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Tribus et réserves indiennes d’Amerique du Nord.




Note liminaire à l’édition française

Le monde des Sioux offre une profusion de noms de tribus et de bandes ; c’est le cas pour les Sioux tetons-lakotas, ou Sioux de l’Ouest. Il existe aussi d’autres tribus sioux que celles des Tetons-lakotas ainsi des Sioux de l’Est ou Dakotas et Nakotas. Cet ensemble constitue des subdivisions linguistiques, politiques et géographiques judicieusement étudiées ici et présentées avec force détails par William Powers. Ces ensemble tribaux appartiennent cependant à la vaste famille linguistique Siouane et Hokan-Siouane allant jusqu’à la branche de locution du dhegiha pour les tribus de l’est ainsi des Osages, Quapaws, Poncas, Omahas, Kaws et Kansaz, tribus que l’auteur évoque dans ces pages. Le terme de Sioux (Nadowessioux, Nadowe-is-iw-ug), est dérivé d’une appellation ojibwa (anishinaabe) signifiant Couleuvre. Elle est reprise par les Français au XVIIe siècle puis « simplifié » avec le mot

« Sioux ». Les Sioux tetons (Thítȟuŋwaŋ – Dwellers-On-The-Prairie, Ceux-qui-Vivent-dans-la-Prairie), il s’agit des Sioux de l’Ouest, les Lakotas (Lak’ȟόta Les Alliés). Les Tetons-lakotas comprennent sept bandes (thiyóšpaye) ; elles composent les Sept-Feux-Du-Conseil (Seven-Council-Fires Očhéthi Šakówiŋ).

Se présentent, en premier lieu pour ce qui concerne cet ouvrage, les Oglalas (Og? lala ou oglálaȟča surtout pour la désignation des True Oglalas, et le groupe oglala les Hunkpatilas (Húŋkpa’ti’ la – The-Camp-At-The-End-Of-The-Circle ; pour l’Histoire, c’est la bande de Red Cloud (Maȟpiya Luta (maȟpíya lúta) et de Crazy Horse (Tašunke Witko (thašuke witkό).

Powers convoque aussi d’autres bandes lakotas que celle des Oglalas, ainsi des Hunkpapas (Húŋkpapȟa ou Head-Of-The-Circle – Ceux-quisont-à-la-Tête-du-Cercle), pour l’Histoire, c’est la bande de Sitting Bull (Tatanka Iyotaka – tȟatȟ?ŋka íyotaka) ; les Miniconjous (Mnikȟówožu, Hokwoju ou Plants-by-the-Water) ; les Sicangus ou Brulés (Sičháŋgu Oyáte ou Cuisses-Brulés), pour l’Histoire, c’est la bande du chef Spotted Tail (Sinte Gleška sinté glešká). Les Itaziptcos (Itázipčho – Without Bows ou Sans-Arcs) ; les Oohenunpas (Oóhe Núŋpa Two-Kettles ou Two-Boilings, Deux-Bouilloires ou Marmites) ; les Sihasapas (Sihásapa Blackfeet).

Concernant les Oglalas, leur histoire (migrations, subdivisions des bandes, leur avènement, leur disparition même avant 1860), voir le livre de George E. Hyde, souvent cité par Powers, Histoire des Sioux. Des siècles de liberté à la réserve 1650-1890 ; notamment le tome I, Red Cloud’s Folk. A History of the Oglala Sioux Indians. Le Peuple de Red Cloud, traduit par Philippe Sabathé, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 1994 et 2020.

Sur les Oglalas, on peut lire principalement en traductions françaises : Luther Standing Bear (Matȟό Nážiŋ) « Ours-Debout », My People the Sioux, 1828. Souvenirs d’un chef sioux, traduit par R. Grauillard, éditions Payot, 1931. Rééditions en Petite Bibliothèque Payot dès 1981, dernière en date en 2016.

