rue ; de la fille de Pati, Lilo, mère célibataire actuellement engagée dans les rangs de la police de Mexico comme le fut jadis son père, abattu sous ses yeux dans la rue alors qu’elle était encore enfant. La famille d’Eusebio partage un appartement dans la Colonia Moctezuma, petit trois pièces d’environ soixante mètres carrés, dont un local fait à l’occasion fonction de cabinet de consultation. C’est là qu’Eusebio effectue, à des échéances variables, des traitements spirituels, au profit tant des membres de sa famille au sens large que de proches voisins venus le consulter. Par l’anthropologue Alejandro Alarcon, je fus mise au courant des capacités extatiques et de l’activité thaumaturgique d’Eusebio. Résultat de plusieurs années d’enquête, la familiarité d’Alarcon avec le culte de la Santa Muerte7 avait un jour placé ce chercheur mexicain en contact avec Lilo (mentionnée ci-dessus), fervente adepte de ce même culte et employée, à l’époque, comme secrétaire dans la Iglesia del Angel de la Santa Muerte, dirigée par un évêque autoproclamé, aujourd’hui en prison, soupçonné de complicité dans des crimes d’enlèvement et d’extorsion.
 
Depuis quelques années, après être passé par une période très difficile (marquée par des problèmes récurrents de santé et un triste épisode d’agression subie par Patricia), el Profe exerce une autre activité à côté de la vente de journaux dans la rue et de son monitorat de boxe. Il est visité régulièrement par trois entités différentes, qu’il désigne du terme d’Hermanitos conféré aussi aux entités qui se manifestent dans le Culto Espiritualista Mariano de Tlatelolco. Les sphères d’action des Hermanitos semblent aussi différenciées que complémentaires. Lors de leur manifestation, en prenant comme support la voix et certains actes d’Eusebio ils s’adonnent à une activité oraculaire, diagnostiquent, conseillent, guérissent. Ils se substituent à la personnalité ordinaire d’Eusebio, se l’incorporent, transmettent à celui-ci leurs idiosyncrasies respectives, le 
plongent dans un état spécifique. État qui, justement, lui donne accès aux facultés médiumniques lui permettant d’exercer ses dons de vision à travers les corps, ses dons aussi de précognition, de thaumaturgie. En outre, en modulant sa propre voix sur le timbre de celle de l’Hermanito particulier qui l’habite, et en adoptant ce que sont supposées être les conduites typiques de celui-ci, Eusebio devient, à échéance fixe, lui-même un Hermanito censé pouvoir soulager de leurs maux ceux qui viennent le consulter.
 
À intervalles assez réguliers, les séances de consultation chez ce médium-boxeur sont précédées par des signaux intermittents, annonciateurs de l’émergence de sa personnalité seconde. L’intensité et la fréquence de certains de ces signaux lui permettent de prévoir avec plus ou moins de précision le moment où il cessera d’être lui-même, ce qui du même coup lui permet de fixer la date et l’heure de ses consultations. Parmi ces signaux figure surtout l’apparition d’un malaise caractéristique, décrit par lui comme un sentiment de vacuité et d’absence8. Le jour annoncé, bien avant l’arrivée des consultants, el Profe s’enferme dans une petite pièce. Il y reste des heures durant, en silence, assis, les yeux fermés, respirant avec peine. Au fil de ces heures, sa technique respiratoire aux effets hypnogènes finit par l’installer dans la transe. On le voit alors plongé dans un état léthargique, ses paupières se serrent, son débit verbal se fait plus lent. On observe chez lui un changement de rythme vital, une modification expressive de la personnalité, modification rehaussée par une étrange assurance dans sa manière de s’exprimer ainsi que par une tenue vestimentaire insolite. Celle-ci s’accompagne d’un changement de comportement, et de tenue vestimentaire, chez sa sœur, sa femme Patricia, sa belle-fille Lilo, qui toutes trois le secondent les jours de consultation.
 
Tandis qu’il se trouve plongé dans cet état “somnambulique”, Eusebio prend petit à petit la personnalité de l’Hermanito : sa voix se fait presque indistincte, certes, mais elle est davantage assurée, le ton est plus péremptoire, que dans la vie ordinaire du Profe. Revêtu de sa blouse blanche, il dirige depuis sa chaise les opérations rituelles accomplies par ses assistantes semblablement vêtues. De fait, sa famille œuvre, durant toute la séance, à la manière d’un corps médical bien réglé. Ambiance médicalisée, en quelque sorte, par l’adoption d’une tenue d’hôpital qui renforce, au niveau expressif et sensible, l’évocation de la présence, dans la maison et dès les premiers signes perçus, d’un principe actif réparateur, d’un “efficace” 
— l’Hermanito — venant prendre possession des lieux. Et c’est alors que les consultants, jusque-là assis docilement dans la salle d’attente, sont introduits les uns après les autres par Patricia ou Lilo dans la petite pièce où le médium les attend. Dans un coin trônent les statues de la Santa Muerte, de San Judas Tadeo et de la Vierge de Guadalupe pendant que des bougies, des encens et des aromates brûlent devant chacun de ces Santos9. Des bouteilles en plastique contenant divers types de baume sont placées près de l’autel qui héberge les Santos ; elles serviront à ouater les mains d’Eusebio au moment où il effectuera, avec les mains, des passes censées faire une sorte de radiographie du corps et de la tête du patient. Ainsi, le médium-Hermanito, lorsqu’il diagnostique, parcourt de ses mains la silhouette du consultant ; parfois, comme doté d’un sonar qui l’alerte, il s’arrête sur telle ou telle partie du corps (tête, dos, ventre) afin d’identifier de manière plus fine les zones vulnérables et la localisation, dans tel ou tel organe, de dysfonctionnements psychiques ou émotionnels qui affectent le patient. Durant la transe divinatoire, le choix du baume dont Eusebio-Hermanito se recouvrait les mains (baume tantôt suave, tantôt fuerte, que ses assistantes lui apportent) s’effectue en même temps que l’évocation verbale d’événements et de situations critiques non “surpassés” qui ponctuent la biographie du malade et continuent de le hanter. Il s’agit toujours plus ou moins d’événements constituant son passif, ou les résidus “indigestes” de son existence — immanquablement parsemée, à Mexico, d’embûches et de drames de toute sorte. Pendant la consultation, à la suite d’Eusebio-Hermanito le patient récite quelques formules, quelques références canoniques. La séance se termine par des passes, assorties encore des indispensables baumes suave et fuerte.
 
