EFFETS DE PRESENCE ET FIGURATIONS RITUELLES

DANS LE « DESERT MAGIQUE » DE WIRIKUTA.
KauyumAaRr! ou LE CERF BLEU, ENTRE LES RITUELS,
L'ART ET LA VIE®

ErrFecTs oF PRESENCE AND RiTuaL FiGURATIONS

IN THE “MacGic DeserT” oF WIRIKUTA.
KauvyumARI orR THE BLUE DEER BETWEEN RITUALS,

ART AND LIFE
Olivia KindI™

Fecha de recepcién: 20 de noviembre de 2018 * Fecha de aceptacién: 01 de julio de 2019.

Resumen: Desde una perspectiva comparativa, se analizardn figuraciones especificas
de entidades cuya morada y espacio de accién es la zona semidrida de San Luis Potosi,
donde se sitda el territorio sagrado de Wirikuta y crece el peyote. Considerado por muchos
como un “desierto mégico”, constituye uno de los lugares importantes de peregrinaje en
Meéxico. En este contexto, sobresale la figura del venado Tamatsi Kauyumari de los wixaritari
(indigenas huicholes), quien manifiesta su presencia de modo multifacético a los diferentes
peregrinos y viajeros que recorren este desierto. Bajo estas premisas, reflexionaremos sobre
las relaciones entre poderes de la imagen y poderes de la presencia, efectos de presencia y
efectos de persona, en varios contextos rituales y a través de diversos medios de expresién
artistica.
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Abstract: From a comparative approach, specific figurations of entities will be analyzed,
whose dwelling and action space is the semiarid area of San Luis Potosi, where stands the
sacred territory of Wirikuta and peyote grows. Considered by many people as a “magical
desert”, it is one of the important places of pilgrimage in Mexico. In this context, the figure
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of the deer Tamatsi Kauyumari of the Wixaritari (Huichol Indians) stands out, since it
makes its presence felt in a multifaceted way to the various pilgrims and travelers who roam
the desert. Under these assumptions, we will reflect on the relationship between power
of images and power of the presence, presence effects and person effects, in various ritual
contexts and across diverse means of artistic expressions.

Keywords: presence, person, power, figuration, Tamatsi Kauyumari.

Résumé : Selon une approche comparative, on analysera des figurations spécifiques
dentités dont I'habitat et l'espace d’action est la zone semi-aride de San Luis Potosi, ot se
situe le territoire sacré de Wirikuta et ol pousse le peyotl. Considéré par de nombreuses
personnes comme un « désert magique », il s’agit d’'un haut lieu de pélerinage au Mexique.
Dans ce contexte, la figure du cerf Tamatsi Kauyumari des Wixaritari (Indiens Huichol)
se distingue, car elle fait sentir sa présence d’une maniére multifacétique aux diftérents
pelerins et voyageurs qui parcourent cet espace. Selon ces prémisses, on réfléchira sur les
liens entre pouvoir des images et pouvoir de la présence, effets de présence et effets de
personne dans plusieurs contextes rituels et a travers divers moyens d’expressions artistiques.
Mots-clés : présence , personne , pouvoir , figuration , Tamatsi Kauyumari.
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yu hixiiapa neyutunani Il est blotti au centre,

muwierieya mewaye hane ses batons 4 plume se tendent
muku yuawi mewaye hane vers l'espace bleu,
herietana mewaye'hane vers la surface de la terre
haramara mewaye'hane vers la mer
pari tekiia mewaye hane vers le « sommet de 'aube » (Wirikuta).

Chant de chasse, Denis Lemaistre,

Le chamane et son chant.

La région des haut-plateaux semi-arides de San Luis Potosi, au Centre-Nord du
Mexique (voir la Figure 1) est associée, dans bien des imaginaires, 4 la notion de
«désert magique ». Cest un espace considéré propice a des expériences particuliéres
de rencontre avec le surnaturel, expériences hors du commun, transitoires, étranges,
inquiétantes, liminales. Elles sont souvent déclenchées par certains signaux,
visions ou augures, qui se manifestent aux voyageurs parcourant la région ety
campant souvent la nuit autour d’'un
teu de bois. Ces expériences consistent
souvent, selon les récits, en certaines
perceptions, sensations, ou impressions
que quelque chose ou quelqu'un est
soudain tout proche...

Ces phénomenes soulevent bien
des questions, dont certaines que nous
avions annoncées dans la présentation
de la premiére partie de notre dossier
thématique : quels sont les effets de —————
présence que certains types d'objets ou O s
d’images produisent sur les pratiquants
d’un culte ? Que peuvent ces présences,
quel impact ont-elles sur le monde, les
autres existants et les relations sociales
qui les ceignent et les génerent a leur
tour ? Dans quels cas est-il plus per- [
tinent de parler de figuration que de Figure 1 - Localisation du haut-plateau de
présentification ? (Araiza et Kindl, San Luis Potosi. Carte élaborée par Barbara
2018 : 7). Cristina Lugo Martinez, San Luis Potosi, 2011.

HAUT-PLATEAU DE SAN Luis PoTosi

Fotine LugoTartiez 201
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Afin de répondre a ces questions, il est nécessaire de préciser la notion de présence
en la situant dans le contexte de rituels articulés autour d’images dotées de pou-
voir. La présence est entendue ici comme une modalité anthropologique dans
la mesure ou elle intervient dans le cadre d’une interaction (sociale, mais aussi
interpersonnelle) entre des étres humains et des objets, des images ou des figures,
comme si ces derniers étaient dotés de pouvoirs particuliers —agir et faire agir—
ayant une incidence sur le monde, les choses qui le composent et, surtout, la vie
des étres qui I'habitent.

Pour comprendre a qui ou a quoi renvoient les effets de présence dont
témoignent des acteurs sociaux trés divers qui parcourent la zone, il est indispen-
sable de connaitre les « légendes visuelles » censées habiter ce désert. Aux cotés
du cerf mythique Tamatsi Kauyumari des Wixaritari, y apparaissent aussi le saint
Francois de Real de Catorce, que ses dévots appellent affectueusement Panchito
(voir Rodriguez, 2018 : 60-86, dans la premiére partie de cette section thématique)
et le « grand-pére peyotl »,' comme le nomment les adeptes de certains groupes
mystiques associés au New Age (Kindl, 2017 : 317). On peut en outre y rencontrer
les sorciéres se manifestant la nuit sous forme de boules de feu, dont témoignent
tant les narrations des habitants locaux (Adame, 2008 : 85-87) que celles des
routards hippies (en espagnol : mochileros) en quéte d’aventures et de visions
sous l'effet du peyotl (Diaz de Le6n,2017 : 301). Les défunts manifestent égale-
ment leur présence dans cet espace désertique propice en accompagnant les pélerins
lors de leur traversée du désert en route vers leur sanctuaire (Alvarado, 2008). Les
apparitions du Jergas, personnage fantomatique d’un ancien mineur hantant
les tunnels et tirs de mines de la région (Rodriguez, 2017 : 217-231), sont un
autre exemple de ces manifestations de présences habitant cette région et qui ont
la faculté de changer le cours des choses ou des événements pour les humains
qui les pergoivent et/ou les rencontrent. Bien d’autres sont ces personnages sus-
ceptibles d’apparaitre au détour d’un cactus, aussi parfois dans certaines parties des
maisons ou des quartiers de certaines localités, comme c’est le cas par exemple du
village fantome de Real de Catorce. Clarifions dés a présent que cette classification
est un outil d’analyse et n'implique pas que ces catégories soient imperméables les
unes aux autres ; en effet, dans la réalité, nous trouvons par exemple des Huichol
qui sont aussi New Age, des touristes voyageurs qui sont a la fois des dévots du
Saint Francois de Real de Catorce et du cerf bleu Kauyumari ou du « grand-pere
peyotl », tandis que les membres du clergé chargés de veiller sur le sanctuaire de
Real de Catorce utilisent parfois des tableaux de fils huichol pour orner la
robe de saint Francgois (Kindl, 2017 : 314).
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Laissant a des travaux futurs 'analyse des autres personnages, nous examine-
rons, dans cet article, plus particuliérement la figure de Tamatsi Kauyumari, aussi
connu comme le Cerf Bleu. Omniprésent dans ce territoire, ce personnage est
exemplaire pour réfléchir sur l'expression deffets de présence par les figurations
rituelles se référant 2 Wirikuta. Tamatsi Kauyumari a déja fait l'objet d’analyses
d’un point de vue mythologique, symbolique et religieux. De fagon complé-
mentaire, nous nous intéresserons a ce personnage en explorant, a partir de ses
modes de présence, les formes quelles peuvent prendre et les diverses fagons de
les figurer : quels pouvoir exerce-t-il par sa seule présence sur ses interlocuteurs,
humains et non-humains ? Mais aussi : que fait-il, que fait-il faire et quels types
de relations établit-il avec les autres « existants » (Descola, 2005 ; Latour, 2012) ?
Nous reprenons ici ce terme d’existant pour faire référence au fait que Kauyumari
est une figure de connecteur établissant des relations, dans un monde enchevétré,
avec de multiples entités aux ontologies diverses : humains, ancétres, animaux,
plantes, roches, astres. ..

Kauyumari nous amenera a mettre en contraste les facons de penser et de
percevoir ses modes de présence en nous focalisant sur deux des groupes qui par-
courent ce territoire et témoignent de rencontres avec ce personnage : les Huichol,
venus de leurs communautés de la Sierra Madre Occidentale et les adeptes de
différents courants de la mouvance New Age, vaste catégorie assez nébuleuse que
j’ai commencé a analyser ailleurs (Kindl, 2017 : 293-338) ou j’ai brossé la diver-
sité des courants présents dans la région. Comme nous le verrons, Kauyumari est
également « bon a penser » anthropologiquement, car il semble échapper a toute
définition d’une ontologie : nous avons en effet affaire a un étre imparfait, qui
ne sait pas lui-méme s’il existe vraiment, d'oti son nom qui signifie littéralement
« celui qui ne se connait pas ».

