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REVES ET VISIONS CHEZ LES AMERINDIENS

« Produire un ours »

Barbara Tedlock x

A travers les Amériques, des chamanes racontent qu’ils font 1’expérience de réves
« lucides » ou conscients, c’est-a-dire que, tout en demeurant en état de réve, ils pren-
nent conscience qu’ils sont en train de réver et se mettent a diriger les actions de leurs
imes, de leurs ombres, de leurs sois ou de leurs doubles!. Dans un certain nombre de
ces traditions, on enseigne aux initiés des techniques leur permettant d’utiliser le réve
lucide comme forme de méditation pendant leur sommeil. La lucidité peut aussi étre
obtenue par une personne en état de veille chaque fois qu’elle réalise étre en train
d’avoir des hallucinations. Par exemple, un homme vivant sur la cote nord de I’ Alaska
était a la chasse au phoque sur la glace lorsqu’il fut attaqué par un ours qui le mordit et
le griffa. Dés qu'il comprit qu’il était en proie a une hallucination, il dit : « Arréte, tu me
fais trop mal »; I’ours le licha alors et s’en alla. De retour chez lui, cet homme devint
chamane (Spencer 1959 : 316). Partout dans 1’ Arctique, quand les individus réalisent
qu’ils sont en train d’avoir des visions, ils en deviennent des observateurs extérieurs et
n’en ont plus peur. Comme 1’a raconté un homme, « when it appeared I tried to flee, but
then the thought came to me that I had summoned this magic bear deliberately and of
my own free will, so I remained where I was » (Merkur 1985 : 195-196).

Nous ne pouvons prendre connaissance de ce qu’une autre personne a révé ou de
son hallucination que de maniére indirecte, a travers des formes culturelles telles que
des récits, des chants, des danses ou des images visuelles, qui médiatisent et traduisent
une expérience visionnaire directe, qu’il est alors possible d’interpréter. C’est pourquoi
on peut dire que les réves et les visions qu’étudient les anthropologues sont en réalité
des représentations expressives culturellement variables. Dans la plupart des sociétés
autochtones d’Amérique, les réves sont un lieu ou il est possible pour les vivants
d’entrer en contact avec les morts. La nature et I’évaluation de ce contact entre ancétres
et réveurs varient non seulement d’une culture a 1’autre, mais aussi au sein d’une méme
culture. Ainsi, alors que les Navajos et les Zunis ont généralement peur des contacts
avec les morts, les medicine men et les medicine women zunis, tout comme les
peyotistes navajos, recherchent activement un tel contact (Tedlock 1987:113-115;
Aberle 1966 : 217-220). Pour les Xavante, la nature du contact qu’un réveur peut avoir
avec les ancétres dépend de la période de sa vie dans laquelle il se trouve. Ainsi, les
novices adolescents disent que leurs protége-tympans leur donnent la capacité de

1. Leterme «réve lucide » a été fabriqué par Frederick van Eeden dans son article « A study of dreams »,
publié dans Tart (1969). Parmi d’autres exemples, les chamanes makiritire de la région du Haut-
Orénoque (Venezuela) libérent consciemment leurs « doubles de réve » (damodede) de maniére a
diriger le cours de leurs réves (voir Guss 1980).
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14 BARBARA TEDLOCK

«s’accorder » a leurs ancétres masculins dans leurs réves et de les voir en train de
chanter et de danser (Graham 1991). Ils apprennent & composer un genre particulier de
chants de réve (da-fio?re) en observant leurs ancétres au cours de leurs réves mais aussi
en cherchant délibérément & maitriser le répertoire de chants de réve de leur parrain
adulte. En revanche, les hommes dgés indiquent que, dans leurs réves, ils interagissent
avec leurs ancétres au point que parfois leurs identités fusionnent. Ils racontent ces
réves en citant des segments de mythes (Graham 1990 : 253). Alors que les représenta-
tions que les hommes xavante donnent de leurs réves varient discursivement selon 1’Age
de la vie dans lequel ils se trouvent, les femmes, dont I’initiation se fait plus tard que
pour les hommes, ne manient qu’un seul genre de réve et de récit de réve, des chants de
lamentationZ2,