On pourrait croire que ces passes finales constituent le traitement proprement dit. En réalité, il n’en est rien. L’émission du diagnostic et l’énonciation de la cure ne relèvent pas des tâches du médium, mais plutôt de celles de son “double” féminin, de sa partenaire dans la vie, son épouse Patricia. Le rôle de celle-ci dans le traitement n’a rien d’accessoire. L’Hermanito-Eusebio est bien l’auteur du diagnostic et de l’énonciation du remède, mais son corps et sa voix ne suffisent pas à conduire jusqu’à son terme l’efficacité souhaitée. Chuchotés, hermétiques à l’instar des vaticinations d’un oracle, les propos du médium nécessitent un interprète. C’est alors que Patricia entre en scène. Et tout au long de la séance, les mots sibyllins 
du médium sont fidèlement et silencieusement transcrits par Pati sur un cahier d’école. Elle consigne, d’une écriture dense, ordonnée, appliquée et scolaire, quoique dans un langage qui paraît incompréhensible, les causes du mal détectées et les prescriptions qu’elles impliquent.
 
Entre-temps, enfants et adultes dont ce n’est pas encore le tour trompent le temps en récitant le rosaire, en discutant à voix basse entre eux, ou restent assis en silence, en jetant parfois des coups d’œil rapides à la télévision muette mais toujours allumée (comme d’habitude, à Mexico). La télévision continue de transmettre les images hallucinantes d’arrestations, de crimes, d’accidents de la route, le déploiement de l’armée et des forces spéciales de police contre le crime organisé — des images de drapeaux flottant au vent, de morts, beaucoup de morts.
 
Seulement une fois la nuit tombée, les consultations terminées, tout le monde peut finalement avoir accès à son diagnostic et à sa prescription personnalisés. Dans le jeu de rôles qu’elle anime avec son mari, c’est Patricia, scribe de l’Hermanito, qui prend la relève dans cette séquence finale. Épuisée par les longues heures de transcription des énoncés du médium, énoncés sibyllins et parfois incompréhensibles mais dont le sens est transparent pour elle, Patricia s’adresse à chaque patient successivement. Elle lui lit tout ce qu’elle a scrupuleusement noté : la liste des points faibles du corps, la mise en garde contre tel et tel danger, les événements du passé non surpassés, les risques possibles d’affection suscités par des situations familiales, existentielles ou affectives susceptibles de porter préjudice à la personne. Dans ses notes, à côté de l’étiologie figure aussi la prescription du remède ; elle occupe une place importante, consiste généralement en des prescriptions telles que consommation recommandée d’un aliment ou d’une boisson particulière, achat d’encens, d’herbes spécifiques, etc. Aucun honoraire, aucune contribution financière, ne sont sollicités, mais les bénéficiaires s’acquittent de leur dette, soit en faisant cadeau de quelques articles comestibles (des pains, des œufs ou des gâteaux), soit, lors d’une prochaine visite, sous forme d’une coopération en nature à l’activité d’Eusebio, par exemple en apportant des fleurs destinées à orner l’autel domestique, ou bien des baumes, des bougies, ou encore certaines herbes aromatiques nécessaires au rituel.
 
La pratique oraculaire et thaumaturgique qui s’est développée autour de ce personnage ne saurait être abordée à l’aide des outils 
opératoires mis au point pour étudier les Nouveaux Mouvements Religieux. Et cela, parce qu’elle est in progress, en ce sens qu’elle est loin d’être cristallisée et institutionnalisée comme le sont, par exemple, une Église ou une “fraternité” de nature informelle, l’activité d’Eusebio demeurant confinée à l’intérieur du cadre de la famille et du voisinage. Malgré certains emprunts évidents aux mouvements spiritualistes chrétiens du Mexique contemporain, la pratique oraculaire et curative de la Colonia Moctezuma ne saurait guère se réduire à un exemple qui, parmi d’autres, viendrait illustrer un type sociologique idéal. Le caractère « métastable10 » du phénomène n’en laisse pas moins entrevoir une “émergence” nouvelle, dotée d’un potentiel autoformateur considérable.
 