Concernant l'usage du terme « figuration », je me référe de fagcon générale a
lopération de rendre sensible a la vue par des moyens graphiques, picturaux, plas-
tiques, etc. (Robert, 1996 [1967] : 919). Rappelons toutefois que dans le domaine des
arts, notamment de tradition « occidentale » ou européenne, une figure renvoie,
dans son sens premier, a la représentation d’'un personnage. Le terme sest ensuite
élargi a la représentation d’autres étres animés et inanimés (d ot les natures mortes),
mais toujours a condition que l'on puisse identifier de quoi il s’agit a partir de sa
forme, selon les régles de la mimesis établies depuis I'Antiquité grecque. Dans le
cas qui nous occupe, il ne s’agit pas principalement de réfléchir sur le portrait
ou la ressemblance dans la représentation figurée, mais d’indiquer que I'analyse
porte ici sur des images-personnes ou effigies, qui incarnent ou personnifient
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certaines entités considérées sacrées et dotées de pouvoirs particuliers dans cet
espace semi-aride. Le terme de figuration a donc été choisi pour se référer a
ces processus complexes de mise en image des modes de présence et d’apparition
de ces entités particuli¢res. Précisons aussi le choix de « figuration » plutot que
celui de « figure » en raison de sa connotation processuelle, dynamique, faisant
plus facilement allusion aux procédés créateurs et vivants qui caractérisent ces
modes de mise en image.

Ces questions prendront ici comme point d’appui un travail de terrain mené
durant les dix dernieres années dans la région du haut plateau semi-aride de San
Luis Potosi au Centre-Nord du Mexique.

Nous aborderons quelques-uns de ces axes d’analyse en trois temps : nous
commencerons par explorer les modes de présence de ce personnage saillant qu'est
Tamatsi Kauyumari en examinant, d’'une part, différentes fagons de le figurer au
moyen de divers dispositifs visuels et d’autre part, de le mettre en présence en
contextes rituels. Ce faisant, nous mettrons en contraste divers aspects de Kauyu-
mari dans la cosmologie wixarika avec le Cerf Bleu tel qu’il apparait a différents
acteurs associés aux courants New Age. Nous examinerons ensuite les points de
vue considérant ou non son espace de prédilection, Wirikuta, comme un « désert
magique », environnement propice aux apparitions. Plusieurs témoignages seront
examinés a la fin de cette premiere section, relatant diverses expériences de ren-
contres avec Kauyumari ou le Cerf Bleu. Dans une deuxieme section de cet article,
nous réfléchirons sur la capacité de Kauyumari et de ses figurations multiples de
parcourir un continuum des effets de présence aux effets de personne, caractéris-
tique que nous retrouvons dans des formes d’art contemporain ou les figures sont
latentes, virtuelles, ambigués et mouvantes. Pour conclure, nous réfléchirons sur
les liens, a partir du cas ethnographique qui nous occupe, entre pouvoir des images
et pouvoir de la présence. Ainsi, ce personnage se révélera étre une figure bonne a
penser pour I'analyse anthropologique, notamment pour interroger les concepts de
« figuration ontologique » (Descola, 2006) et pour mettre 'accent sur les multiples
maniéres d’« étre au monde » du vivant (Ingold, 2011) en prenant en compte son
« caractere fabriqué, sensible et incertain » (Tran, 2012).

Les modes de présence de Kauyumatri : pluralité, plasticité, mouvement

Je me réfere a des modes de présence car je m'intéresse 4 des maniéres spécifiques
de vivre, d’agir, de penser. Je me démarque en cela de la modalité, terme qui nous
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renvoie a la forme particuliere d’'une substance. Comme nous le découvrirons,
Kauyumari ne saurait se laisser enserrer dans ce type de catégorie. En adéquation
avec ce personnage, mon approche pencherait donc plutét ici du coté de la recon-
naissance d’une pluralité des modes d'existence (Latour, 2012) dont, dans le cas de
Kauyumari, nous ne pouvons saisir que quelques traces ou indices.

Par conséquent, ma démarche d’analyse est de partir de ses multiples formes :
ses modes de figuration, ses images, les dispositifs visuels qui le mettent en présence,
pour ensuite remonter aux contextes spatiaux, temporels, rituels. Tout ceci, dans
loptique de ne pas tomber dans le piege d’'une supposée causalité des événements
aux images, ce qui reviendrait a penser que celles-ci ne seraient que le reflet, la
représentation, ou la reproduction visuelle de la nature ou de la réalité (mimésis). Or,
comme jespére le démontrer a partir du cas exemplaire de Kauyumari, la relation
de l'un a l'autre de ces poles est complexe, dynamique, similaire a un continuum
non linéaire, ni diachronique, ni causal.

Les traces visuelles

Les récits dévénements miraculeux ou surnaturels, de rencontres extraordinaires
avec des personnages fabuleux, tel Tamatsi Kauyumari, aussi connu sous les noms
de Cerf Bleu (huichol : Maxa Yuawi) ou « le cerf » (espagnol : e/ venado), sont
souvent mis en images, nécessité ou impulsion stimulée par son apparition lors
de visions sous leffet du peyotl (huichol : Aikuri) ou de transe chamanique. Ces
expériences font donc l'objet de dispositifs visuels spécifiques cherchant a restituer
les modes de présences particuliers de cette entité habitant le désert de Wirikuta.
A I'image de sa position de premier plan dans la cosmologie huichol, en tant que
maitre et inventeur de tout ce qui reléve de la culture (arts, sciences, technologies. ...),
mais aussi en raison de sa formidable capacité de métamorphose, de plasticité,
la figure de Tamatsi Kauyumari foisonne dans l'art wixarika contemporain.?
Qu’il s’agisse de tableau de fils, de coupes, de bijoux en perles ou de broderies, il
apparait sous de multiples aspects. Commencons par cet exemple (voir la Figure
2) : a droite, nous reconnaissons la figure anthropo-zoomorphe d’un mara’akame’
sous sa forme mi humaine, mi animale, en position assise et de profil. Les filaments
qui sortent de sa bouche nous indiquent que le chamane est en train de pronon-
cer des paroles rituelles ou de formuler un chant cérémoniel (un peu comme les
« virgules de la parole » dans certains codex mexicains). Dans sa main gauche,
il semble tenir son muwieri (baton a plumes) et une fleche votive, 4 moins que
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ces deux objets ne soient fichés sur le peyotl au bouton bleu qui se trouve juste
au-dessous, faisant référence a la « chasse au peyotl » telle quelle est pratiquée
rituellement par les Wixaritari. Aux pieds du chamane, ce peyotl de proportions
démesurées fait allusion au Cerf Bleu, entité en laquelle il peut se transformer.
Dans la cosmologie wixarika, bien que le cerf et le peyotl, tout comme le mais
ou d’autres entités se divisent en cinq couleurs, réparties sur les cinq directions
cardinales, la couleur de prédilection de Tamatsi Kauyumari est le bleu. Le choix
de cette teinte fait probablement écho au recours, chez les anciens Nahuas, a la
métaphore du chalchibuitl (pierre précieuse bleue ou verte, généralement le jade,
mais aussi la turquoise) pour évoquer le multicolore, I‘éclat, la beauté et les choses
de valeur (Dupey, 2010 : 94-96). Les filaments qui émanent du cactus psycho-
trope évoquent ses pouvoirs, liés a la parole du chamane, et sont orientés vers la
montagne sacrée se situant sur la gauche du tableau. Cette forme triangulaire est
anthropomorphisée au moyen d’yeux, d'une bouche et de motifs jaunes rappelant
les peintures faciales des Aikuritamete (en espagnol : peyoteros) huichol. Le som-
met de la montagne est surmonté d’un baton a plumes et cinq fleches votives,
également de couleur jaune, y sont fichées, éléments qui soulignent son caractére
sacré. I1 s’agit probablement du Cerro Quemado (Hiri Mutatayerie) ou du Cerro
Grande (Reu’unaxi), deux montagnes proches 'une de l'autre et situées au-des-
sus de Real de Catorce ou, selon la mythologie huichol, le soleil sest levé pour la
premiére fois. Ces montagnes marquent la destination du pélerinage au peyotl,
12 ot se fait le rituel de « retournement » d’'un losange de fils (en huichol : #sikéri ;
en espagnol : ojo de dios) pour indiquer le chemin du retour (Kindl, 2008: 36). Les
pelerins gravissent ces montagnes apres avoir cueilli et consommé du peyotl, dans
la plaine qui se trouve juste avant et ou se situe le site sacré de Kauyumari muyeka,
I'une des principales matérialisations de la présence de Tamatsi Kauyumari sur ce
territoire rituel. La localisation du peyotl sur ce tableau, entre le mara’akame et la
montagne anthropomorphisée renvoie donc probablement a l'emplacement de ce
lieu particuliérement associé 4 Kauyumari.

Outre cet aspect hybride, voire chimérique (Severi, 2007), qui attire parti-
culierement le regard et stimule la réflexion sur les modes de présence de Kauyu-
mari, celui-ci peut aussi apparaitre sous un aspect complétement humain, celle
du mara’akame, ou bien sous sa forme totalement animale (voir la Figure 3),
celle du petit cerf qui court dans les bois, auquel cas il apparait généralement de
corps entier et de profil.

Les Wixaritari identifient ce personnage avec le cerf a queue blanche (Odo-
coileus virginianus) qu’ils chassent sur les pentes boisées de la Sierra Madre
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Figure 2 — Kauyumari. Tableau de fils de S. Eleuterio L., Tepic (Nayarit).
Photographie : Olivia Kindl, 2000.

Figure 3 — Métamorphoses de Kauyumarie. Tableau de fils de José Benitez Sdnchez, 1975.
Source : Negrin, 1985 : 30.