Plusieurs autres cultures amérindiennes ont transformé des formes traditionnelles
de récits de réves en des rituels publics et ont élaboré des méta-commentaires sophisti-
qués a propos des processus et des produits du réve. Les Aguaruna du nord du Pérou,
par exemple, ont créé et développé des prestations formalisées de récits de réve,
appelées « déclarations de réve » (kaja tighau), qui ressemblent a des chants magiques
car elles sont relatées au moyen de phrases répétitives et dans un vocabulaire trés
comprimé, comme dans 1’exemple suivant,

This is about a vision which was seen while sleeping. Oh, I saw a powerful vision and

felt its greatness. It said, « where someone is always killing my relatives, right there 1

will kill in revenge, wiping out the tracks in his abandoned trail. Perhaps he is my

relative. Taking that very one, I will perhaps choose a relative. I will change his trail

into an abandoned trail. Forming a single file of the children, happily I will lead them

to where I will condemn them. Giving each of them a sip of manioc soup, with great

joy I will lead them single file, to where I will kill in revenge ». As he was saying this,

the wind was blowing, « Whoooo, whoooo » over me again and again. He was

standing in a whirlpool of dust and leaves, like smoke, over and over again making a

sound like a dried skin [being folded back and forth] « Boom, boom ».

Brown 1987 : 164-165

La déclaration de réve de ce guerrier, déclamée avec rythme et d’une voix forte,
consiste tantdt en une citation directe, a la premiére personne, des propos d’un guerrier
mort qu’a entendus le réveur, et tant6t en une description, a la troisiéme personne, du
contexte visuel dramatique (un tourbillon de poussiére et de feuilles) dans lequel se
trouvait le guerrier dont il a révé. Son langage comprend des métaphores comme
« effacer les traces », « piste abandonnée », qui impliquent la mort d’un ennemi, et des
expressions et onomatopées répétitives telles que « tuppu, tuppu » qui suggére le bruit
du vent, et « kikug, kikug » qui évoque des battements de tambour.

Il existe aussi, dans les sociétés amérindiennes, un grand nombre de systémes
classificatoires et de théories du réve qui reconnaissent 1’existence d’une multiplicité de
types de réve. Ces diverses théories ne sont pas des ensembles d’idées ou des gram-
maires statiques, dotés d’une cohérence interne et déconnectés des activités de la vie
quotidienne. En fait, elles sont liées de maniére complexe 4 I’action sociale: les
personnes les interprétent, les manipulent et les emploient de fagon distincte dans des
contextes variés. La communication de réves se réalise lorsqu’il y a une convergence

2. Les femmes ne chantent généralement pas leurs réves (mais voir Graham 1990:125-127); elles
exécutent plutot des chants de lamentation (voir Graham 1986).
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entre les théories « du moment » (passing theory) du narrateur et de I’interpréte (voir
Davidson 1986 : 442). Les théories du moment sont des stratégies ad hoc qui servent a
donner un sens & des énoncés particuliers. Selon les termes de Rorty, « a theory is
‘‘passing’’ because it must constantly be corrected to allow for mumbles, stumbles,
malapropisms, metaphors, tics, seizures, psychotic symptoms, egregious stupidity,
strokes of genius, and the like » (Rorty 1989 : 14; pour une discussion de la notion de
passing theory, voir Stromberg 1993 : 8-9).

Au cours de conversations avec plusieurs Raramuris vivant au nord du Mexique,
William Merrill découvrit que méme si ces personnes s’accordaient généralement pour
affirmer que le sommeil et le réve sont le produit des activités des différentes ames de
chacun, elles ne s’entendaient plus lorsqu’il fallait définir les actions précises de ces
imes pendant le sommeil. Selon la théorie d’un homme, les gens se sentent somnolents
quand leurs ames se sentent somnolentes et ils s’endorment quand leurs dmes s’endor-
ment dans leur corps. Le réve se produit quand I’ame la plus importante se réveille et
quitte le corps, puis de nouveau quand elle retourne dans le corps. Une personne ne se
réveille que lorsque toutes ses dmes sont réveillées. Un autre homme, tout aussi
compétent, rapporte une théorie différente selon laquelle les mes ne dorment jamais a
I’intérieur du corps; le réve ne prend place que lorsqu’une ou plusieurs ames impor-
tantes quittent le corps et rencontrent d’autres dmes au cours de leur promenade
(Merrill 1988 : 104-111).