Or, c’est justement ce caractère qui permet de voir à l’œuvre un principe organisateur actif, fruit d’interactions dynamiques entre trois éléments. À savoir : a) le contexte socio-existentiel dans lequel s’inscrit l’activité d’Eusebio ; b) les états psychiques de celui-ci, vécus comme des états de “possession” ; c) le modus operandi spécifique du dispositif curatif. Il reste que, pour éclairer le lien fonctionnel entre ces trois facteurs, il convient de prendre en compte à la fois la singularité biographique des acteurs de cette dramaturgie complexe, et l’écologie socioculturelle de cette mégalopole aux stigmates coloniaux qu’est Mexico.
 
Comme c’est souvent le cas des médiums, le Profe a découvert sa vocation médiumnique à un moment précis d’un parcours de vie, lequel ressemble à celui de beaucoup d’autres déshérités de Mexico City. Il y a quelques années, ce boxeur vendeur de journaux est parvenu à un point de rupture, après un long enchaînement d’événements tragiques (morts violentes, maladies, agressions, drogue, prison). Si sa relation maritale avec Pati, après l’assassinat crapuleux du mari de celle-ci, lui avait permis de rendre à peu près normale la vie d’une famille déjà lourdement frappée par ce drame, cette relative stabilité domestique n’avait pourtant guère abouti à mettre fin aux malheurs. Le fils mineur de Pati, toxico-dépendant depuis son plus jeune âge, a quitté la maison avec fracas après avoir donné beaucoup de soucis. Lilo, encore très jeune, tomba enceinte d’un homme marié, frère du faux évêque qui officiait dans l’église de la Santa Muerte. Peu après la naissance de l’enfant, la famille a connu d’autres déboires encore. Expulsée, par la police, de l’appartement du Centre Historico occupé depuis longtemps, elle s’est retrouvée à la rue avant d’échouer dans les petits locaux de la 
Colonia Moctezuma, aux loyers trop élevés pour ses moyens plus que modestes. Pour couronner le tout, un dimanche matin, au moment d’ouvrir son poste de vente de journaux situé au coin de la rue où ils habitent, une bande d’agresseurs intima à Pati de lui remettre l’argent des ventes qu’elle conserve dans la poche de son tablier. Elle résista, lutta, reçut alors un coup de couteau qui lui fendit le visage, la laissant définitivement défigurée. Les problèmes de santé du profe se firent alors de plus en plus aigus.


 

Orthopratique de la Colonia Moctezuma et nouveaux mouvements religieux
 
De ce culte domestique urbain à vocation essentiellement familiale, certains éléments ne sont pas sans rappeler ce à quoi on assiste durant les séances curatives du temple Spiritualista Mariano de Tlatelolco. Le diagnostic et l’exorcisme du mal pratiqués sur les consultants mobilisent en effet, là-bas comme ici, un personnel spécialisé faisant fonction d’assistance aux fidèles. À Tlatelolco aussi, à l’image du personnel sanitaire d’un hôpital, les médiums en extase s’habillent de blanc et se mettent simultanément, placés debout en certains endroits du temple, à questionner d’une voix automatique les “patients”, à leur parler d’eux-mêmes, de leur passé et de leur présent respectifs. Dans ce temple Spiritualista Mariano, toutefois, on peut observer de notables différences par rapport au déroulement de la séance de cure chez Eusebio. Dans le premier cas, le personnel spécialisé ainsi que les “médiums à incorporation” sont les fidèles mêmes du temple, tous membres d’une communauté cultuelle composée d’individus d’origine géographique hétérogène. Presque tous issus de la petite bourgeoisie citadine (employés modestes, ouvriers spécialisés, petits commerçants, etc.), ils habitent des quartiers de la capitale fort éloignés les uns des autres. Ces personnes ne se connaissent pas, ne se fréquentent guère en dehors de l’exercice d’une pratique collective. Cette dernière n’a rien d’improvisé car elle fonctionne sur le mode d’une Église instituée disposant d’infrastructures et de moyens relativement consistants. Dans cette communauté de Tlatelolco, enfin, des sujets doués du don de médiumnité surgissent, se font connaître, tandis que d’autres, non doués de cette faculté, davantage enclins aux tâches d’assistance, se vouent à prendre en charge le public ; 
ils guident les consultants, les accompagnent dans les diverses phases de la liturgie. Cet accompagnement va de la consultation personnalisée auprès d’un médium-oracle incorporant un Hermanito jusqu’au contact avec un autre médium-Hermanito, aux fonctions d’exorciste, qui procède aux opérations de purification ou de purgation finales.
 