Occidentale en revenant du pélerinage a Wirikuta ou avant une cérémonie. Pour
ce qui est de la région de Wirikuta, les recherches éco-biologiques supposent
leur distribution sporadique dans cette zone, ce qui a été confirmé par quelques
habitants de la région. Il pourrait s’agir d’'une autre espece, appelée cerf mulet
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(Odocoileus hemionus). Remarquons qu’il existe dans la mythologie, les rituels et la
cosmologie wixarika d’autres personnages-cerfs, comme Tatutsi Maxa Kwaxi,
Notre Arriere-Grand-Pére Queue de Cerf, figurant dans l'attirail rituel sous la
forme d’une queue de cerf de couleur grise, qui pourrait renvoyer a cette espece de
cerf du désert ; ceci coincide avec plusieurs récits situant I'origine de ce personnage
(issu dela génération des ancétres les plus anciens) a Wirikuta, et non sur les cotes
de'Océan Pacifique comme Tamatsi Kauyumari (Diguet 1992 [1899;1907] : 110,
154-155). Qu'’il s’agisse de 'une ou l'autre de ces espéces, leur rareté indique que
le cerf est presque éteint aujourd’hui dans la région de Wirikuta (Periddico Oficial
del Estado Libre y Soberano de San Luis Potosz, 2008 : 38). La présence du cerf dans
cet espace pour les pelerins et voyageurs contemporains nous renvoie donc a un
monde du passé, ancestral, existant dans les récits mythologiques, 'imaginaire, les
légendes. Les modes visuels, plastiques, matériels de présentification de Kauyumari
évoquent ainsi la notion de motif comme véhicule du légendaire, comme le propose
Rimbault (2016) dans ses travaux sur les réves et légendes sous d’autres latitudes,
afin de comprendre comment se transmettent et se transforment les différentes
apparitions observées.

Kauyumari se manifeste aussi lors d’actions rituelles, sous diverses formes
matérielles concrétisées par un certain nombre d'objets qui font l'objet de processus
complexes de reproduction et de transmission* et qui sont autant de ses modes de
présentification, réapparaissant sous d’autres formes sur leurs créations contempo-
raines (voir les Figures 4, 5). Notons la couleur bleue de la peau du visage de cerf
sur le petit tableau de fils, évoquant le surnom métaphorique de Cerf Bleu dans
le langage cérémoniel huichol.

Figure 4 — Bois et peau de visage
de cerf dans l'attirail rituel de la
Féte du Peyotl.

Photographie : Olivia Kindl,
2012.

Figure 5—Bois et peau de visage de
cerf dans l'attirail rituel, sur un petit
tableau de fils huichol (15 x 15 cm)
commercialisé 2 Tepic (boutique
Cicuri). Artiste : Sergio Gonzalez.
Photographie : Olivia Kindl,2001.
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Selon d’autres procédés, comme la mise en abyme, ces figurations apparaissent
sur ces mémes objets rituels (voir la Figure 6) ou par ellipse sur d’autres ceuvres
colorées élaborées par les Wixaritari, ou il y est fait allusion de fagon partielle
ou fragmentaire, par des parties de son corps et/ou certains de ses attributs, par
exemple les bois (voir la Figure 7).

Le cerf en tant que proie qui se livre au chasseur de fagon délibérée, offrant
sa vie en sacrifice pour le bien des humains, apparait également dans les ceuvres
de certains artistes, qui caractérisent cet état 1étal et a la fois auto-sacrificiel de
Kauyumari et, par extension, des peyoteros (Neurath, 2010 : 106-107) par le motif
des larmes du cerf (voir la Figure 8).

Sur de nombreuses ceuvres, Kauyumari apparait de fagon plus explicite et
concréte sous la forme d’un cerf bleu (voir la Figure 9), dont les nuances et tona-
lités peuvent varier.

Par ailleurs, nous retrouvons ce personnage sur le méme territoire mais dans
des contextes distincts, ornant les maisons des habitants locaux (voir la Figure 10).
Ces peintures murales, extérieures ou intérieures, sont élaborées par les touristes
voyageurs néo-Indiens (Galinier et Molinié, 2006), néo-chamanes, New Agers ou
psychonautes.” Ils réalisent ces fresques sous l'inspiration de leurs expériences
vécues dans le désert magique, et parfois leurs ceuvres servent aussi comme un
moyen de payement pour prolonger leur hébergement chez 'habitant en cas de
manque d’argent.

Figure 6 — Bois de cerfs rituels,
peints avec une figure de cerf
4 I"uxa. Photographie : Olivia
Kindl, 2000.

Figure 7 — Coupe perlée présen-
tant la transformation du peyotl
en cerf. Photographie : Arturo
Gutiérrez, 1995.
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Figure 8 — Les visions du cerf bleu a Wirikuta. Figure 9 —Tableau de fils avec cerfs
Tableau de fils de Juan Rios Martinez, de couleur bleue. (ca. 2003) Collection privée.
122 x 81 cm., 1973, Col. Juan et Ivonne Negrin. Photographie : Carlo Bonfiglioli, 2019.

Lieu : San José de Coronados (Catorce), San Luis Potosi.
Photographie : Olivia Kindl, mars 2018.
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Ce grand Cerf Bleu est l'exemple illustratif d’un imaginaire légendaire, associé a
une vision a la fois spiritualiste et holiste de la mouvance New Age. Cette ceuvre,
d’un style figuratif occidental, 4 la maniére du portrait ou de I'icone, s'inspire et
interprete 'image du Kauyumari de la cosmologie huichol pour en faire un Cerf
Bleu hiératique, universel et supréme. Quelques éléments figuratifs sont peints
sur différentes parties de son corps, s'inspirant de I'iconographie et de la cosmo-
logie huichol, comme le peyotl qui apparait sur son front, les bracelets de perles
qu’il porte aux poignets ou les motifs brodés qui ornent sa tunique. D’autres en
revanche nous renvoient a des contextes distincts ou bien a la fusion de plusieurs
traditions figuratives. Ainsi le disque multicolore d'ou émane la téte du Cerf Bleu,
pouvant évoquer 4 la fois la figure géométrique du nierika huichol et un mandala
hindou ou bouddhiste. Ou encore, ses mains qui contiennent des yeux, semblant
faire allusion a la main de Fatma ou £bamsa, un symbole utilisé comme amulette
par les populations d’Afrique du Nord et du Proche-Orient pour se protéger du
mauvais ceil. Quant a son collier, il ressemble a ceux que fabriquent et vendent
les artisans voyageurs (aussi nommés Aippies par la population locale), utilisant des
fossiles de la région.

Comme nous le retrace Lombardi (2009), le New Age est un courant spirituel
qui surgit dans les années 1970, trouvant sa source dans la vague de la contre-
culture et les nouveaux mouvements religieux des années 1960. Servant de catégorie
générale englobant un ensemble hétéroclite et éclectique de groupes sociaux qui se
veulent indépendants ou alternatifs, ce courant se caractérise par son intérét pour
tout ce qui releve d’'une « expansion de la conscience » de Iétre humain au moyen
de son « éveil spirituel ». Il se manifeste sous différentes formes de pratiques et
a travers des croyances diverses, dont I'un des points communs est d’instaurer un
contact non théologique avec la nature el le surnaturel, pronant généralement une
libération des doctrines religieuses traditionnelles, notamment monothéistes. Si
on compare les figurations de Kauyumari sur les tableaux de fils huichol et le Cerf
Bleu de style New Age, on observe que ce dernier apparait comme un Jeader spiri-
tuel dont la position centrale, frontale de surcroit, associée a sa taille gigantesque,
contraste avec les aspects divers et polymorphes du « petit messager vif-argent »
(Lemaistre, 2003 : 240) dans I'art huichol.

Un autre exemple illustre également cette fusion des styles et les cultures,
mais dans une démarche cosmopolitique. Sur une peinture murale réalisée des
deux c6tés du marqueur du tropique du Cancer situé sur la route menant de
Wiadley a La Maroma, prés des voies ferrées du train de marchandises qui par-
court la région, notre petit cerf réapparait, cette fois-ci de style plus naturaliste
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et décoré avec des motifs d’inspiration huichol (voir les Figures 11, 12). Peinte

par divers artistes, dont un muraliste wixdrika, plusieurs Catorcefios et quelques

étrangers, cette ceuvre collective, inaugurée en 2015 (https://hijosdelatierra.espora.

org/tropico_cancer_catorce/) faisait partie des nombreuses actions politiques et

culturelles de défense de Wirikuta dans le contexte d'un conflit avec de grandes

sociétés miniéres (Guzmadn et Kindl, 2017 : 217-265). Une démarche similaire a

stimulé la réalisation d’un court-métrage d’animation intitulé Kauyumari, le Cerf
Blew,® ou ce dernier, recouvert de perles multicolores, guide le spectateur a travers

le paysage de Wirikuta.

Z0

Figure 11 — Peinture murale sur le marqueur Figure 12 — Détail de la peinture murale
du tropique du Cancer. sur le marqueur du tropique du Cancer.
Photographie : Olivia Kindl, décembre 2017.  Photographie : Olivia Kindl, décembre 2017.

Figure migrante et ambigué, Kauyumari possede donc la faculté de circuler audela
des frontiéres communautaires et ethniques, ot il est plus connu comme « le Cerf
Bleu ». En espagnol, le nom E/ Venado Azul a été adopté par un groupe de musi-
ciens huichol de type mariachis, notoire au Mexique, dont le style fusionne la
musique mexicaine mestiza et quelques chansons en langue wixdrika. La figure
du Cerf Bleu, souvent accompagnée de celle du peyotl, réapparait et parcourt ces
nouveaux contextes de facon stylisée, faisant l'objet de multiples produits dérivés
commercialisés un peu partout, qui rencontrent un franc succes sur le plan national
et international, notamment au sein des populations millenials. Internet en est
I'un des véhicules principaux, que les nouvelles générations de Wixaritari (surtout
ceux ayant la trentaine et moins) ont adopté et dont ils sont pratiquement tous
usagers. Dans ces contextes, on constate une popularisation de Wirikuta en tant
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que territoire sacré, dont les deux principaux emblémes sont justement la figure
de Kauyumari et celle du peyotl, jusqu’a en devenir de véritables stéréotypes. Nous
le constatons par exemple sur ce panneau de systéme de surveillance des sites sacrés
de Wirikuta (voir la Figure 13), ot apparaissent les logotypes du peyotl (en haut,
a gauche) et de la silhouette d’un cerf bleu (en bas, a droite).

ixarika sagr
b VK San LuisPotosi

Wixirika Ye

Figure 13 —Panneau du systéme de surveillance des sites sacrés de Wirikuta.
Photographie : Olivia Kindl, 2013.