Pour les Zunis du Nouveau-Mexique, le réve est accompli par un segment du soi
d’une personne qui voyage en dehors de son corps et qui fait des expériences dans des
lieux et moments passés, distants ou futurs. Alors que cette partie du code concemant
le réve fait I’'unanimité chez les Zunis, la définition précise de la partie du réveur qui
voyage fait I’objet de théories divergentes. Selon une interprétation, «ce sont les
pensées d’une personne qui se promeénent » (an tse’makwi allu’a) a I’extérieur du corps
pendant la nuit; selon une autre, « c’est la respiration d’une personne qui se promene »
(an pinanne allu'a). Chacune de ces deux théories refléte grosso modo le statut social
et psychologique de la personne qui peut étre « pauvre » (tewuko 'liya, littéralement
« sans religion ») ou « riche » (fehya) en fonction du savoir psychologique, religieux et
initiatique. Il est plus vraisemblable que la théorie qui privilégie les pensées d’une
personne soit énoncée par les Zunis « pauvres», en particulier par les Zunis trés
acculturés qui, tout en connaissant 1’autre théorie, souscrivent dans leur discours a
I’opposition duelle matérialiste entre le corps et I’esprit : ils affirment que si le « souf-
fle » ou la « respiration », qui fait partie du corps, quittait réellement le corps au cours
du sommeil, on mourrait, tout simplement. Néanmoins, les tenants de cette théorie
expriment de 1’anxiété a 1’idée de mourir en révant. Les Zunis « riches », en revanche,
n’expriment aucune peur de mourir en révant ou a quelque autre moment puisque leur
initiation implique le renforcement de leur essence formée d’une combinaison de la
respiration et du cceur. A la différence des Zunis ordinaires, ces membres des « sociétés
de médecine » et ces prétres de la pluie ont une connaissance intime des différents états
altérés de la conscience, qu’il s’agisse du savoir médical de ce qui « est passé de I’autre
cdté » (pikwayina) ou du savoir religieux qui fait « voir ce qui est en avant » (funaa
ehkwi). Tls ont peu de difficultés a imaginer le réve, 1’évanouissement, les transes (y
compris les transes provoquées par 1’ingestion de Jimson weed) et la transe de posses-
sion (devenir possédé par des animaux sauvages durant des prestations rituelles des
« sociétés de médecine ») comme différentes formes de « mort ». Mais ces morts sont
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« miraculeuses » ou «passées de ’autre c6té», imaginaires et réversibles, a4 ne pas
confondre avec la mort irréversible, au sens littéral.

Dans ma recherche auprés des Mayas K'’iche’, j’ai également mis au jour deux
théories de base qui expliquent ce qui se produit quand une personne réve. Selon la
premiére, la « chance » ou le « destin» (uwdch uk’ij ou nawal), en tant qu’ame-libre,
quitte le corps et va dans le monde, rencontrant les dmes-libres d’autres personnes et
animaux. La seconde est que les dieux ou les ancétres s’approchent du corps du réveur
endormi et réveillent son « dme-éclair » (coyopa) qui lutte alors contre les visiteurs
jusqu’a ce qu’ils donnent au réveur un message ou un avertissement. Alors que tout le
monde a une dme-libre qui se proméne en dehors du corps pendant le réve, seule
I’ame-éclair d’un chamane peut recevoir des messages complexes venant du cosmos et
des ancétres a n’importe quel moment, pendant un réve ou non, sans jamais quitter le
corps [qu’elle habite]. En combinant leurs graines, leurs cristaux et leur propre éclair
intérieur, les chamanes entrent promptement en état de transe, recevant d’importants
messages des dieux et des ancétres a propos d’événements passés ou a venir. Ces
personnes n’ont pas peur de réver ou d’étre en transe, ce qu’elles consideérent comme
étant des états similaires.