Les choses se passent tout autrement dans le modeste appartement de la Colonia Moctezuma. De fait, la différence porte sur cinq points. Premièrement, si dans le temple de Tlatelolco on a affaire à une pluralité de médiums, chacun habité par un Hermanito anonyme et indifférencié, dans la communauté familiale du médium-boxeur, en revanche, un seul et unique médium entre en action, susceptible toutefois d’être habité par trois divers Hermanitos, dont chacun affiche des particularités quant à la taille, le comportement, le vêtement. De ces trois entités, le médium assume tour à tour le ton affectueux, la mimique expressive, les postures, le timbre de voix — ainsi, l’un d’eux est décrit comme étant de petite taille, nerveux et espiègle ; un autre, comme grand, sévère et impressionnant par son autorité, sa majesté ; le troisième, comme étrangement habillé, paré de parures et d’accessoires indigènes11. Deuxièmement, on ne rencontre guère, chez el Profe, une foule d’adeptes susceptibles de se transformer durant la séance tantôt en médiums-oracles, tantôt en personnel d’appui, tantôt en médiums guérisseurs pratiquant les limpias censées réparer le mal. Dans les trois pièces de la Colonia Moctezuma, le seul médium, Eusebio, est secondé dans l’exercice de toutes ces fonctions par sa propre femme, sa fille adoptive, et sa sœur. Troisièmement, l’Hermanito/ Eusebio œuvre — actuellement, du moins — au bénéfice exclusif d’une communauté composée de son petit entourage consanguin, de ses parents par alliance (frères, cousins, neveux, belles-sœurs, beaux-frères, etc.) et de quelques voisins — contrairement à ce qui se passe à Tlatelolco, où les fidèles proviennent de milieux géographiquement et socialement hétérogènes. Quatrièmement, à Tlatelolco, la communauté des adeptes relève d’un milieu social bien plus modeste, ethniquement davantage marqué par des ascendances indigènes que la communauté du Tempio Spiritualista Mariano. Cinquièmement, enfin, alors que dans le Tempio Spiritualista Mariano les relations entre adeptes s’inspirent de celles qui régissent les nouvelles Églises évangéliques néopentecôtistes, les fidèles du Tempio font partie d’une “famille de culte” offrant un accueil et une définition identitaire nouvelle à 
une population souvent immigrée, déracinée et privée de repères d’appartenance traditionnels. Mais, chez le Profe, les liens consanguins réels (et non pas métaphoriques), situés à la base de la structure sociale traditionnelle mexicaine, se trouvent comme “emphatisés”, littéralement “mis en scène”. Rien ne laisse entrevoir, ici, l’éventuelle création d’une Église susceptible de se développer autour du médium-boxeur. Significatives sont, à ce propos, les relations de coopération étroite entre Eusebio et sa femme, sa sœur et sa belle-fille.
 
On voit donc que le couple Eusebio-Pati, notamment, constitue à l’évidence un seul et unique actant, dont Eusebio incarne la voix, et Pati la main, de l’Hermanito. Très probablement inspirées par le mode opératoire des groupes spiritualistes à vocation thérapeutique, fort actifs au Mexique, ces deux personnes demeurent foncièrement étrangères à l’univers des mouvements chrétiens à vocation thérapeutique et thaumaturgique. Et cela, en grande partie en raison de leur horizon socioculturel de naissance (Pati est originaire de l’État de Veracruz, et d’ascendance indigène maya). Les dits mouvements chrétiens se réclament tous de textes canoniques (la Bible, notamment) ; ils sont engagés ouvertement dans une guerre sans merci contre le culte des images extracanoniques (telles que celles de la Santa Muerte ou celles des divinités de la Santeria), et contre le curanderismo12 populaire. Le monde d’Eusebio, à l’opposé, a choisi comme principe organisateur l’intégration et l’alliage des pratiques, des symboles, des références cosmographiques, mythiques et morales les plus disparates. Il repose sur plusieurs cultes à la fois — voués, en l’occurrence, à la Vierge de Guadalupe, à San Judas Tadeo, à la Santa Muerte, aux Hermanitos13.
 
Ainsi, la machine orthopratique mise au point par Eusebio fait de la fabrication incessante de compatibilités nouvelles un atout de taille, notamment parce qu’elle met à contribution le spiritualisme extatique des nouvelles Églises évangéliques importées des États-Unis. Réunies dans un enchevêtrement vertigineux, toutes ces références symboliques se renforcent mutuellement, et se réfractent les unes dans les autres, à l’instar d’un théâtre de miroirs, ce qui a pour effet d’élargir considérablement l’“efficace” véhiculé par chacune de ces diverses puissances protectrices. C’est là, précisément, que la nature orthopratique du rituel, compris comme “producteur de compatibilités factuelles”, ainsi que le recours, exempt de tout exclusivisme, à des cultes populaires, finissent par converger dans 
une visée commune. Ce non-exclusivisme est, de fait, intrinsèque à toute orthopratique proprement dite ; il est la marque de la distance qui sépare celle-ci des “orthodoxies” exclusivistes propres aux théologies et philosophies dogmatiques reposant sur une “logique du fondement”, par nature excluante, car exclusive, tant il est vrai que théologies et philosophies dogmatiques tiennent leurs principes instituant l’ordre du monde pour incompatibles avec d’autres principes institutifs de cet ordre — contrairement au dispositif purement orthopratique mis au point par Eusebio14.
 
De fait, seul le rituel, en tant que lieu d’exercice de la fonction correctrice et restauratrice réitérable chaque fois qu’elle s’avère nécessaire, effectuée par des acteurs humains sur un monde censé susceptible d’intervention et de modifications humaines, possède la capacité de métaboliser incessamment les événements et la nouveauté ; et cela, à la différence des fonctions du mythe quand celles-ci sont censées véhiculer un ordre irréversible et définitif. Machine productrice d’inclusions et de compatibilités, le rituel n’est guère, par nature, porté à susciter des interrogations sur une incompatibilité “de principe” de ces événements, non plus que sur leur irréversibilité. Selon la logique pragmatique qui est la sienne, leur statut ontologique lui importe moins que leur valeur d’usage. À Mexico, cette praxéologie gouvernée par la logique immanente des “compatibilités illimitées” permet de dilater presque à l’infini, via ces outils opératoires que sont les saints protecteurs, la capacité d’intégrer à un ordre humain, de façon “digeste”, des événements tendant à faire de la vie quelque chose d’“indigeste”. Peut-on affirmer que le caractère orthopratique de ce dispositif (les Hermanitos) à haute capacité de mise en compatibilité n’est pas étranger au mode opératoire du dispositif lui-même ? La force de celui-ci ne consiste-t-elle pas, précisément, dans sa capacité de récupérer à contre-emploi les facteurs de risque et de déstabilisation qui émaillent l’existence, tant individuelle que collective ? N’offre-t-il pas, au risque et aux contradictions, des éléments dotés d’un considérable pouvoir d’immunisation, d’anticipation, de rebondissement ?
 