Ces figures sont reprises également dans le cadre d’'un discours cosmopolitique
(Guzmin et Kindl, 2017 : 217-265) qui, jusqu’a ces derniéres années, réunis-
saient Wixaritari et feiwari (mot en langue huichol pour se référer aux mestizos
non-Indien) sous la banniére d'un mouvement de défense de Wirikuta contre
les projets d’extraction minieres dans la région, affectant plusieurs sites de culte
et lenvironnement en général. Or, ce mouvement politique se nommait Front
de Défense de Wirikuta Tamatsima Wahaa, nom propre qui signifie “leau [ou les
larmes] de Notre Frére Ainé”, faisant clairement allusion a la figure de Kauyu-
mari, allusion renforcée par le logo en forme de téte de cerf stylisée présent sur
leur banniére politique.

Ces nouvelles formes de mobilisation et dexpression politiques relevant de
la cosmopolitique mettent en exergue des figurations comme le cerf et le peyotl,
accentuant leur pouvoir sur le plan social et politique, notamment par la capacité
de ces figurations a fédérer des groupes socialement hétérogenes en confluence
autour de la défense d’un territoire sacré. Bien que le mouvement de Tamatsima

144 Olivia Kindl



Wiahaa ait été dissous depuis quelques années en raison de dissension internes,
le cerf et le peyotl continuent leur mouvement de diffusion et dexpansion sur la
planete, comme en témoignent par exemple ces créations de mode ethnique sur
les étalages de boutiques de luxe a4 Mexico et ailleurs (voir la Figure 14).

Figure 14 — Bracelet-montre en bois et perles tissées avec motifs huichol
de peyotl, de la marque « Venado Negro », México.
Photographie : Olivia Kindl, 2018.

Chacune de ces expressions plastiques évoque a sa maniére, et en recourant a des
stratégies visuelles distinctes, les présences habitant Wirikuta. Plusieurs d’entre
elles figurent des expériences vécues dans ce « désert magique », lors desquelles
des entités non humaines ou surnaturelles leur sont apparues et, bien souvent, ont
changé le cours de leur vie. En cela, ces expériences ont une dimension initiatique,
dou la portée performative des différents rituels & partir desquels ces images se
sont générées et que ceux qui ont expérimenté ces effets de présence mettent en
image pour en laisser une trace visuelle, matérielle, sensible.

Les rituels et le trickster
Kauyumari est I'un des acteurs principaux dans pratiquement tous les contextes
rituels des Wixaritari. Sa présence est indispensable pour que les cérémonies

puissent se produire et le mara’akame ne saurait commencer son chant cérémoniel
sans invoquer son aide ; avant chaque rituel, il est aussi nécessaire d’avoir chassé
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au moins un cerf. A partir de cette chasse préalable pourront étre fabriqués un
certain nombre d'objets rituels qui le matérialisent, I'incarnent, le rendent a la fois
présent et actif dans les rituels (voir la note 5).

On dit aussi que Kauyumari, en fuyant ses prédateurs lors de la premiére chasse
au cerf (qui fut aussi le premier pélerinage 4 Wirikuta), a laissé ses empreintes de
pas sous forme de boutons de peyors/ qui parsément le sol de ce territoire. Toutes
ces modalités de la présence de Kauyumari se caractérisent par le fait quon ne
puisse que deviner sa présence a partir de certains indices qui renvoient 4 I'un
de ses attributs, indices qui, 4 peine percus, ne sont déja plus la...

Le comportement de Kauyumari rappelle en cela celui du cerf en tant que
proie dans le procédé cynégétique de la chasse a I'épuisement pratiquée tradition-
nellement par les Wixaritari au moyen de piéges consistant en des filets fabriqués
avec des cordes pour la capture du cerf, aujourd’hui remplacés par des fusils. En
cas de danger, cette espece de cerf (Odocoileus virginianus) court en relevant sa
queue dont il montre le dessous blanc. Iapparition de cette tache blanche agit
comme un signal d’alarme visuelle pour d’autres cerfs. Cette capacité a produire un
effet visuel, associée aux mouvements vifs de 'animal rend ardue sa perception par
le chasseur, a la maniere d’une illusion d'optique. Cet effet visuel peut étre comparé
au camouflage des boutons de peyotl dans la terre du désert lors de sa cueillette
(Kindl,2017 :293-338). D'oti un dénominateur commun entre la chasse au cerf et
celle du peyotl, puisque les deux exigent du chasseur la méme acuité visuelle, celle,
justement, qui s’acquiert au fil de linitiation par 'apprentissage et le fagonnage
du « don de voir », nierika, nom qui désigne aussi des objets rituels renvoyant aux
pieges a cerf (Kindl, 2007). Notons que les chamanes, qui possédent cette faculté de
tagon plus accomplie, sont aussi d’habiles chasseurs de cerf et cueilleurs de peyotl.

Personnage saillant et transversal de la cosmologie huichol, Kauyumari est
le principal intermédiaire et messager entre les ancétres et les étres humains. Sa
capacité de mobilité entre les différents niveaux du cosmos, entre le monde des
étres humains de chair et d'os et celui des ancétres déifiés, est indissociable de son
caractére astucieux, joueur, malicieux, voire subversif. En raison de ces particula-
rités et des nombreux épisodes mythologiques relatant ses multiples transgres-
sions sexuelles, il a été identifié comme un exemple particulierement illustratif
du #rickster amérindien (Radin, 1972 [1956] ; Furst, 1997 : 97-124). Les attributs du
trickster sont I'apanage de bien des dieux masculins et solaires, identifiés a des héros
culturels — Kauyumari chez les Huichol ou Quetzalcéatl chez les anciens Nahuas —
técondant La matrice de la terre,ainsi qu’il est évoqué dans un tableau de fils nierika

(Negrin 1975 : 82) de Yukate Kikame, José Benitez Sinchez. La glose de cet
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artiste reconnu sur son ceuvre fait référence 4 des narrations mythologiques ot
Kauyumari est caractérisé par un pénis démesuré et commet des transgressions
sexuelles, soulignant le caractére a la fois sexuel, fertile et transgresseur du #rickster
(Zingg 1982 [1938)]). Trickster (Furst, 1997 : 97-124), personne disséminée (Gell,
2009 [1998] : 119-187) ou chimere (Severi, 2007), toujours est-il que Kauyumari
parcourt différents contextes sociaux et régions cosmologiques d'un monde enche-
vétré (Descola, 2011 : 165-182) dans lequel il disparait puis réapparait.

S’il est une figure de proue de la mythologie et de la cosmologie wixarika, il
est aussi une image transversale et migrante, comparable a ces images en mou-
vement qui obsédaient Warburg (1995 [1923] ; Michaud, 1998). Kauyumari a
également cette capacité domniprésence, liée a celle de métamorphose : il apparait
sous différents aspects, sur divers supports, faisant sentir sa présence de facon a
peine perceptible ou encore, imposant son absence en ne répondant pas quand on
lappelle, par caprice, par jeu ou pour des raisons qu’il revient au chamane d*élucider.
Clest ce qui se passe quand un maraakame essaie de rentrer en contact avec lui
mais que Kauyumari rechigne a se mettre au travail, comme le relate Preuss dans
son analyse sur les mythes et les chants huichol qu’il a recueillis (Métraux, 1931 :
445-457). Les cas de figure des effets de présence produits par Kauyumari sont
donc multiples, ce qui explique la difficulté 4 définir ce personnage si ambigu et
pourtant omniprésent. Son caractére fluide, son don d’ubiquité, son ambigiiité et son
caractere astucieux en font une entité capable déchapper a sa propre image et
néanmoins de faire sentir sa présence sous de multiples facettes.

Ne pouvant pas aborder ces phénomeénes de présentification dans leur diver-
sité et exhaustivité dans l'espace de cet article, nous avons privilégié les situations
rituelles parce quelles ont la faculté de condenser et de modéliser des réalités
sociales bien plus amples et complexes (Bateson, 1971 [1936] ; Houseman et Severi,
2009 [1994]). Les effets de présence de Kauyumari peuvent, certes, se produire
en des contextes non rituels, mais selon des procédés référentiels a des contextes
rituels particuliers, notamment Wirikuta. Mais quels sont les circonstances,
les contextes propices a la manifestation de cette présence ?

Le contexte : Wirikuta ou « désert magique 2
Selon la cosmologie wixdrika, Wirikuta est 'habitat par excellence de Kauyu-

mari, tandis que de nombreux voyageurs a la recherche dexpériences mystiques
ou psychédéliques stimulées par la consommation de peyotl consideérent qu’ils
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parcourent un « désert magique » ou ils pourront rencontrer les entités qui
I'habitent, notamment « le cerf » (en espagnol : e/ venadbo).

Les images, figurations, effigies ou idoles qui incarnent ou personnifient cer-
taines entités considérées sacrées, déifiées, non-humaines ou surnaturelles partagent
un habitat commun : l'espace ou ils manifestent leur présence et exercent leur
pouvoir est ce « désert magique », imaginaire a bien des égards. Ce pays étrange et
lointain (bien qu’il puisse nétre pas si éloigné géographiquement parlant) que par-
courent les pelerins, comme I'indique I‘étymologie méme du verbe latin peregrinare,
« marcher ou voyager dans un pays lointain, étranger », est aussi un espace situé
dans un monde-autre, celui des ancétres, des défunts, des sorciers ou des lutins,
voire des extraterrestres. Ainsi, le pélerin, le voyageur, le dévot, interagissent des
certaines entités qui pour eux habitent cet espace particulier, dont ils sentent et
expérimentent la présence a certains moments, surtout rituels, puisque, dans leur
grande majorité, ils congoivent leur visite en ces lieux comme un pelerinage et/
ou un voyage initiatique. La localisation particuliére dans laquelle nous situons
notre analyse est précisément ce « désert magique », tant dans sa dimension géo-
graphique qu’imaginaire.

De nombreuses ceuvres littéraires du monde entier (de la Bible aux Contes
d’Hoffmann, en passant par les ceuvres d’'Egdar Allan Poe ou de I€écrivain mexicain
Juan Rulfo, par exemple) contiennent des narrations associant les espaces déser-
tiques ou arides a des expériences d’effets de présence d’entités surnaturelles, invi-
sibles, fantomatiques ou extraterrestres. Ces récits partagent d’'une maniere ou d’'une
autre un imaginaire des espaces désertiques comme des lieux propices aux appari-
tions, révélations, ascétisme, rencontres avec des étres surnaturels, faisant deux le
paysage par excellence d’un réalisme magique souvent nocturne et fantasmagorique.