Avec ou sans dme-éclair, 1’expérience du réve est décrite comme un combat
nocturne entre I’ame-libre, activement engagée, du réveur, qui devrait étre en quéte de
savoir, et les dmes-libres des déités et des ancétres qui ont d’importants messages
concernant le futur, mais qui expriment rarement de fagon explicite ce qu’ils veulent
dire. Selon les termes d’un K’iche’, « Dreams want to win and not to be remembered
clearly. Instead, you must learn to fight in order to win them, to remember whatever
they advise » (Tedlock 1987 : 116). Puisque les messages des dieux et des ancétres qui
apparaissent durant les réves concernent le futur et que chaque K’iche’ considére ce
dernier comme une projection du bien et du mal passés et présents sur la terre, certains
réves sont « bons » (utsilaj wachic’) et d’autres « mauvais » (itsel wachic’), notamment
des cauchemars déplaisants, émotionnellement chargés et intenses. L’art d’apprendre a
voir, 3 entendre et a interpréter ce qu’il y a d’étrange dans les réves est enseigné durant
un apprentissage formel (Tedlock 1981 :320-322). A ce moment, le novice apprend
que si, d’une part, une personne non initiée réve qu’elle est pourchassée par un cheval
ou par un autre gros animal domestique, cela signifie un « cercueil », c’est-a-dire la
mort du réveur, alors que, d’autre part, si ce réve est fait par un daykeeper (une
catégorie de chamane), il indique une visite a un autel ancestral de la terre. Dans les
deux cas, la connexion se fait autour d’une boite qui, pour les réveurs ordinaires, est un
cercueil de bois, et pour les daykeepers, un petit autel en forme de boite ou des
offrandes sont faites a des ancétres. Ainsi, dans le cas de personnes « ordinaires », on
interpréte ce réve en relation avec des événements personnels, alors que pour les
daykeepers, ce réve est interprété a un niveau social, comme signifiant que des rituels
religieux doivent étre exécutés. Pour les K’iche’, par conséquent, I’interprétation du
méme réve non provoqué varie selon le statut religieux du réveur.

D’importants aspects de ces théories sont prévisibles si ’on se base sur leurs
conceptions de 1’étre et de la personne. Par exemple, pour un Zuni — compétent en la
matiére — qui n’a qu’une ame (ou co-essence), a savoir le « souffle » (pinanne), réver
est une activité plus dangereuse que pour un K’iche’, dont la « respiration » (uxilab)
reste toujours présente dans le corps lorsque 1’ame-libre se proméne pendant le réve
(nawal et uwdch uk’ij). Ce qui permet de prévoir cette pensée symbolique est le
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principe rhétorique de 1’entéléchie par lequel des systémes particuliers de symboles en
impliquent d’autres dans le mouvement inhérent et inconscient de I’action symbolique
vers son accomplissement (Burke 1966 : 69-70). C’est parce que la spéculation sur les
réves et leur classification sont « enracinées différemment », sur les plans philosophi-
que, émotionnel et social, chez les Raramuri, les Zunis et les K’iche’ que leurs théories
du réve prennent des formes différentes.