Le récit de Black Elk (Wapiti Noir plus connu sous le nom de Élan Noir) auquel fait aussi allusion Powers : John G. Neihardt – Black Elk, Black Elk Speaks : Being the Life Story of a Holy Man of the Oglala Sioux – as told throught John G. Neihardt (Flaming Rainbow), William Morrow New-York, 1932. Le récit de Black Elk (Wapiti Noir ou Heȟáka Sápa) a connu de nombreuses rééditions aux États-Unis et de nombreuses traductions en Europe.

En français : La Grande Vision. Histoire d’un prophète sioux telle qu’elle a été contée à John G. Neihardt, traduit par Jacques Chevilliat et Catherine Schuon, Villain et Belhomme, éditions Traditionnelles, 1969, 1975.

Rééditions : Élan Noir parle. La vie d’un Saint-Homme des Sioux oglalas telle qu’elle fut racontée John G. Neihardt, traduit par Jean-Claude Muller, éditions Le Mail 1987.

Élan Noir parle. La Vie d’un Saint-Homme des Sioux oglalas, traduction de Jacques Chevilliat et Catherine Schuon, nouvelles préfaces et annotations de Raymond J. DeMallie traduites par Alix De Montal ; illustrations-planches couleurs de Standing Bear, O.D. Éditions, coll « Nuage rouge », 2014.

Le récit de Black Elk à « l’état brut » (donc sans John G. Neihardt) a été publié par Raymond J. DeMallie: Black Elk – Raymond J. DeMallie, The Sixth Grandfather. Black Elk’s Teaching Given to John G. Neihardt, 1985 ; édition française : Black Elk – Raymond J. DeMallie, Le Sixième Grand-Père. Black Elk et la Grande Vision, préface de Hilda Neihardt Petri. Introduction de Raymond J. DeMallie, préface à l’édition française de J.M.G. Le Clézio, traduit par Philippe Sabathé, éditions du Rocher, coll. « Nuage rouge », 2000 ; réédition en 2018.

Dernière édition en date : Black Elk parle. Histoire d’un Saint-Homme des Sioux oglalas telle qu’elle a été racontée à John G. Neihardt (Flaming Rainbow). Traduit par Jacques Chevilliat et Catherine Schuon. Édition intégrale avec les annotations et commentaires de Raymond J. DeMallie traduit par Alix de Montal ; les études de Alexis N. Petri et Lori Utech. Avant-propos de Vine Deloria Jr. ; introduction de Philip J. Deloria Jr., éditions Hozhoni, 2021.

Dans son numéro 4 / Été 2015, la revue Ultreïa des éditions Hozhoni: Black Elk et la Grande Vision d’un prophète sioux par Bernard Chevilliat. Dans ses numéros 7 et 8 / Été 2016 et Automne 2016. Récit graphique : La Grande Vision de Black Elk par Jean-Marie Michaud.

Hehaka Sapa, (Black Elk), The Sacred Pipe. Les Rites secrets des Indiens sioux, textes recueillis et annotés par Joseph Epes Brown, traduit par Frithjof Schuon et René Allar, éditions Payot, 1953. Rééditions : éditions Le Mail 1987. Rééditions en poche en Petite Bibliothèque Payot.

White Bird, Indien par le sang, américain par la loi, (White Bird ), récit recueilli auprès de White Bird (Sioux lakota-sicangu), présenté et traduit par Alix de Montal et Bruno Poniatowski, éditions Balland, 1989. Réédition : White Bird, La Quatrième génération (White Bird ), éditions Le Mail, 1994.

Evelyn Eaton, Avec cette Pipe vous marcherez sur la Terre (I send I Voice), traduit par A. Kielce, éditions Le Mail, 1992.

Paul Steinmetz. Les Sioux lakotas (Meditation with Native Americans Lakota Spirituality), éditions Le Mail, collection, « Spiritualité des Indiens d’Amérique », 1992.

Thomas E. Mails – Dallas Chief Eagle, Fools Crow. L’Homme-mé-decine des Sioux, traduit par Richard Crevier et Karin Bodson. Préface de Didier Dupont, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge, 1994. Réédition 2020 avec préface actualisée.