Le fait que ces effets de présences —que ces derniéres soient visibles ou invi-
sibles, fugaces ou durables— se manifestent de fagon privilégiée dans des espaces
inhabités, sauvages (en espagnol : e/ monte) et nocturnes nous suggérent de revenir
sur la notion de désert. D’un point de vue scientifique, la région de Wirikuta et
ses alentours est définie comme un environnement semi-aride. En effet, selon les
définitions des climatologues, les semi-déserts recoivent entre 250 et 500 mm de pré-
cipitations par an. La zone de Wirikuta entre donc dans cette catégorie, puisque ses
précipitations annuelles oscillent entre 269.8 et 487.1 mm, dans un régime
macro-climatique de type tropical (Periddico Oficial del Estado Libre y Soberano
de San Luis Potost,2008 : 25). Comme le soulignent certains collégues ayant travaillé
dans la région, « le désert est un espace qui implique une vision générale qui met
I'accent sur 'absence. Un environnement considéré austére, sec et ou il est difficile
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de survivre. Laridité et la carence en eaux de surface servent de référents pour
la définition physiographique du désert » (traduction d’O. Kindl, Alvarado, Mora
et Maisterrena, 2011 : 14).

Or, la cosmologie des Wixaritari nous renvoie a une conception totalement
différente, voire opposée a cette image de désolation sur bien des aspects : autant les
narrations mythologiques que les discours, chants et autres actions rituelles nous
parlent d’une vaste étendue parsemée de fleurs, dont la quantité correspondrait a
celle des étoiles dans le firmament. Wirikuta y est un territoire peuplé de vie, ani-
male, végétale ou surnaturelle. Une multitude d’ancétres y habitent, manifestant leur
présence par le truchement des étres qui le constituent et se trouvent matérialisés
dans la configuration du paysage. Létymologie du nom Wirikuta renvoie justement
a lomniprésence du cerf dans cette zone sacrée, puisqu’il dérive de celui d’une
ancétre nommée Wiri Fwi, qui est décrite dans les récits mythologiques comme
une biche (en espagnol : venada). Cétait 'une des deux biches qui accompagnaient
Tamatsi Paritsika, lui aussi un ancétre cerf, lors du premier pélerinage, quand le
soleil sest levé pour la premiére fois sur le sommet de la montagne Reu’unaxi,
au-dessus de Real de Catorce : « elle fut capturée par les kakayari et sacrifiée pour
tormer le monde avec ses restes. Le site out 'immolation a eu lieu en son honneur a
été connu depuis lors comme Wirikuta (lieu ot Wiriiwi fut capturée et sacrifiée) »
(traduction d’ O. Kindl, Olvera et van’t Hooft, 2015 : 37).

Quant aux habitants locaux de la commune (en espagnol : municipio) de Ca-
torce, ils considérent que le désert se situe toujours ailleurs : pour ceux de la Sierra
de Catorce, le désert se trouve dans la plaine (en espagnol : bajiv). Du point de vue de
ceux qui vivent dans cette zone basse et plane qui correspondrait au désert, ils ne
se reconnaissent généralement pas eux-mémes comme des habitants du désert.
Sans pouvoir métendre sur les conceptions des Catorcefios dans cet article, je peux
mentionner que les espaces non habités de la région (e/ monte) sont également pour
eux propices aux apparitions de diverses entités qui 'habitent. Apres coup, certaines
caractéristiques de ces rencontres leur permettent de deviner qu’il ne s’agissait
pas détres humains de chair et dos, rappelant en ceci les modes d’apparition et de pré-
sence ambigués et fugaces de Kauyumari. Dans les deux cas (Wixaritari et locaux
mestizos) la notion de désert ne semble donc pas faire partie d’une catégorie interne
aux communautés concernées. Au contraire, le désert renvoie presque toujours a
un autre et a un ailleurs, situés dans un environnement inconnu et sauvage.

En revanche, les voyageurs et touristes mexicains ou étrangers qui visitent
la région depuis des contrées plus lointaines considérent bien cet espace comme
un « désert magique », appellation qui fait aussi écho au statut de « village
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magique » (en espagnol : pueblo mdgico) de Real de Catorce.” Cette dénomination
nous renvoie donc a une conception du désert comme un lieu privilégié pour y
vivre des expériences spirituelles et de rencontres avec le surnaturel, expériences
considérées de nature plus authentique — plus proche de Notre Terre Meére,
pour certains — quen milieu urbain, raison pour laquelle ils recherchent dans cet
espace ces rencontres particuliéres avec des entités qu’ils tendent a identifier aux
forces de la « nature ». La plupart dentre eux, dans les témoignages recueillis lors
du travail de terrain, confirment qu’ils ont été attirés dans la région par la décou-
verte de ce « désert magique » ol pousse le peyotl. Les dépliants touristiques sur
la zone de Real de Catorce et ses environs reprennent et reproduisent en textes
et en images cette image d’Epinal du désert magique, clairement destinée aux
visiteurs provenant des grandes villes mexicaines ou de I'étranger. Selon leurs dires,
la grande majorité dentre eux sentent que cette région du monde agit sur eux
comme un « aimant spirituel » en raison de la haute concentration dénergie qu’ils
y ressentent. Des « vibrations » (en espagnol : vibras) de dimensions cosmiques,
généralement percues comme positives, voire thérapeutiques, qui les motivent
a pénétrer dans les parties les plus reculées et isolées du désert, a la recherche
d’expériences mystiques et/ou psychédéliques intimement liées a la consomma-
tion du peyotl, de fagon plus ou moins ritualisée.

Clest ainsi que ces routards venus d’ailleurs reprennent les récits locaux et réin-
terpretent des messages requs dans le désert, en recréant ou inventant des actions
rituelles, voire des cérémonies complétes, ou il est fait référence a la présence du
« wenado » ou cerf bleu, du peyotl, des sorciéres se transformant en boules de feu,
des fantomes, voire méme des ovnis et des extraterrestres. La plupart dentre eux
partagent des affinités en matiere culturelle (gotts musicaux, littéraires, culi-
naires....) et spirituelle (religiosités alternatives, yoga, médecine naturelle...). Parmi
ces voyageurs, certains décident de s’installer dans la zone aprées une ou plusieurs
« chasses au peyotl », reprenant et réinterprétant la métaphore employée par
les Wixaritari.

Les témoignages : rencontres avec Kauyumari, « celui qui ne sait pas qui il est »
Létymologie du nom Tamatsi Kauyumari, selon certaines exégéses recueillies
sur le terrain, signifie littéralement « Notre Frére Ainé, celui que ne connait pas son

[propre] nom », ou encore, « celui qui ne sait pas qui il est ».® Les Wixaritari s’y
réferent souvent de fagon allusive ou elliptique comme « Notre Grand Frere »

150 Olivia Kindl



(en huichol : zamatsi), ou bien I'appellent simplement Kauyumari. Etroitement
associé a la connaissance, a la parole, a la sagesse des initiés, son caractere est aussi
espiegle, ambigu, juvénile. Selon les chamanes chanteurs, ceci est di au fait que
Kauyumari évolue dans un continuum dynamique qui lui permet de croitre et de
murir au fur et & mesure que se déroule un chant ou une cérémonie : de petit faon
du soleil levant au début, il devient, en fin de cycle, un grand cerf fort et puissant.

Ainsi se produit une apparition de Kauyumari, stimulée par I'ingestion préa-
lable de peyotl, selon le récit de I'une de mes principales interlocutrices huichol :

[...] javais mangé du peyotl, [...] j’avais & peu prés 14 ans. Je suis sortie pour
marcher un peu, ma mule a pris peur en me voyant parce quelle percevait chez
moi quelque chose de bizarre. [ ...] J’avais peur moi aussi, car quand je marchais il
semblait que tout bougeait autour de moi. Le soleil se couchait, je suis allée
m’allonger. J’avais mal 4 la téte. A Pintérieur de mes yeux, je sentis que quelque
chose me grattait. J’ai ouvert les yeux et j’ai rabattu la couverture pour en dégager
ma téte. Dehors, non loin du grenier 2 mais (en espagnol : carreton) ot je dormais,
j’ai apercu un homme coiffé d’un chapeau, on aurait dit un petit arbre du désert
[Yucca elata] et dans ma téte quelque chose me dit qu'il sagissait de Kauyumari.
[...]Je me suis rendu compte que quand la mule avait henni, cétait pour m’avertir
de la venue de Kauyumari. Alors que jétais sur le point de remettre ma téte sous
les couvertures, il me langa une poignée de petites pierres sur la téte. Il faisait cela
comme un petit garcon qui joue a lancer des cailloux. Je pensai qu’il faisait
cela parce que je ne métais pas confessée avant de manger du peyotl. Je me suis
mise a rire et je lui ai demandé : « pourquoi me fais-tu ¢a ? » Puis je me suis rendu
compte qu’il n'y avait plus personne. (Extrait dentretien avec Kipaima, Benita

Mijares Carrillo, San Luis Potosi, 2011).

Cette femme wixarika, qui approche maintenant la soixantaine, a réalisé plusieurs
fois le pelerinage 4 Wirikuta. Elle nest donc plus une novice, méme si son proces-
sus d’initiation, lequel peut durer des années, toute une vie méme, est encore en
cours. Selon ses témoignages, qui concordent avec beaucoup d’autres commentaires
entendus lors du travail ethnographique, Kauyumari peut se manifester au moyen
de sons, sous des formes fugaces apergues au loin ou dans la pénombre, ou encore
par de simples sensations physiques et émotionnelles ressenties comme la pré-
sence d’une entité particuliere, en l'occurrence Kauyumari, qui se manifeste souvent
de fagon ludique et trompeuse. Bien que ce témoignage ne reléve pas exactement d’une
situation rituelle, il s’y rattache de fagon indirecte puisqu'il fait allusion a ce que les
pelerins voient a Wirikuta : la plante dont les feuilles simulent un chapeau de peyorero.
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Ce récit nous renseigne aussi sur la fagon impromptue, imprévue et capricieuse qui
caractérise Kauymari dans ses maniéres d’interagir avec les humains.