L’effet des variations de statut des Zunis et des K’iche’ sur I’interprétation de leurs
réves constitue une objection 2 la typologie des réves proposée par Jackson Steward
Lincoln qui distingue les réves individuels spontanés ou « non provoqués », se produi-
sant pendant le sommeil, et les réves ou les visions recherchés ou « induits » dont le
contenu est structuré par la culture (culture-pattern dreams) et qui relévent de la vie de
la tribu (Lincoln 1932 :iii-v). Cet auteur décrit les réves structurés culturellement
comme un reflet de la relation du réveur au monde sumaturel; ces réves ne se produi-
sent que lorsque la culture exige une période antérieure de jeiine, d’isolement ou de
sévice infligé par soi-méme. Selon lui, le contenu manifeste des réves culturellement
structurés est conforme aux stéréotypes propres a la culture, alors que le contenu
manifeste des réves individuels est soit un phénoméne purement subjectif, soit un
simple reflet de la culture. Cependant, dans le cas des K’iche’, la différence entre les
réves a portée individuelle et ceux qui ont une plus grande signification culturelle ne se
situe pas tant sur le plan du contenu manifeste des réves que sur celui de leur interpreé-
tation, qui varie selon le statut du réveur. Le réve le plus général, le plus « structuré par
la culture », avec sa relation au monde surnaturel, ne reléve pas d’un phénomeéne
particulier qui devrait se distinguer des réves qui se produisent au cours du sommeil
ordinaire.

De nombreuses cultures amérindiennes utilisent une classification des réves qui
différencie ceux qu’on peut interpréter de maniére « littérale » et ceux qui sont « méta-
phoriques » ou, dans la terminologie sémiotique, « indexicaux » et « iconiques ». Pour
les Kalapalo du Brésil, selon Ellen Basso (1987 : 96-99), les signes indexicaux d’un
réve sont causés par un « souvenir» ou une « vision» d’un étre puissant et sont
interprétés de fagon littérale comme des événements issus du passé récent du réveur. En
revanche, les signes iconiques des réves sont associés aux déambulations de I’aka (ou
soi interagissant) du réveur, et constituent des analogies métaphoriques entre les
images du soi du réveur dans un contexte futur et les images de la participation active
du réveur a son réve. Ici, comme dans d’autres sociétés autochtones d’ Amérique, les
expériences oniriques révélent des possibilités en émergence plutdt que des faits
accomplis.

Les Achur (jivarophones) disent que pendant un réve, I’ombre ou 1’dme (wakan)
quitte le corps pour vagabonder dans un niveau de réalité ou sont suspendues les
contraintes quotidiennes entourant le corps et le langage (Descola 1989). Ils distinguent
trois catégories de réves selon leur contenu et leurs régles d’interprétation. Avant qu’il
parte chasser, un chasseur, ou sa femme, doit faire un réve dans lequel figurent des €tres
humains inconnus et qu’on peut interpréter en inversant systématiquement le contenu
du réve par rapport a ce qu’il annonce; ce présage est appelé kuntuknar. La substance
de ces réves doit rester secréte, sinon le gibier sera alerté. Les réves qui prédisent un
accident, une attaque par un animal, la guerre, la mort ou une maladie envoyée par un
chamane sont appelés mesekramprar. Ces mauvais présages comportent une riche
imagerie, comprenant des animaux agressifs, des humains charmeurs et des expé-
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riences personnelles étranges. La régle de leur interprétation consiste 4 inverser le
contenu du réve et son message. Finalement, il y a le penke karamprar ou « véritable
réve» dans lequel le réveur établit une relation personnelle avec un étre lointain
spatialement ou ontologiquement. Ces étres, que le réveur connait toujours, peuvent
entrer dans un dialogue avec lui ou délivrer un message. Le sens de ces réves est
similaire a leur contenu explicite. Les deux premiéres catégories de réve possédent des
caractéristiques communes qui les distinguent de la troisiéme catégorie. La plus notable
est que ces réves sont décrits par le réveur narrateur comme des scénes muettes 3 action
ou image unique, qui sont alors inversées ou transposées métaphoriquement pour étre
interprétées, alors que le « véritable réve » est raconté avec force détails et est interprété
littéralement.