Thomas E. Mails – Frank Fools Crow, Fools Crow. Sagesse et Pouvoir, (Fools Crow, Wisdom and Power), traduit par Sylvie Carteron. Préface de Didier Dupont, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 1994 ; réédition revue et annotée, préface actualisée de Didier Dupont, 2022.

Slim Batteux, Je parle sioux lakota. Grammaire sioux-français, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 1997. Réédition augmentée : J’apprends le sioux lakota, Kindle et Independently Published, 2020.

Wallace Black Elk – William S. Lyon, Black Elk. Les Voies sacrées d’un Sioux lakota (The Sacred Ways of a Lakota), traduit par Alix de Montal, éditions Le Mail, 1995.

Joseph Epes Brown, Animaux de l’Âme. Les Animaux sacrés des Sioux oglalas (Animals of the Soul, Sacred Animals of the Oglala Sioux), traduit par B. Murray, éditions Le Mail, 1996.

Danielle Vazeilles, Chamanes et visionnaires sioux, éditions Le Mail / Le Rocher, 1996.

Mark St Pierre – Tilda Long Soldier, En marchant d’une manière sacrée. Femmes-médecine des Indiens des Plaines. Guérisseuses, Visionnaires et Gardiennes de la Pipe. (Walking in the Sacred Manner. Healer, Dreamers, and the Pipe Carriers – Medicine Women of the Plains Indians), introduction de Jackie Yellow Tail, femme Crow ; traduit par Annie-Claire Despaux, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 1999. Réédition, O.D. Édition, collection « Nuage rouge », 2016. (Tilda Long Soldier est femme Sioux yankton).

Joseph Marshall III, Au nom du Loup et des Premiers peuples (On Behalf of the Wolf and the First People), traduit par Aline Weil, édition du Rocher, collection « Nuage rouge », 1999. (L’auteur est Sioux lakota-sicangu).

Ian Frazier, On the Rez. La Réserve. Traduit par Karin Bodson, préface d’Yves Berger, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 2001.

Robert W. Larson, Red Cloud. Warrior-Statesman of the Oglala Sioux. Red Cloud, traduit par Aline Weill, éditions du Rocher, collection « Nuage rouge », 2002.
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Préface à la traduction française

La traduction, comme l’imitation, est pour un livre une forme supérieure de reconnaissance, aussi suis-je très heureux que La Religion des Sioux oglalas puisse trouver un nouveau public grâce à la collection Nuage rouge publiée aux Éditions du Rocher.

Mon but a été de montrer comment un groupe social, celui des Oglalas, a pu longtemps conserver sa langue et sa culture malgré les efforts explicites des États-Unis pour l’assimiler dans le courant majoritaire de la culture américaine. Par ailleurs, le monde francophone et le monde lakota auquel appartiennent les Oglalas ont en commun une assez longue histoire.

Tout d’abord, ce fut un explorateur français, Jean Nicolet, qui, en 1640, fut le premier homme blanc à rencontrer les « Sioux », déformant un terme algonquin à nuance péjorative pour obtenir ce qui allait devenir l’appellation officielle de ce groupe, un terme que les peuples lakota et dakota (comme eux-mêmes préfèrent s’appeler) tentent d’effacer des comptes rendus historiques depuis 1970.

En deuxième lieu, la plupart des récits ethnographiques les plus anciens proviennent d’explorateurs français tels que Claude Jean Allouez, Jacques Marquette, Louis Hennepin, Daniel Greyloson, le sieur Duluth, Nicolas Perrot et Pierre Charles Le Sueur. Le célèbre père DeSmet est reconnu pour avoir été le premier à baptiser des milliers de « Sioux », quel que soit le degré de fiabilité que donne à ces affirmations l’enquête historique actuelle.