Ces effets de présence créés au moyen d’expériences sensibles comme mode de
connaissance (Coquet, communication personnelle) et, en l'occurrence, de recon-
naissance, font écho a celle, certes éloignée dans le temps et dans l'espace, mais
néanmoins tres frappante, observée sur un autel d’ancétre bwaba du Burkina Faso :

En réalité, ces effigies nawa dressées dans la pénombre de la maison de fondation
désignent des entités du territoire dont I'ancétre se concilia les faveurs, pour les-
quelles il installa lui-méme lautel [...]. Les fourmis en particulier s’y installent
et parcourent la surface des statuettes de leurs incessantes déambulations. Mais
on peut supposer, a 'inverse, que lon a dressé les statuettes sur la fourmiliére ;
les effets produits par le mouvement des insectes seraient alors délibérément
recherchés de fagon a ce que la vie paraisse habiter en permanence les effigies
en les dotant d’'une apparence animée, maniére de rendre effective la présence
détres immatériels par le biais du sensible. (Coquet, 2011 : 74).

Selon un processus similaire, celle d’'une « apparence animée », quand Kauyuma-
ri se manifeste 2 mon interlocutrice huichol, au début il est difficile d’identifier de
quel ancétre (kakatyari) il s’agit puis, progressivement, un aspect caractéristique
de son apparence physique I'identifie, laquelle se confond avec certaines plantes
du désert évoquant la forme de son chapeau orné de plumes comme celui des peyo-
teros en pelerinage & Wirikuta. Son comportement aussi le trahit, qui se manifeste
par la sensation de ces petites pierres lancées sur la téte de fagon taquine. Une fois
Ny . ST , . .
que lentité en question est identifiée, en l'occurrence Tamatsi Kauyumari, cela
équivaut a la personnifier et il est courant qu’a ce stade, elle s’adresse directement
a la personne a laquelle elle se manifeste pour lui transmettre un message de la
part des kakatyari, par exemple lui demander de réaliser un sacrifice, une offrande
ou autre engagement rituel. Mais, comme ce fut le cas cité plus haut, il arrive aussi
que Kauyumari disparaisse avant qu’une telle communication ait pu sétablir. Cela
arrive surtout quand il ne s’agit pas d’'un initié comme le mara akame, tout investi
dans sa tache de persuasion et de séduction pour convaincre Kauyumari de l'assister.
En ce qui concerne les chamanes chanteurs mara akate, selon leurs témoignages
leur premier contact avec le monde des ancétres seffectue a partir des visions qu’ils
obtiennent en regardant le feu central de l'espace cérémoniel et grice 4 I'ingestion
u peyotl. Clest généralement du brasier que surgissent tout d’abord les bois du
du peyotl. Ceest g que surg
cerf Tamatsi Kauyumari, se confondant avec les flammes et manifestant ainsi la
présence proche du messager des ancétres et des chamanes. Que ce soit a travers
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les réves, lors des transes causées par l'ingestion de peyotl, griace aux chants, aux
prieres ou aux incantations, il transmet a travers le chamane des connaissances
techniques, scientifiques et artistiques. Notons que Kauyumari intervient aussi
dans les processus créateurs des artistes wixaritari, par exemple lorsque Iélabora-
tion de leurs tableaux de fils nierikate (sing. nierika, « dans le voir ») impliquent
un cheminement initiatique ou un engagement rituel particulier avec les ancétres
(Kindl et Neurath, 2003 : 413-453 ; Kindl, 2007).

Les rencontres avec le venado sont aussi attestées par les voyageurs parcourant
ce désert magique, ou1 la « chasse au peyotl » est aussi devenue une cérémonie pour
touristes psychonautes. Ceux-ci sont également appelés peyoteros par les Cator-
cefios pour indiquer le but principal de leur visite : la consommation de ce cactus
psychotrope. Eux-mémes s’assument ainsi, resignifiant encore ici la terminologie
wixdrika et désireux de « se mettre dans la peau de I'Indien », comme le décrit
Basset (2011) dans son étude sur le néo-chamanisme a4 Wirikuta :

Lors de la « chasse au peyotl », la moitié des touristes voyageurs étudiés disent
se connecter avec lesprit du cerf symbolisé par le peyotl. Par I'intermédiaire
du peyotl, lesprit du « cerf », leur ancétre « Tamatz Kauyumarie » sexprime.
Lorsqu’ils recherchent les peyotls dans le désert, ils disent étre appelés par le
« venado », et cest grice A cette voix quils trouvent leurs premiers peyotls. Plu-
sieurs témoignages illustrant cette idée ont été relevés tels que « e/ venado m'a
parlé », « le peyotl t’a trouvé », « Mescalito me guidera », « une fois que le peyotl
te trouve, et seulement il te trouvera si tu es prét pour apprendre, alors mange le
avec respect ». (Basset, 2011 : 228).

Jai recueilli plusieurs autres témoignages, dont celui qui suit, d’'une jeune femme
originaire de Mexico et installée dans la région depuis une dizaine d’années. Elle
se remémore son premier voyage dans le désert (cest ainsi quelle 'appelle et
le congoit) alors quelle avait 18 ans, en compagnie d’un groupe d’amis, venus de la
ville pour aller a la « chasse au peyotl ». Aprés avoir trouvé plusieurs boutons de
ce cactus psychotrope en marchant dans le désert, et en avoir consommé, alors
que la nuit était tombée et quelle marchait en silence, elle se rappelle comment
elle a rencontré le venado, quelle considére comme une manifestation du peyotl :

[...]je sentis comme si quelqu’un nous observait, j’ai levé les yeux et j’ai vu un étre

de presque 3 m de haut qui tenta de se cacher derriére un palmier [en espagnol:
alma, nom commun du Yucca elata|, comme s’il avait fait un pas en arricre

palma, du Yt lata], ‘il avait fait un p

quand il sest rendu compte que je I'avais vu, puis il est parti en courant, dans sa
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main il portait un arc et des fleches et avait une téte de cerf et un corps d’homme,
son corps était lumineux, avec des lignes de couleur [...] pour moi, ce fut ce qui a
marqué ma vie, cest pourquoi je me suis fait faire un tatouage avec cette image.
Ma vie, avant et aprés le désert, avant et apres le cerf [...] aprés avoir mangg la
médecine, 2 des moments d’introspection profonde quand je posais une question,
cest une voix particuliére qui répond, de fagon concréte elle donne une réponse.
(Traduction d’O. Kindl, témoignage écrit,’ 2019).

Ce témoignage relatant I'apparition d’'un cervidé mi humain mi animal est de nature
composite. D’une part, il coincide en certains aspects avec des traits caractéristiques
de Kauyumari dans la cosmologie huichol : son mode d’apparition associé¢ a la
palme du désert, son comportement fuyant, son identification avec son principal
prédateur, le chasseur, dont il porte les instruments, ou encore la manifestation de
sa présence par le son, en l'occurrence la voix. D’autre part, sa taille surdimension-
née, l'utilisation du terme « médecine » pour se référer au peyotl, ainsi que celle
de « désert » pour renvoyer a cet espace, tout en I'associant a la nuit et au silence
comme autant de conditions propices a cette apparition du venado, puis la figura-
tion de cette vision sous forme de tatouage corporel, relevent de conceptions nous
renvoyant plutdt & des contextes métis, urbains, alternatifs, a tendance mystique,
des grandes métropoles mexicaines. Quoi qu’il en soit, ce récit nous confirme aussi
la dimension rituelle, initiatique et performative de cette rencontre avec le venado,
qui a marqué un tournant décisif dans la vie de cette personne. C'est sans doute
aussi 'un des facteurs qui I'a motivée a s’installer durablement dans la région ou,
ayant acheté un lopin de terre avec son mari, un chamane Francais, elle a créé un
centre de retraites spirituelles et thérapeutiques.

Le point de vue du chamane Francais (qui se démarque du néo-chamanisme car
il est en désaccord avec les approches de la plupart de ses représentants) nous parle
d’une relation avec le désert, le peyotl et Kauyumari dans le cadre d’une initiation
au chamanisme huichol. Pour lui, il s’agit d'une démarche progressive de mise
en contact et d’'incorporation de la présence des entités habitant cet espace, qu’il
considére comme un désert parce qu’il est éloigné de la civilisation et du quotidien,
mais un désert trés habité, ce qu'il explique par la sensation trés forte de se trouver dans
un univers différent ou le peyotl et tous les esprits qui I'accompagnent
sont présents. Selon son expérience d’apprentissage du chant chamanique huichol :

[...] quand tu chantes, cest comme si tu sculptais lespace autour de toi en suivant

et en créant des chemins. [...] A un moment donné, tu sens que cest le venado
qui est 1a. Ce nlest pas toujours perceptible par la vue, l'ouie ou l'odorat, mais par
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la sensation d’une force intérieure et d’une fluidité incroyable qui vient au niveau
du chant. [...] Quand tu chantes, tu es toujours toi mais tu es bien plus que toi
car il y a une présence bien supérieure qui t’habite. Au cours de la cérémonie, se
produisent de nombreux processus d’incorporation de présences ; a un moment
donné, ce qui vient t’apparait comme une réponse a toute cette recherche effectuée
durant la cérémonie. Et c’est 1a que tu te sens venado ; pas avec des bois, mais d’'un
point de vue intérieur. Tu as la certitude d’étre avec Kauyumari, détre Kauyumari.
[...] Au niveau des perceptions, le chamane part sur les traces (comme §'il partait a
la chasse) du venado avec ses muwieri, il part a la recherche de Kauyumari apres
avoir parlé avec le feu. Ille capture dans le nierika et cest a ce moment-la que se
produit l'incorporation. (Extrait d'entretien, 2019).

Cette expérience concorde avec ce que nous signale Lemaistre (2003 : 242)
dans son étude sur le chant chamanique huichol, quand il souligne « étonnante
magie grammaticale qui leur fait dire, au cceur de leur chant, Kau'ne’mari, “moi,
Kauyumari”, [qui] confirme que Kauyumari est un autoportrait du mara’akame
“savant” et “décepteur”, conscient des prestiges mais aussi des impasses de la
connaissance [...] ».