Toutefois, certaines sociétés amérindiennes, notamment les Ojibwa, les Xavante,
les Hupdu Maku et les Quechua, semblent ne pas avoir fait du réve et de son interpré-
tation 1’objet d’un systéme socialement organisé de croyances (Grim 1983 : 103-106;
Hallowell 1975 : 164-168; Vecsey 1983 : 124-125; Graham 1990; Reid 1978; Mann-
heim 1987). Cela ne signifie pas que les membres de ces sociétés ne font jamais de
théories 4 propos de la nature du réve. En fait, ce type de spéculation est individuel
plutdt que social si bien qu’il n’existe aucune tradition collective concernant le sens des
images oniriques, ni de métalangage complexe pour discuter du réve. Cependant, il
demeure que les théories et les interprétations individuelles du symbolisme du réve sont
constituées au moyen d’un dialogue entre le monde social extérieur et les expériences
oniriques privées. Chez les Hupdu Maku, par exemple, les réveurs réduisent leurs réves
a un seul symbole, comme le pain de manioc ou le fusil de chasse, ou a une action
unique, comme boire du miel ou tuer un jaguar (Reid 1978). Ces éléments sont alors
interprétés soit comme un reflet, soit comme I’inverse de la réalité du monde éveillé, a
I’aide de métaphores exprimant des analogies visuelles, auditives ou sensorielles. Par
exemple, puisque le pain de manioc ressemble visuellement & la carapace d’un tatou
géant, et que le barillet d’un fusil de chasse évoque le long museau d’un tamanoir,
I’image onirique du pain de manioc signifie que le chasseur va tuer un tatou, et celle
d’un fusil de chasse, qu’il va tuer un tamanoir. Le principe de I’interprétation par
P'inverse est appliqué lorsque le réve comporte ’image d’une expérience agréable,
comme boire du miel, qui évoque alors la pénible expérience de pleurer aux funérailles
d’un parent; réver de tuer un jaguar (les jaguars étant des chamanes) indique que le
réveur est en train de mourir d’une maladie inoculée par le dard d’un chamane.

Dans les sociétés amérindiennes, les réves sont souvent interprétés a partir d’un
ensemble de transformations des éléments oniriques distincts. Le texte du réve est
analysé en découpant le récit en un groupe d’éléments qui sont alors lus comme une
allégorie, une inversion, un souhait ou encore comme une description littérale d’événe-
ments passés, présents ou futurs dans le monde. Cette forme d’interprétation du réve est
le plus fréquemment utilisée par les non-initiés dans 1’auto-analyse qu’ils font de leurs
propres réves. Alors que 1’analyse purement intratextuelle se concentre sur 1’imagerie
du réve, 1’analyse contextuelle privilégie I’environnement personnel et social immédiat
du réveur, et I’analyse intertextuelle combine le contenu d’un réve précis, considéré
dans son contexte immédiat, avec le texte d’autres réves ainsi qu’avec des textes non
oniriques de maniére a produire une interprétation. Chez les Mayas K’iche’ du Guate-
mala et les Mapuche du Chili, la pratique de 1’analyse contextuelle du réve demande
I’examen de la situation personnelle du réveur, notamment des événements et circons-



Réves et visions chez les Amérindiens 19

tances de sa vie (Degarrod 1989 : 50-55). Dans ces sociétés, les réves qui se produisent
alors que le réveur est malade sont interprétés comme étant des sources d’information
portant a la fois sur la cause de la maladie et sur son traitement. De la méme facon, les
réves faits dans des périodes au cours desquelles se sont produits des événements
importants comme des catastrophes naturelles (coulées de boue et tremblements de
terre), des événements politiques (élections, coups d’ Etat, rébellions), des transactions
d’affaires, des voyages, des décés, des mariages ou des initiations, sont interprétés en
fonction de ces événements. Dans ces sociétés, les réves peuvent aussi étre interprétés
intertextuellement, au moyen d’une comparaison avec des réves antérieurs, des réves
faits par d’autres membres de la famille ou des textes non oniriques issus de la
mythologie ou de la divination.