Troisième point, peut-être le plus important, les premiers marchands de fourrure à entrer en contact avec les peuples lakotas sur le Missouri furent pour beaucoup des entrepreneurs français qui avaient laissé leurs confortables maisons de Saint Louis, Saint Charles et Saint Joseph, dans le Missouri, pour naviguer sur la rivière parfois hostile du Missouri en vue d’échanges commerciaux avec les Indiens des Plaines, y compris les Lakota. Certains marchands revinrent chez eux, mais d’autres restèrent en pays indien, épousèrent des femmes Indiennes et donnèrent naissance à la première génération d’interprètes trilingues (parlant français, anglais et lakota) dont les noms de famille existent encore aujourd’hui dans les réserves du Dakota du Sud. Des patronymes tels que Janis, Roubidoux, Shangreaux, Bordeaux, Poirier, et des dizaines d’autres, côtoient des noms comme Red Cloud, Youg-Man-Afraid-Of-His-Horse et American Horse, avec lesquels ils ont désormais des ancêtres communs. Tout comme les Français déformèrent le nom des Sioux, ces derniers déformèrent les noms de leurs nouveaux parents et, aujourd’hui, les arbres généalogiques sont difficiles à établir au-delà des frontières du Dakota du Sud.

Enfin, une autre relation entre lakota et français est la dette que je dois au professeur Claude Lévi-Strauss : les travaux qu’il effectua dans le cadre du structuralisme – un terme dont il a lui-même remis en question l’utilité dans ses travaux ultérieurs – ont beaucoup inspiré mes propres recherches. Le structuralisme, très répandu en France et dans les universités francophones à une époque, ne fut en revanche jamais vraiment adopté par les Américains ; cette réticence concerne notamment les anthropologues qui s’intéressent aux monographies concrètes plutôt qu’aux généralisations, à la suite de Franz Boas auquel – coïncidence paradoxale – Lévi-Strauss lui-même est redevable. Au début de ma carrière, on m’a traité de « renégat lévi-straussien », ce qui, bien que péjoratif dans son intention, constituait en fait un compliment. Depuis lors je continue d’être un renégat, et à vrai dire cela n’est pas pour me déplaire.

Initialement écrit en 1975, et publié en 1977 par The University of Nebraska Press, La Religion des Sioux oglalas est un livre que je n’ai jamais voulu modifier. Mis à part le vide laissé par certains parents et amis qui ont rejoint le monde des Esprits, le livre demeure, à mon avis, un tableau fidèle de la façon dont les Lakotas de Pine Ridge ou des autres réserves sauvegardent leur identité face à toutes les pressions possibles et imaginables. J’ai aussi le plaisir de constater que les Lakotas eux-mêmes en reconnaissent la valeur et l’utilisent, avec certains de mes autres livres, dans les collèges locaux des réserves lakotas.

À mes nouveaux lecteurs français, je dis wopila eciciyapi (merci).

William K. Powers, New Orleans, Louisiana.




Introduction

La persistance des valeurs oglalas

Parvenir à démontrer comment un groupe tribal d’Amérique du Nord, celui des Oglalas, a réussi à conserver son identité sociale et culturelle jusqu’à nos jours est l’objectif ultime que s’assigne cet ouvrage. D’aucuns pourront observer, en dépit les efforts considérables du gouvernement des États-Unis pour éliminer par voie militaire ou législative les communautés indigènes, que des valeurs spécifiquement oglalas continuent à exister au sein de la société anglo-américaine. Ce livre examine la nature de ces valeurs, leurs modes d’expression culturelle, et les processus synchroniques ou diachroniques de leur reproduction – ces deux dimensions étant d’ailleurs liées, d’un point de vue aussi bien expérimental que conceptuel, comme je le montrerai.

Problèmes de méthode : de la continuité et du changement

Qu’est-ce qui a permis aux Oglalas de maintenir une identité sociale et culturelle distincte, malgré la pression écrasante des tendances assimilatrices de la société américaine ? Pour répondre à cette question, il me semble nécessaire d’aborder les phénomènes de continuité et de changement simultanément, c’est-à-dire comme différents aspects d’une même réalité – un point de vue que l’anthropologie américaine méconnaît généralement.