 

II. MODI OPERANDI ORTHOPRATIQUES ET ÉTATS PSYCHIQUES DISSOCIÉS
 

Déphasage psychique et système communicationnel indirect
 
Une fois le contexte ethnographique présenté, il reste à comprendre pourquoi la machinerie artisanale construite par Eusebio et sa famille fonctionne de manière efficace, et de quel type d’efficacité elle est le véhicule. Pour ce faire, partons du présupposé que le modus operandi d’un tel dispositif implique une action qui, strictement parlant, n’est pas accomplie par Eusebio lui-même mais par quelqu’un d’autre : l’Hermanito. La reconstruction de la logique gouvernant cette institution symbolique implique qu’on mette au jour le comment et le pourquoi des éléments qui entrent en jeu. Énumérons donc ceux qui concourent à l’efficace du dispositif décrit : la transe ; le dédoublement de la personnalité ; le processus de personnification mythique des Hermanitos ; la parole délocalisée qui énonce le mal et l’identifie ; la tenue vestimentaire de l’équipe médicale active dans la cure ; la prédominance du registre expressif sur le registre cognitif ; le télescopage des références symboliques convoquées durant la séance.
 
On a dit qu’une composante essentielle du mode opératoire d’Eusebio est l’état psychique dans lequel opèrent non seulement le médium (qui, durant ses transes, connaît une dissociation si radicale qu’une partie de lui-même, ressentie comme “autre”, assume la forme d’Hermanito), mais aussi, dans leur ensemble, consultants et femmes-assistantes, lesquels apparaissent eux aussi plongés dans un état de légère transe que divers facteurs semblent induire. Dès leur arrivée, ils sont introduits, comme on l’a vu plus haut, dans l’entrée-salon où le téléviseur, dont a coupé le son, continue de diffuser en boucle les images, au pouvoir hypnotisant, de faits divers répandus au même moment par des millions d’écrans — postes des maisons privées, des bar-restaurants, des marchés, des petits magasins. Plongés dans un silence insolite, hommes, femmes et enfants rassemblés chez le Profe se trouvent soudainement transportés dans une ambiance vaguement irréelle. L’attente épuisante se prolonge de l’après-midi jusqu’en pleine nuit ; elle est ponctuée d’images muettes et violentes qui défilent sur l’écran, et enveloppée d’un 
lourd silence annonciateur d’un prodige imminent. Seule la récitation du rosaire, ou quelques rares échanges chuchotés entre parents et enfants, viennent interrompre ces heures qui n’en finissent pas.
 
Plusieurs éléments viennent concourir, dans l’assistance, à un processus de déréalisation progressive. En l’occurrence, une modification assez abrupte du régime sensoriel ordinaire et des interactions sociales quotidiennes ; une tension émotive augmentée par la rencontre rapprochée avec l’Hermanito ; une contagion émotionnelle suscitée par les sanglots du consultant en train d’être traité par le médium dans la pièce d’à côté. Le vide insolite dans lequel les présents se trouvent plongés leur donne l’impression de se voir comme de l’extérieur, en train de vivre une étrange expérience, tant s’installe le sentiment que l’Hermanito est sur le point d’apporter un tournant décisif dans l’ordre des choses présentes et de redistribuer les destins de chacun. Cette déréalisation temporaire qui contraste tant avec leur vécu ordinaire, ainsi que la dissociation psychique partielle qui survient, favorisent la production d’une expérience spécifique, annonciatrice d’une reprogrammation de leur existence.
 
Eusebio se tient à quelques centimètres du consultant qui vient d’être introduit dans la chambre oraculaire. Il prend les mains de celui-ci, effleure diverses zones de son corps, commente des épisodes de sa vie. Cette mise en intrigue de son existence, rehaussée par la position “en surplomb” du médium, pousse plus loin encore, chez le sujet, l’expérience d’éloignement et d’“objectification” du soi déjà entamée durant la longue attente au salon15.
 
Ses états émotionnels atteignent un point d’intensité extrême lorsque les propos du médium touchent à des points critiques. Alors il éclate en sanglots ; il n’est pas rare qu’au bout d’une heure environ il se mette à pleurer, et sorte. Les jours de cure, la conduite de Pati subit elle aussi un changement. Parée de sa blouse blanche, tout affairée à son rôle d’interprète et de divulgatrice de la “parole guérisseuse”, sans jamais interrompre la prise de notes sur son cahier, elle apparaît, aux yeux de l’assistance, distante et absorbée à la fois. Cette activité fébrile d’écriture la transporte ostensiblement dans un régime d’existence quasi automatique qui, paradoxalement, la rend tout à la fois absente et loquace — bien plus loquace, en tout cas, que d’habitude.
 