Les récits de réves peuvent également fonctionner comme des représentations
culturelles paralléles aux mythes ou aux rituels (Lincoln 1932; Radin 1936; Eggan
1965). Méme si I’on a décrit les réves comme des expériences privées et tres fluides par
différenciation avec les mythes définis comme des formes linguistiques publiques
plutdt statiques, de nombreuses sociétés considérent que les réves et les mythes sont
étroitemnent liés. Leurs points communs consistent en un style narratif, un registre vocal
et des marqueurs linguistiques tels les « indicateurs » (evidentials). Le réve et le mythe
ont tous deux une ligne narrative qui exprime une structure interne émotionnelle et
esthétique ainsi qu’une pensée imagée et riche en métaphores. Les relations entre les
présages oniriques et les événements qu’ils prédisent sont souvent faites par le truche-
ment de mythes. Chez les Parintintin (qui parlent le kagwahiv, une langue tupi-guarani
du bassin amazonien brésilien), un réve 4 contenu sexuel prédit qu’on tuera un tapir, qui
est un amant adultére dans un mythe important (Kracke 1987a:33). Chez les Hupdu
Maku, réver d’un tatou enfumé indique qu’un parent va mourir car il existe un mythe
dans lequel un homme attire son beau-frére dans le terrier d’un tatou pour tenter de I’y
tuer. Réver de fourmis coupe-feuille ou d’un pécari aux lévres blanches dans la maison
indique que « d’autres gens vont nous tuer » parce qu’il y a un mythe dans lequel les
principaux protagonistes tuent leur grand-mére en transformant des fourmis coupe-
feuille en araignées venimeuses, et créent puis détruisent des pécaris aux levres
blanches avec des batons de tonnerre (Reid 1978 : 20, 27). Chez les Mayas Lacandon,
réver de vers évoque des « haricots » puisque le Seigneur de la mort, Kisin, mange
chaque jour des vers de cadavres en guise d’haricots (Bruce 1979 : 322, 324-325).

En tant que processus, le réve et le mythe sont I’inverse 1’un de I’autre. Alors que
les récits de réves vont de I’imagerie sensorielle a la forme verbale, les mythes vont du
langage a I’imagerie sensorielle. Chez les Indiens Sharanahua de I’est du Pérou, quand
les chamanes obtiennent des récits de réve de leurs patients, ces réves consistent de
maniére typique en des images uniques telles que le pécari ou le soleil, images qui
renvoient en méme temps 3 des mythes et recoupent des catégories de chants et de
symptdmes qu'’utilisent les chamanes (Siskind 1973 : 32-33). Pour étudier la nature
précise du lien entre les mythes et les réves, on doit les traiter comme deux systémes
culturels distincts, ou deux ensembles conventionnels de signes, articulés a d’autres
systémes mais dotés d’un certain degré d’autonomie structurelle. Dans son étude
ethnohistorique des changements dans les récits de mythes et de réves chez les Que-
chua du sud du Pérou, Mannheim a noté qu’il y avait une différence fondamentale entre
la fagon dont les signes fonctionnaient dans 1’interprétation des réves et dans les récits
mythiques. Les mythes étaient toujours transmis dans un cadre narratif, si bien qu’ils
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demeuraient relativement résistants aux changements sémantiques. Mais quand les
réves étaient communiqueés, ils étaient soumis a un systéme d’interprétation impliquant
la codification d’une expérience de réve a partir de quelques complexes clés de
signifiés et d’interprétants issus d’un lexique conventionnel limité. Par conséquent, la
symbolique andine du réve au cours des quatre siécles passés, a la différence de la
symbolique des mythes et des rituels, a subi des changements majeurs (Mannheim
1987 : 132-153).