Le chamane Frangais s’inspire autant de ses lectures de textes anthropologiques,
dont il est trés friand, que de ce qu’il nomme le « fond culturel huichol ». Pour lui,
il est clair que les visions et manifestations quexpérimentent les gens qui vont dans
le désert sont conditionnées par ce fond culturel, en combinaison avec des éléments
du New Age. En général, observe-t-il, leur connaissance de la cosmologie wixdrika
est superficielle : ils parlent du wenado mais ne le connaissent pas vraiment et le
font passer par le tamis d’une vision religieuse ou spirituelle qui leur est propre.
Pour lui, si le néo-chamanisme est trés imprégné du New Age, il sen distingue
aussi par l'aspect pragmatique de I'apprentissage du chamanisme, qui ameéne la
personne qui s'investit dans cette démarche a approfondir ses connaissances et se
rapprocher de la complexité qui caractérise des systémes de pensée comme celui
qui se déploie dans la cosmologie wixdrika.

Des effets de présence aux effets de personne

Que nous dit cette grande plasticité et variabilité des modes de présence de Kauyu-
mari ? Peut-on, a partir de ses figurations et de ses différents contextes d’apparition,
dont nous avons parlé dans les fragments ethnographiques présentés ci-dessus, parler
d’un passage graduel, d’'une sorte de continuum qui ménerait d’un effet de présence a
un effet de personne ?
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En résonance avec ces réflexions sur les diverses modalités deffets de présence
de figurations rituelles habitant le désert magique de Wirikuta, a partir de celle de
Kauyumari, nous évoquerons ce que suggéra visuellement l'exposition « Persona.
Etrangement humain » (Musée du quai Branly, 2016) :

des indices minimes —un type de mouvement, Iébauche d’une forme, une sonorité
inattendue, etc. — suffisent a faire naitre le sentiment d€tre en présence d’une en-
tité dotée d’intentions, quels que soient le mode de perception et les dimensions
de la chose percue. Les mécanismes perceptifs qui entrent en jeu dans 'interpré-
tation des présences qui nous entourent et la maniére dont des effets de personne
peuvent se produire en situation sont encore mal connus et constituent des themes
d’investigation autant pour 'anthropologie que pour les sciences cognitives ou la

psychologie expérimentale. (Dufréne ez al., 2016 : 12).

Dans cette exposition sont décrites diverses situations renvoyant a des contextes
spécifiques dans lesquels se produisent de tels phénomenes deffets de présence
et deffets de personne. On y observe les différences entre les formes de divers
objets, images et figures permettant de susciter ces effets, qui ménent a pénétrer
et parcourir des zones spatio-temporelles opaques, fugaces, ambigués liminales.
Les commissaires de cette exposition (plusieurs anthropologues et un historien
de l'art) suggerent a travers la muséographie employée que les objets, images et
figures matérielles sont des concrétisations plus durables que les apparitions
éthérées évoquées dans certaines salles. Ces processus de matérialisation, avec la
permanence relative quelles impliquent, peuvent donc leur faire perdre leur qualité
d’effet de présence pour les transformer graduellement en effets de personne, tout
cela dans un processus d’identification progressive répondant au schéma intuitif
proposé par Masahiro Mori pour la construction de sa théorie de la Uncanny Valley
(Dufréne ez al.,2016 : 15-16,171). La question clé qui ressort de cette exposition
est donc la suivante : selon les cas, les situations et les contextes, comment peut-
on distinguer entre effets de présence et effets de personne et quest-ce qui relie
les uns aux autres » Comme le précisent les auteurs du catalogue, « des effets de
présence aux effets de personne, il n’y a qu'un pas, mais qu’il ne faut pas franchir
trop vite. On doit s’interroger sur les parametres qui favorisent la perception d’une
présence dans une situation donnée, et qui font que cette présence est ramenée ou
non 2 des familles connues d’humains, d’animaux, d’esprits, de divinités, de fan-
tomes, etc. » (ibid. : 13).

Les modes de présence de Kauyumari peuvent-ils aller des effets de présence
aux effets de personne, selon le continuum proposé dans le cadre de cette exposition
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anthropologique « Persona » (Dufréne ez al., 2016) ? Ce qui est intéressant chez
ce personnage, cest quil est a la fois capable de produire des effets de présence
et des effets de personne. Ou plutét, sur le mode dynamique et mouvant qui
le caractérise, il se manifeste par 'un, puis 'autre de ces effets, jusqu’a ce qu'il décide
d’échapper aux effets qu’il vient tout juste de créer, pour disparaitre et réappa-
raitre ailleurs... Comme s'il était capable a sa guise de changer de dimension, il
possede I'habileté de se mouvoir sur ces deux registres et bien d’autres possibles
encore, la plupart inconnus, voire insoupgonnés, et peut méme les combiner et
les modifier selon ses envies, ses caprices ou ses nécessités. D'oui son fort potentiel
créateur dans la cosmologie wixarika.

Lorsque nous avons affaire a un effet de présence, qui correspondrait a
la situation ot nous percevons que quelqu'un ou quelque chose se manifeste sans
que nous sachions encore exactement de quoi ou de qui il s’agit, nous trouverions-
nous dans un stade antérieur 4 la formation d’'une figuration précise, en quelque sorte
dans une phase de gestation de la forme ? Quand cette présence prend forme,
quand une figure nous apparait de telle facon que nous puissions I'identifier, la
nommer, voire méme communiquer avec elle de fagon plus claire et structurée
(dans un dialogue, par exemple), nous aurions alors affaire 4 un effet de personne ?

Peut-étre pourrions-nous trouver quelques éléments de réponses a ces ques-
tions en explorant certaines expériences d’art contemporain ? L'une des installations
montrées dans le cadre de cette exposition, faite de fibre optique (voir la Figure
15), en est, @ mon sens, une expression frappante.

Ainsi Robert Morris, James Turrell, Joseph Beuys, Richard Long, Robert
Smithson et Giuseppe Penone « étaient intéressés autant par l'ceuvre achevée, le
résultat, que par la dynamique des relations dont elle était issue, et par les effets
que sa présence provoquait » (Coquet, 2011 : 9). On pourrait ajouter aux noms
de ces artistes celui de Takis, sculpteur et créateur de performance artistique
passionné par le mouvement, les vibrations sonores et la lumiere comme autant
de mediums pour capter I'invisible. Son ceuvre repose sur l'exploration dénergies,
lesquelles ne sont pas forcément dotées de formes matérialisées sous forme plas-
tique. Les mouvements aléatoires traduisent dans ses créations et installations son
désir de mettre en exergue les sources dénergie qu’il cherche sans cesse a inté-
grer dans son travail et qui appartiennent a part entiere a ses ceuvres. Il crée des
compositions qu'il nomme « Tableau vibratif », « Télésculpture », « Télélumiére »,
insérant ainsi la lumiere, le mouvement et le son au sein méme de ses composi-
tions. Dans une ligne affine d'expérimentation entre art et science visant a capter
les présences d’entités invisibles ou déléments généralement considérés comme
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Figure 15 — Homos Luminosos (2010) de Roseline de Thélin.
Source : Dufréne ef al., 2016 : 34-37.

de simples objets inertes, nous pouvons également mentionner les artefacts créés
par Ariel Guzik. Ceux-ci peuvent aussi étre compris comme des « dispositifs
opératoires » (Mancini, 2010 : 157-158 et 2018 : 9-36), transposés dans le monde
de l'art et instaurant un dialogue avec la science a des fins expérimentales et
comme une démarche de connaissance du monde par ses aspects sensibles (Dewey,
2005 [1934] ; Coquet, 2011 : 74). Destinés a comprendre des modes d'existence
issus de la nature, principalement a travers I'amplification et 'adaptation a l'ouie
humaine des sons et les vibrations que peuvent émettre les baleines au fin fond
de l'océan pacifique ou les plantes sur terre, ce créateur travaille dans « 'idée [...] de
construire une ceuvre d’art qui rende possible la communication grice a des vibra-
tions [...]. Guzik a créé de nombreux archétypes qui permettent, par exemple,
d’écouter les ondes cérébrales ou la lumiére du soleil » (traduction d’O. Kind],
https://mxcity.mx/2016/06/ariel-guzik/, consulté le 10 novembre 2018).

La distinction entre une anthropologie de I'image et une anthropologie de
la figuration aurait-elle donc quelque-chose a voir avec le fait que I'image ou la
forme plastique matérialisée (médiatisée, dirait Belting, 2004 [2001]) renverraient
a quelque chose de plus fixe, de plus fini et abouti que la figuration qui, elle, impli-
querait un processus dynamique, jamais totalement achevé ? Cela irait-il dans le
sens d’une forma formans par opposition a la forma formata en art ? Rappelons que
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pour Jean-Pierre Vernant (1990 : 225-238) « la représentation figurée nest pas
une donnée immeédiate de I'esprit humain, un fait de nature, constant et universel.
Clest un cadre mental qui, dans sa construction, suppose que soient déja dégagées
et nettement dessinées, dans leurs rapports mutuels et leur commune opposition a
légard du réel, de I'étre, des notions d’apparence, d’'imitation, de similitude, d’image,
de faux-semblant ». Dans le cas de Kauyumari, sous son aspect de cerf, de cha-
mane, de peyotl, ou de son avatar graphique le nierika, pouvons-nous parler alors

d’une figura figurans ?

Du pouvoir des images au pouvoir de la présence

Pourquoi parler de pouvoir de la présence plutot que de pouvoir des images ? Selon
Freedberg (1998 [1989], le pouvoir des images réside principalement dans les
réactions émotives qu'une ccuvre plastique peut causer sur les étres humains.
Clest dans cette mesure que son analyse constitue une théorie anthropologique
des réactions humaines aux images. Cependant, comme le démontre cet auteur, de
telles expériences peuvent étre autant collectives qu’individuelles et se produire
ou non en contextes rituels. Quel serait alors le pouvoir d’une présence et pour
quelles raisons est-il pertinent d'opérer un tel passage théorique et conceptuel ?