On peut se demander quelle relation peut bien exister entre les états psychiques émotionnels qui affectent les acteurs d’une telle 
dramaturgie corrective et le mode opératoire du dispositif symbolique de correction — dispositif dont Eusebio est en même temps le relais et le bénéficiaire direct, vu qu’il affirme que son état s’est fort amélioré depuis le jour où il a capitulé devant la pression insistante des Hermanitos désireux de s’exprimer à travers lui. Pour répondre à cette question, divers éléments méritent d’être pris en compte, qui entrent enjeu dans ce dispositif dramaturgique. Tout d’abord, la présence des quatre “actants” (Eusebio, les Hermanitos, le corps médical constitué par les assistantes d’Eusebio, les consultants). Ensuite, la mobilisation de trois figures techniques (c’est-à-dire, “fonctionnelles”) qui, dans l’économie de cet appareil curatif, assument la fonction d’accélérateurs. Ces trois figures relèvent du mimétisme, du dédoublement et du travestissement (voir ci-dessous, pp. 51-53), dont chacun vise à réinventer, à de multiples niveaux, un type de relations entre les protagonistes de l’entreprise symbolique de la Colonia Moctezuma et leur quotidien ordinaire.
 
À un premier niveau, le mimétisme se manifeste dans la substitution de l’identité d’Eusebio à celle de l’Hermanito, dont le premier assume, d’après les dires de Patricia, le timbre de voix, l’expression du visage et les idiosyncrasies du second. Le dédoublement, quant à lui, se décline à travers une redistribution de la fonction médiumnico-thaumaturgique entre Eusebio et sa femme. À un second niveau, la première figure mimétique, incarnée par le processus d’incorporation de l’Hermanito dans le Profe —celui-là étant devenu le double de celui-ci —, se dédouble à son tour pour constituer une autre figure mimétique. En effet, “Pati” devient elle-même un avatar de l’Hermanito (elle est la seule à comprendre ses messages, au point de donner l’impression d’en être elle-même l’auteur). Ainsi, tandis que, durant la cure, Patricia est seulement la main qui transcrit et répand les propos de l’oracle, elle est aussi, à l’instar de son mari en quelque sorte, elle-même Hermanito. Ce n’est surprenant qu’à première vue, dès lors qu’Eusebio et sa femme Patricia opèrent comme un agent unique à deux têtes, dont chacune semble remplir une fonction distincte et complémentaire de l’autre : d’une part, la voix oraculaire qui scrute le passé, détecte, diagnostique, énonce le futur “en direct” ; d’autre part, le scribe qui fixe, interprète, met en intrigue, systématise et socialise “après coup” le message de l’Hermanito.
 
Cette relation en miroir entre l’Hermanito, Eusebio et Patricia — relation qui n’est rien d’autre que la mise en abyme d’une seule 
et unique fonction, déclinée à des échelles différentes —, met bien en évidence deux choses. D’abord, la non-autonomie des actants de ce “livret” qu’on peut dire complexe dans la mesure où aucune des fonctions spécifiques remplies par les membres du couple ne suffit à elle seule à assurer l’“efficace” de l’appareil réparateur. Ensuite, la répartition “distributive” du potentiel correctif que le rituel administre, répartition qui suggère qu’une relation existe bel et bien entre, d’une part, le mode de fonctionnement du rite lui-même, et d’autre part, le “flou” psychique et identitaire dans lequel se meuvent les acteurs de la cure. À ces deux facteurs, essentiels à l’écologie du rite, s’ajoute l’apport de “répertoires” et d’une topique locaux, lesquels reposent sur deux éléments discursifs récurrents. À savoir, les transactions permanentes, assurées par le rituel, qui règlent les rapports entre humains et non-humains ; et un continuum, sensible et réel, qui relie entre eux l’ordre psychique, l’ordre organique et l’ordre symbolique — comme en témoigne le système de représentations et de pratiques relatives au corps et à la maladie, système inscrit dans l’imaginaire populaire mexicain de longue durée16.


 

Déshistorisation mythico-rituelle et déréalisation hypnotique
 
Pour rendre compte de la montée en puissance de l’efficace à l’œuvre dans le système orthopratique d’Eusebio, on ne saurait sous-estimer le rôle du processus de “déréalisation” méthodique auquel sont soumis les actants pris durant la dynamique rituelle. Dans l’économie de l’appareil réparateur, cette déréalisation joue un rôle majeur, en ce sens qu’il a valeur de propédeutique. Et cela, d’une part, en matière de brouillage des frontières entre l’ordre fictionnel du dispositif mythico-rituel et la réalité quotidienne des acteurs ; d’autre part, en raison de l’action d’autocorrection censée mettre fin à la souffrance des consultants (ainsi que de la famille du médium). Eléments clés d’une fiction aux effets tangibles et aux conséquences factuelles, vecteurs actifs du télescopage de deux niveaux de réalité (rituel et quotidien), le recours aux états hypnotiques prend ici tout son sens. Ces états, en effet, semblent faciliter l’expérience d’un vécu où finissent par se rejoindre deux ordres. Premièrement, un ordre mythico-instituant. C’est celui-là même 
qui relève de l’Hermanito, lequel incarne les “possibles” positifs, les valeurs directrices qui se trouvent, grâce à leur association étroite avec lui, bénéficier d’un régime d’existence protégée. Deuxièmement, l’ordre aléatoire de l’existence ordinaire, celui dont relève le rite qui corrige des aspects de la vie négligés par l’ordre instituant, ou que celui-ci “institue comme susceptibles de correction”. Dans cet artefact mythico-rituel, en effet, tout se passe comme si deux fonctions finissaient par se confondre. D’une part, la fonction mythique instituante, qui renvoie à des actions non réitérables, déjà réalisées par des acteurs non humains ; d’autre part, la fonction rituelle correctrice, qui renvoie à des actions encore à réaliser, et réitérerables à volonté par des acteurs humains.
 