La littérature anthropologique, qu’elle soit consacrée aux Indiens d’Amérique du Nord en général, ou qu’elle traite plus particulièrement des Oglalas et de leurs ancêtres, tend traditionnellement à privilégier la perspective historique. En vertu de ce parti pris, l’analyse des structures sociales se borne, la plupart du temps, à une étude du mariage et des liens de parenté1. Les monographies, notamment celles de Boas (1897, 1966), Lowie (1935) ou Radin (1923), décrivent les tribus indiennes en termes d’institutions ou de caractères culturels, mais sans rendre compte, le plus souvent, des relations entre ces diverses institutions dans une même tribu. D’autres travaux, enfin, étudient les institutions en dehors de tout contexte culturel2.

Une telle partialité s’observe en particulier dans les recherches sur l’acculturation : celles-ci ont en effet tendance, du fait même de leur objet, à mettre en avant les phénomènes de changement ou d’adaptation aux dépens des phénomènes de continuité3. Ainsi, la plupart des anthropologues qui étudient l’acculturation présupposent que tous les aspects de la culture indienne ont été « américanisés » ou vont l’être, sans jamais examiner dans quelle mesure, inversement, certains caractères euro-américains ont été « indianisés ». À l’encontre de ce présupposé, la ténacité des valeurs culturelles oglalas semble bien légitimer une étude de l’acculturation dans les deux sens. Faute d’une telle approche, il arrive que certains anthropologues discutent de savoir dans quelle mesure, par exemple, la religion indigène a été influencée par le christianisme, sans s’apercevoir que les éléments nouveaux dont ils parlent ne sont pas du tout considérés comme chrétiens par les Indiens eux-mêmes.

On comprend, dès lors, pourquoi je propose de traiter la continuité et le changement comme deux aspects d’un même phénomène : j’espère échapper, de cette manière, au caractère unilatéral des études traditionnelles sur l’acculturation. Notons que, pour décrire et analyser une société, l’anthropologue est amené habituellement à choisir entre deux méthodes. Il utilise une certaine méthode quand il doit étudier une société homogène, dans laquelle la culture est censée se transmettre de génération en génération4. Mais quand il a affaire à deux sociétés en contact l’une avec l’autre, originellement indépendantes mais dont désormais l’une domine l’autre, il adopte une méthode différente, afin de décrire et analyser les changements culturels qui affectent ces dernières de manière concomitante. On considère souvent que les deux approches s’excluent mutuellement. Pour ma part, je pense au contraire que l’étude du contact entre deux cultures gagnerait beaucoup à combiner les deux points de vue, celui de la succession et celui de la coexistence. On pourrait ainsi, tout en examinant dans quelle mesure une société en influence une autre, étudier simultanément, dans chacune d’elle, ce qui se transmet de façon continue de génération en génération.

Pour comprendre plus concrètement comment la continuité et le changement peuvent représenter les aspects d’un unique phénomène, on peut remarquer que, dans le cadre de notre étude, l’antagonisme entre continuité et changement est analogue à celui qui existe entre culture oglala et culture euro-américaine, puis opposer ces notions comme les extrémités d’une échelle. Dans la société oglala actuelle, la plupart des individus évoluent dans la partie centrale de l’échelle5. Selon leurs besoins du jour ou de la situation6, ils vont et viennent au sein de cette zone, se rapprochant tantôt du côté oglala, tantôt du côté euro-américain. Dans certains cas, ils le font consciemment, lorsqu’ils se réclament de l’indianité ou de l’adaptation à la culture blanche, dans d’autres, ils réagissent spontanément, conformément à leur conditionnement culturel. Bien sûr, cette échelle n’est pas purement topographique, même si, dans certaines circonstances, elle peut opposer des zones plus typiquement oglalas, par exemple une butte sacrée, à des zones plus typiquement euro-américaines, par exemple un bar. En dehors de ces cas précis, il s’agit plutôt d’une gradation idéale que les individus parcourent indépendamment de leur situation géographique. Certains peuvent donc s’identifier à des valeurs oglalas sans nécessairement habiter dans une réserve ou vivre dans une communauté indienne. Il n’est même pas obligatoire qu’ils participent activement aux cérémonies indiennes, qu’elles soient profanes ou sacrées. Leur identité ethnique étant au-delà des frontières géographiques, les membres de la culture oglala peuvent franchir ces dernières sans problème7. Je reviendrai plus loin sur cette question.