Limportance des dispositifs rituels dans les processus de captation et de créa-
tion de présences, liées a divers mécanismes d’attribution de personnalité a des
images ou a des figures est confirmée par Schmitt, qui souligne la centralité de
I'indice dans ces contextes : « Les formes figuratives et les couleurs sont plutot
congues comme les indices de réalités invisibles qui transcendent les possibilités
du regard. Les images ne sauraient “représenter” — au sens habituel du terme — de
telles réalités. Tout au plus peuvent-elles chercher a les “rendre présentes”, 4 les
“présentifier” » (Schmitt 2002 : 24). Un pouvoir de la présence donc, qui dépasse
celui de I'image. A partir de la question « que peut une image ? » (Dierkens ez 4,
2010 : 14), nous opérons donc ici un glissement vers la question « que peut une
présence ? ».

En se centrant sur les processus de présentification de certaines entités qui
caractérisent des phénomeénes d’attribution de pouvoir a certains indices (statue,
idole, saint, vierge, ou autre matérialisation de l'entité en question), les réflexions de
cet historien médiéviste nous permettent denvisager des indices susceptibles
de fusionner avec leur prototype, généralement en contextes rituels. Gell (2009
[1998]) traiterait sans doute ces images et ces objets de culte comme des agents
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dotés d’intentionnalité, ayant une incidence sur les relations sociales de leurs dévots.
Leur agency consisterait en l'attribution d’intentionnalité a un prototype par le
truchement d’un indice (support matériel ou visuel) derriére lequel il est sensé
se cacher et qui aurait ainsi un impact de cause a effet sur les relations sociales et
le monde. Leur pouvoir résiderait donc dans leur fonction cognitive et leur effica-
cité sociale, de facon proche du pouvoir des images exploré par Freedberg (1998
[1989]). Pour Schmitt, en revanche, le traitement des images médiévales reléve
de processus complexes de présentification d'entités absentes ou invisibles qui, en
se matérialisant, sont dotées de pouvoir au moyen de dispositifs plastiques autant que
rituels, « par toutes ces pratiques de vénération-adoration (prosternations, priéres,
baisers, offrandes, prélévements, processions, réves, etc.) qui, quoi que puisse en
dire la théologie, supposent fondamentalement la reconnaissance d’une présence »
(Schmitt, 2002 : 94).Ici, 'accent est donc mis sur les dispositifs mis en place plutot
que sur des processus psychologiques ou des mécanismes cognitifs qui se projet-
teraient sur une réalité et agiraient sur les relations sociales de fagon mécanique.
Une analyse du culte de la Santa Muerte dans le Mexique contemporain
(Mancini, 2018 : 9-36, dans la premiére partie de cette section thématique) nous
propose des outils conceptuels qui semblent rejoindre certaines propositions de
Schmitt sur les processus de présentifications d'entités par des figurations rituelles :

personnification mythique non pas d’'une réa/izé précise, mais bien plutot d’une
Jfonction, elle serait moins le symbole ou le signifiant d’un concept ou d’un objet
défini qu'un dispositif opératoire, un opérateur praxéologique censé transformer
la réalité afin de rendre celle-ci susceptible détre vécue et habitée. » (Mancini,

2010 : 157-158).

Cela dit, dans le cas de figurations et de présences comme celle de Kauyumari, du
nierika et du peyotl, peut-on parler de phénomeénes comparables au mode de 'appa-
rition épiphanique médiévale mentionnée par Schmitt (2002) et autres spécialistes
des religions ? Il semblerait que les procédés de 'apparition soient différents de
ces effets de présence attribués & Kauyumari car, dans le cas de 'apparition d'un
saint, d’'une vierge ou méme d’un fantéme, par exemple, la figure résultant de
'apparition est de nature plus iconique, plus matérielle et plus durable. Ainsi,
une Vierge qui apparait sur une pierre (Fierro, 2018 : 87-116, dans la premiere
partie de cette section thématique) y restera de fagon relativement permanente et
il est trés probable que la présence miraculeuse de cette figure fasse de son lieu
d’apparition un sanctuaire. En revanche, la modalité d’apparition de Tamatsi
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Kauyumari est fugace, changeante, ambigué : il fait sentir sa présence, peut appa-
raitre soudain puis disparaitre a I'instant qui suit, pour réapparaitre ici ou un peu
plus loin. Méme si le site de Kauyumari muyewe est sa demeure principale, le nom
méme du lieu évoque le mouvement vif d’'une présence mouvante, instable : il signi-
fie, selon les dires de mes interlocuteurs wixaritari, le lieu « ol on peut apercevoir
Kauyumari », « 1a ot Kauyumari fait pointer le bout de ses bois » d’entre les pierres
du puits doffrandes central qui caractérise cet endroit. On se réfere aussi a cet
endroit comme « 12 ou il sest assis [puis est reparti] ensuite », « 1a ot il est passé »,
tel le furet de la chanson francaise, qui est « passé par ici et repassera par la... ».

Conclusion

Pour finir, nous remarquerons que la figure de Kauyumari, « qui ne connait pas
son propre nom », donc sans identité intrinséque particuliére, tout comme celle
du nierika, étant donnée leur nature commune ambigué, instable, répondent dif-
ficilement a 'appel, si jose ainsi I'écrire, face a toute tentative de les enserrer dans
un cadre ontologique. Kauyumari ne sait pas comment il s’appelle, ni qui il est
vraiment, mais il est omniprésent et la o1 on croit le trouver il disparait, il est a
la fois la proie et son chasseur, et en méme temps il est maladroit, perd aux jeux,
trompe et transgresse toutes les regles de la bienséance. Plutot qu'une « ontologie
morphologisée », car il ne s’agit pas, dans le cas de Kauyumari, « d’anticiper [...]
le type d’agence associé a un type de forme » (Descola, 2006 : 169), correspon-
drait-il plutdt a une figurabilité potentielle de sa propre présence ? Tout comme
le nierika ne renvoie pas forcément pas a une forme définie, mais est le potentiel
de toute image (Kindl, 2005 : 225-248), Kauyumari s’avere étre une figuration
virtuelle se manifestant comme la fugace apparition de toute présence possible dans
le monde que nous percevons. En raison d’une capacité surprenante et imprévisible
d’apparaitre et de disparaitre, de facon dynamique, sous des formes tres variables,
des figurations comme celle de Kauyumari mettent donc a Iépreuve et a la fois
interrogent le concept dontologie tel qu’il a été appliqué a 'anthropologie (Des-
cola, 2005). Dans la mesure ou cette figuration renvoie 4 une présence qui pose
la question de I'identité et de la connaissance, en faisant de ceux-ci des processus
discontinus, accidentés, hasardeux, que trouver de plus éloigné de l'ontologie,
« partie de la métaphysique qui sapplique 4 1étre en tant quétre, indépendamment
de ses déterminations particulieres » (Robert, 1996 [1967] : 1534) ? Kauyumari
se situe donc plutdt du coté du Being Alive qui intéresse Ingold (2011) que d’une
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ontologie stable et structurelle a la Descola (2005) ; en eftet, la démarche de ces
deux anthropologues contraste en ce que « l'un s'intéresse aux ontologies, aux
maniéres détre au monde, a la stabilité, alors que I'autre s'intéresse aux ontogenéses,
aux manieres de changer le monde, a la labilité » (de Meyer, 2015).

Présence insaisissable, image mouvante et instable, figuration fragmentaire,
dépendant principalement de processus de reconstruction et de reconnaissance
a travers les indices et les traces qu’il laisse sur son passage, chacun peut voir et
percevoir Kauyumari comme il se le figure. Chaque rencontre avec lui permet de
le connaitre et de se reconnaitre soi-méme sous un angle particulier et nouveau,
dépendant des contingences et des contextes de son apparition, tout comme le
sont les autres entités percues dans ce « désert magique » et qui cohabitent avec
lui, se faisant sentir au moyen de ces effets de présence et effets de personne que
nous avons tenté de restituer dans cet article, ne serait-ce que de maniére forcé-
ment partielle.
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Notes

Cactus aux effets psychotropes dont I'un des principes actifs est la mescaline, consommé par
les Wixaritari lors de leur pelerinage a Wirikuta et dans d’autres contextes rituels. Le peyotl
(Lophophora williamsii) est connu depuis 1époque précolombienne par diverses populations natives
du Mexique qui lont adopté depuis des siécles principalement pour la consommation rituelle et
thérapeutique.

Commercialisées a partir des années 1950, ces créations sont désormais célebres sur le plan
international. Pour de plus amples informations sur I'histoire de I'art huichol, voir Kindl (2007).
Le mara’akame (plur. mara’akate) est a la fois officiant des cérémonies traditionnelles, guérisseur
et connaisseur de la mythologie. Dans certains cas, en raison de plusieurs de ses fonctions et
attributs, il peut étre comparé a un chamane. Il a notamment la capacité de communiquer avec les
ancétres a travers ses chants cérémoniels, ses réves, ou lors des visions qu'il expérimente sous
les effets de psychotropes comme le peyotl.

Aspects que je ne pourrai pas détailler ici mais que j'ai déja décrit et analysé ailleurs (Kindl,
2003 ; 2005 ; 2007 ; 2014, entre autres).

La région est parcourue par un nombre croissant de touristes-voyageurs partisans d’un tourisme
alternatif de type mystico-spirituel, identifiés sous le terme de « psychonautes » (Basset, 2011).
Cette dénomination, désormais de plus en plus acceptée, voire revendiquée par ces visiteurs, se
réfere aux personnes dont la motivation principale est la recherche dexpériences psychiques,
spirituelles ou simplement récréatives a partir de la consommation du peyotl.

Réalisé par I'animateur Arnold Abadie de Saiki Studio, ce court-métrage circule sur internet
(http://neomexicanismos.com/cultura-mexico/kauyumari-el-venado-azul-wirikuta-animacion-
huichol-video/) et a été classé premier en 2013 dans la catégorie de I'animation du Festival
biodiversité terrestre Ecofilm.

En 2001, Real de Catorce a été inclus dans le programme « Pueblos Migicos » du Ministere
mexicain du tourisme (Secretaria de Turismo).

D’apres Lemaistre (2003 : 240), « celui qui ne (se) connait pas » (44, négation ; yu réflexif ; mari,
« connaitre »).

Les témoignages anonymes le sont 4 la demande des intéressés.
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