Une fois supprimées les barrières entre l’ordre instituant et l’ordre correctif, les opérateurs rituels se trouvent vivre une sorte de coprésence simultanée, à la fois ontologique et existentielle, avec les opérateurs mythiques dont ils partagent la capacité de reprogrammer l’ordre du monde. C’est précisément l’accession, à travers le rituel, à cette dimension floue, antérieure à toute cristallisation, qui offre aux consultants d’Eusebio la possibilité de se “réparer” — dimension riche de potentialités multiples, puisque tout s’y trouve à l’état “plastique”, et où, partant, tout peut encore y advenir. Cet espace-temps commun, univers rituel des “possibles” dans lequel humains et Hermanitos sont présents ensemble, constitue donc la clé de voûte de l’opération symbolique du culte qui nous intéresse ici. De la convocation de cette fonction plastique, dont l’Hermanito est la personnification mythique, les acteurs humains sauront tirer profit dès lors qu’ils seront amenés à vivre, durant la séance, une sorte de “moment zéro”. Une expérience exceptionnelle est ainsi rendue possible, celle de l’accession à un espace opératoire normalement inaccessible. Les consultants se trouvent soudainement disposer d’un accès direct à ces potentialités plastiques, celles-là mêmes qui, réactivées, font que rien dans leur sort actuel n’est définitif, que tout peut encore arriver, et que des nœuds entravant leur vie peuvent encore être dénoués.
 
Si l’on retient de la pratique de l’hypnose son caractère foncièrement “utilisationnel17”, alors se dégagent d’évidentes analogies entre le modus operandi d’Eusebio et celui d’un hypnothérapeute. À y regarder de près, cette analogie est justifiée non seulement par le fait que l’un et l’autre tirent profit, à des fins correctives, des états psychiques dissociés, mais aussi parce qu’on a recours, dans 
les deux cas, à la modalité communicationnelle de la « proférence18 ». Ainsi, en réfléchissant sur le statut de la suggestion, l’hypnothérapeute eriksonien Thierry Melchior souligne à juste titre que la pratique hypnotique ne se borne pas à des techniques suggestives ; elle repose également sur « l’utilisation stratégique du langage à des fins suggestives19 ». Il rappelle que l’aspect injonctif et ostensif de la pratique suggestive comporte nécessairement, chez l’hypnotisé, une théâtralité de comportement visant à manifester activement à autrui et à lui-même qu’il entre en quelque chose de différent, dans un registre d’existence autre. L’écart entre ces deux registres de conduite doit nécessairement être visible, dans la mesure où un tel écart fait d’abord et surtout figure de message communiqué à autrui, à nous-mêmes — à soi-même. Voilà pourquoi, en hypnose, la notion de proférence est centrale. « Toute nomination, toute description, toute évocation est, dans une certaine mesure, autoréalisante. « La proférence, en effet, ne se contente pas de référer à ce qu’elle désigne, elle le profère20. »
 
En hypnose, en somme, la proférence contribue à faire exister comme réalité ce qu’elle désigne, mais pour qu’elle puisse fonctionner comme acte verbal autoréalisant, il faut que s’installe d’abord une dépravation sensorielle. L’hypnothérapeute ne se borne pas à susciter l’interruption d’un stimulus extérieur facilitant la dissociation. Il s’emploie aussi, tout comme l’exorciste Eusebio, à formuler un discours pauvre en informations réelles, mais qui décrit des évidences empiriques. Les théoriciens de l’École de Palo Alto furent les premiers à mettre en lumière que cet emploi pragmatique et instrumental du langage est lourd de conséquences pratiques sur le destinataire du message. En hypnose, en faisant du sujet traité à la fois le destinataire et le référent de l’énoncé, la proférence “objectifie” le comportement de la personne, fait d’elle quelque chose “dont on parle”. Placé en position de spectateur, d’observateur de son propre comportement, le destinataire de la proférence est amené ainsi à se regarder depuis l’extérieur. S’amorce ici, en somme, ce que Pierre Janet appelait la « dissociation21 ».
 