L’extrémité euro-américaine de l’échelle ne renvoie pas seulement à un système de pensée ; elle comprend aussi certaines dimensions techniques et matérielles que les Oglalas identifient sans peine : on y trouve le gouvernement fédéral, l’éducation, la santé publique, l’emploi, le service militaire, et tout ce qui en dérive matériellement. Mais très peu d’Oglalas se situent à cette extrémité de l’échelle. Comme nous l’avons vu, la plupart sont au milieu : ils ont abandonné leurs études, ils sont chômeurs ou sous-employés, malades, socialement assistés, sans aucun pouvoir politique. Tout comme les Oglalas traditionalistes – les chefs héréditaires, les hommes-médecine, les gens avant tout fidèles à la communauté comme clan familial et lieu de vie – ces Oglalas du milieu satisfont leurs demandes fondamentales à l’autre bout de l’échelle, celui où se concentre leur culture tribale.

Or, c’est bien à cette extrémité de l’échelle que l’on constate la pérennité des valeurs oglalas, à travers un système religieux médiateur des demandes fondamentales de l’individu. Dans les communautés locales des réserves, nous découvrons des relations sociales qui rappellent les liens du passé tout en se manifestant sous des formes nouvelles – ces formes, néanmoins, relevant davantage de la culture oglala que de la culture euro-américaine. Ainsi, la société oglala se maintient bel et bien dans ces communautés locales, non pas certes telle qu’elle était lors du premier contact avec les Blancs, mais sous une forme qui, établie sur des valeurs religieuses, se différencie nettement de la société euro-américaine. La société s’est donc perpétuée en se transformant : les familles nomades élargies qui devaient leur survie à l’habileté d’un chef de guerre et de chasse se sont transformées en communautés sédentaires qui doivent leur survie culturelle et sociale à la clairvoyance d’un maître du rituel. Au cours de cette mutation et malgré les tensions sociales qu’elle a provoquées, la structure des comportements mettant en relation les groupes et leurs chefs est restée relativement constante ; seule la façon de les exprimer a changé.

La religion et les frontières ethniques

Tout en étudiant comment les Oglalas ont pu préserver leur identité culturelle et sociale, je souhaite définir, de manière plus générale, « le cadre à l’intérieur duquel les choses peuvent changer sans faire voler en éclats une société qui, en dépit des assauts répétés de l’Histoire, cherche à perpétuer son identité8 ». Dans cette perspective, et suivant en cela les précieuses indications de Frederick Barth, je considère que les Oglalas forment un groupe ethnique, c’est-à-dire, entre autres, un groupe « dont les membres se reconnaissent eux-mêmes et sont reconnus par les autres comme constituant une catégorie qui se distingue d’autres catégories du même ordre9 ». Enfin, je suis de ceux qui pensent que « l’élaboration d’une identité ethnique n’est pas, comme l’anthropologie l’affirme généralement, une conséquence intrinsèque de la diversité culturelle, mais qu’elle dépend bien plutôt de l’attribution, à un ensemble limité d’actions, de significations sociales particulières10 ».