Des résultats analogues sont obtenus en suivant une autre stratégie, rhétorique elle aussi, à l’œuvre tant en hypnothérapie que dans la pratique magique-curative. Il s’agit d’un usage du langage consistant à placer les parties du corps (ou les phénomènes physiologiques) en position de sujet grammatical (Eusebio parle du corazon, du cerebro, de las piernas, du vientre, de la calma, de l’alivio), 
comme s’il s’agissait d’entités à la fois autonomes et personnelles. Une telle opération tend à destituer le sujet conscient et volontaire de ses prérogatives de sujet unitaire, et à favoriser ainsi la dissociation. Dans cette stratégie rhétorique précise, le facteur véhiculaire actif de l’état hypnotique semble se réduire à l’induction de la sensation de non-différenciation, d’absence de contraste, entre le moi et sa réalité extérieure : 



« Dans la boucle de rétroaction communicationnelle qui a lieu en hypnose — et qui consiste en la description du comportement du destinataire qui fonctionne comme induction —, les comportements du destinataire sont renvoyés verbalement à lui. En recevant des messages sur ce qu’il est en train précisément de faire, de vivre, le destinataire est privé d’emblée de la possibilité d’établir une solution de continuité entre lui et le non-lui, de sortir du même22. »



 
Ainsi, paradoxalement, en hypnose comme dans l’exorcisme et la divination pratiqués par Eusebio, on parle certes constamment du patient, mais une dissolution des limites de celui-ci tend à s’opérer23. Les réflexions d’Ernesto de Martino sur les pratiques magiques observées en Lucanie, lors de ses missions ethnographiques de 1958 et 1959, confirment cette lecture24. Usant d’un langage qui lui est propre, l’ethnologue italien a illustré parfaitement la technique de la proférence, en décrivant de son côté le pouvoir performatif des historiolae, ces formules verbales auxquelles on a recours dans la pratique magique censée réparer l’infortune. Ce recours à l’historiola se présente comme une modalité particulière d’exorcisme, laquelle repose sur l’emploi de la technique métaphorique du « comme si… ». Accompagnée de gestes précis, la récitation rituelle de ces brèves histoires paradigmatiques, dont les protagonistes exemplaires sont les saints, la Vierge et Jésus, vise à rendre présent à la conscience du consultant un événement ayant eu lieu en un autrefois au cours duquel les dits protagonistes auraient vécu des situations comparables à la situation actuelle — à celle-là même pour laquelle l’exorcisme est rendu nécessaire. Le rite exorciste, en effet, fonctionne comme un dispositif censé “défaire” ce qui a été fait et qui engendre de la souffrance. L’historiola “agit” alors comme un dispositif à vocation orthopratique, dans la mesure où elle procède à une mise en parallèle, ou à une mise en équivalence, de la situation négative actuelle vécue et expérimentée hic et nunc 
par le consultant, et d’un modèle exemplaire inactuel où ce même négatif a déjà surgi, a été affronté et a été résolu avec succès une fois pour toutes par des personnages mythiques (saints, Jésus ou la Vierge, héros paradigmatiques d’une victoire définitive et irréversible sur le mal). Formules verbales à vocation performative, les historiolae se présentent par exemple ainsi : « Tout comme saint Antoine vainquit le mal ce jour-là…, de même le mal qui affecte X puisse maintenant disparaître à jamais. »
 
L’équivalence établie entre le présent historique “en cours de se faire” et le passé mythique, où les choses ont été faites et résolues, vise précisément à brouiller, dans la conscience du consultant, les confins entre ces deux dimensions. En vertu de cette manœuvre fictionnelle, l’affecté, projeté dans un présent rituel qui le rend contemporain des opérateurs mythiques auxquels il finit par s’identifier, expérimente ainsi, de façon anticipée, la victoire sur les événements qui le frappent. Opération qualifiée par de Martino de pia fraus ou sacra simulatio, et qui présente un double avantage. D’une part, un processus de “déréalisation du négatif” se met en place, qui soustrait toute portée et consistance historico-factuelle à ce négatif, en réduisant son incidence sur le vécu du consultant. D’autre part, en même temps que la “déshistorisation” de la négativité actuelle installe la victime dans un scénario mythique où toute négativité a miraculeusement disparu une fois déjà, l’affecté vit la conjoncture actuelle comme le simple “revivre” d’un événement critique déjà vécu par autrui, et dont la solution est acquise d’avance. Le poids de la responsabilité de la crise et l’impact émotionnel de celle-ci s’en trouvent ainsi amoindris. Comme on le voit, on a affaire là à une opération symbolique dont la technicité est très proche de celle qui se trouve à l’œuvre dans la pratique de l’hypnose.
 
Ce mode opératoire, aux importantes implications performatives, ressemble beaucoup à la “proférence” des hypnothérapeutes eriksoniens. Ernesto de Martino utilise une autre terminologie. Il appelle « technique de déshistorisation mythico-rituelle » cette opération symbolique à vocation corrective qui joue sur divers régimes d’historicité. Sa spécificité consisterait, selon lui, en une faculté de soustraire toute historicité (ou factualité) aux événements dont la portée critique excessive risque de plonger ses victimes dans une angoisse paralysante débouchant finalement sur l’inaction. Le paradoxe de ce dispositif déshistorisant se manifeste justement dans le détour symbolique qui finit par rendre les humains à 
leur activité historique, tout en occultant à leur conscience l’historicité des événements critiques auxquels ils sont confrontés.







OEBPS/e9782849527382_cover.jpg
DES MEDIUMS

Techniques du corps et de Desprit
dans les deux Amériques

A i

Sous la direction de
Silvia Mancini et Antoine Faivre

IMAGO





OEBPS/e9782849527382_i0003.jpg
DES MEDIUMS

Techniques du corps et de Pesprit
dans les deux Amériques

Sous la direction de
Silvia Mancini et Antoine Faivre

i

IMACO







OEBPS/e9782849527382_i0001.jpg
UNIL | Universite de Lausanne






OEBPS/e9782849527382_i0002.jpg
Société
Académique
Vaudoise