L’ensemble limité d’actions qui définit les frontières de l’ethnicité oglala relève d’un système de croyances qui a perduré pendant plus de deux cent cinquante ans – depuis le moment où les Oglalas devinrent une entité politique distincte jusqu’à nos jours. Les Oglalas partagent ce système de croyances avec les autres Tetons, ainsi qu’avec d’autres représentants des Oceti Šakowin (les Santees et les Yanktons) et d’autres tribus parlant siouan. Selon ma thèse, les frontières de l’ethnicité oglala se confondent avec les frontières de leurs croyances religieuses. Ce qui change, lorsque la famille élargie soumise à un chef guerrier devient une communauté locale dépendante d’un chef religieux, c’est que la religion devient une institution.

Par convention, j’appelle religion le système de croyances qui s’est institutionnalisé. Mais, j’en suis conscient, les Oglalas eux-mêmes expriment la chose différemment : il n’existe, en effet, dans la langue lakota, aucun terme équivalant au mot religion, mis à part ceux qu’ont inventés les missionnaires, et que certains Oglalas ont décidé d’adopter.

Mon objet de recherche n’est pas tant la nature de la religion que ses effets11, c’est-à-dire ce qui, dans la religion telle que les gens la conçoivent, permet à la société de fonctionner et de se perpétuer. Ainsi, j’envisage la religion comme un des aspects de l’organisation sociale12, aspect qui se distingue des autres en ce qu’il fait intervenir des Êtres ou des Pouvoirs surnaturels13 ; ou encore, j’appréhende la religion comme système culturel proposant un modèle qui dérive de la réalité et en tient lieu. Dans cette perspective, je me range à l’avis de Geertz lorsqu’il affirme : « Le rôle des symboles sacrés est de faire la synthèse entre le génie d’un peuple et sa vision du monde, c’est-à-dire entre l’atmosphère, le caractère, la qualité propre de son existence, son style en matière esthétique ou morale, son humeur, et l’ image qu’ il se fait des choses telles qu’elles sont en elles-mêmes, ses idées de l’ordre les plus universelles14. »

Dans la mesure où je vais étudier les rites et les mythes, et les relations qu’ils entretiennent aussi bien entre eux qu’avec les autres aspects de l’organisation sociale, la définition analytique de la religion proposée par Wallace me semble un bon point de départ : « la religion est un ensemble de rites rationalisés par une mythologie, qui mobilise des pouvoirs surnaturels dans le but d’accomplir, ou au contraire d’empêcher, des changements d’ état en l’ homme ou dans la nature15 ». Cette définition est particulièrement opératoire pour étudier les Oglalas, dans la mesure où leur religion ne distingue pas les êtres et les forces impersonnelles au sein du surnaturel. Par ailleurs, Wallace doit beaucoup, dans cette définition, aux notions de rites de passage16 et de rites d’intensification17. Chez les Oglalas, toutefois, le mythe n’est pas toujours la rationalisation d’un rite : dans certains cas, il faudrait plutôt parler de complémentarité entre l’un et l’autre. Sur ce point, j’adopte volontiers la position d’Edmund R. Leach pour qui « le mythe et le rite disent la même chose : le premier avec des paroles, le second avec des actions ». Ainsi, il faut considérer que, sous des formes différentes, chacun d’eux est un énoncé symbolique portant sur l’ordre social18.

Bien que les croyances oglalas aient changé durant deux siècles et demi – en liaison notamment avec les transformations évoquées plus haut –, leurs formes successives semblent provenir de moules identiques qui auraient pour fonction d’ « exprimer la persistance de certains objets de croyance, qui ne se reproduisent que si la combinaison d’autres élé-ments de l’environnement social ou physique le permet19 ». Les rites, les mythes, les chants, les danses, les prières, c’est-à-dire essentiellement le contenu de leurs croyances religieuses20, ces éléments, donc, se modifient selon les circonstances. En revanche, la manière dont ils se modifient, de même que les relations qu’ils maintiennent entre eux, sont déterminées de façon consciente ou inconsciente à la fois diachroniquement et synchroniquement. Ce processus de détermination, qui implique la remise en ordre d’éléments culturels en nombre fini, demande, pour être compris, de faire appel à des distinctions méthodologiques que Lévi-Strauss fut le premier à opérer.
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