Chez les Mehinaku du Brésil, les récits de réve commencent de maniére typique
avec I’expression « loin, loin, mon ombre se promenait», puis continuent avec un
narrateur 3 la troisiéme personne et sont conclus avec la phrase « et je me réveillai, et
ce n’était pas ainsi ». Chaque fois que les réves sont racontés i la premiére personne, le
narrateur fait souvent une pause pour indiquer que le personnage du réve « n’était pas
moi, c’était mon dme, dans mon réve, qui faisait ces choses » (Gregor 1981a: 711).
Dans de nombreuses langues amérindiennes, le statut épistémologique d’un énoncé est
marqué grammaticalement. Dans le cas des Kwakiutl, Boas a signalé I’utilisation d’un
suffixe (-Engea) lequel, associé a un radical de verbe, indique que I’action du verbe se
produit dans un réve (Boas 1911 : 443, 448, 496, et 1947 : 305, 371). Il évoque aussi le
sens d’un autre suffixe (-xstaaku) signifiant « apparemment », « a ce qu’il parait » et « il
semble que », mais aussi « dans un réve ». Ces suffixes comportent des idées adver-
biales et conjonctionnelles dotées d’un élément subjectif trés important, 3 savoir
I’évaluation de I’idée exprimée dans le mot auquel ils sont attachés. Pour cette raison,
Boas les catégorisa comme des suffixes de mots plutét que comme des suffixes de
radicaux et les inclut, avec d’autres, dans une classe unique regroupant les sources du
savoir subjectif. En tant que catégorie grammaticale, ces types de suffixe, qui indiquent
des événements sans témoin et connus uniquement de maniére indirecte, ont été
classifiés par les linguistes comme des « indicateurs » (Jacobsen 1986).

Dans les langues amérindiennes, il existe plusieurs catégories d’indicateurs tels les
marqueurs de citation (quotatives), les marqueurs d’inférences auditives et visuelles
(inferentials), les particules de temps et des adverbes qui exigent du narrateur qu’il
adopte une position définie envers la valeur de vérité d’un énoncé. Les Mayas Yucatec
utilisent, entre autres indicateurs, un marqueur de citation (bin) qui signifie «ils
disent» ou «il est dit» (Hanks 1993 :137). Ce marqueur apparait particuliérement
dans le récit de mythes, de visions et d’autres expériences religieuses. Les Mayas
Tzotzil, quand ils racontent leurs réves, qualifient 1’activité onirique avec 1'adverbe
yilel qui veut dire « il semble » ; chaque fois qu’ils racontent un mythe ou un réve, ils
insérent une particule (Ja) qui indique que le narrateur n’était pas directement témoin
de I’action (Guiteras-Holmes 1961 : 254; Laughlin 1976 : 11). Chez les Dénés Tha du
nord-ouest de 1’Alberta, un adverbe (enuudli) signifiant « probablement » est utilisé
dans la narration de réves prophétiques pour indiquer que ces derniers pourraient fort
bien ne pas se matérialiser (Watson et Goulet 1992 : 218). L’interpréte lakota de James
Walker, Thomas Tyon, ponctuait tous ses comptes rendus de mythes, de visions et de
réves avec des citations au singulier et au pluriel de la troisiéme personne : ske « il est
dit », et keyapi « ils disent » (Walker 1980 : xxiv, 148-171).

Les Mayas K’iche’ saupoudrent parfois leurs récits de réves du marqueur de
citation kacha’, signifiant « il/elle/on dit », qui indique que I’autorité de 1’affirmation ne
réside pas dans le soi quotidien conscient et €veillé du réveur. Ceci est cohérent avec la
croyance k’iche’ selon laquelle les actions et les expériences se produisant dans les
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réves sont celles d’'une ime-libre mobile (nawal) plutét que d’une ame-corps ou
ime-vie (uxlab) plus intime. Ce marqueur de citation est aussi utilisé¢ dans des récits de
mythes ou d’anecdotes qui ne traitent pas d’expériences personnelles. Voici la traduc-
tion d’un récit de réve dont Don Andrés nous fit part, 3 mon mari et a moi-méme, au
début de notre relation avec lui. Notez que ce récit comporte un nombre exceptionnel-
lement élevé de marqueurs de citation étant donné sa bri¢veté.

Yesterday I dreamed

I don’t know what place we were (softly) it says

we were all three there

we were walking (softly) it says

and then suddenly I was drunk (softly) it says

I began to vomit

but what came out of my mouth was animals

they resembled lions, they resembled jaguars

I don’t know what —

they were very small (softly) it says

they resembled cats.

Le réve, tel qu’il nous le raconta le matin suivant, était placé entre guillemets
comme si la personne qui I’avait fait était une personne différente de celle qui en faisait
le récit sous la forme d’un rapport de seconde main des expériences du réveur. Dans
une conversation ultérieure, il exprima de I’incertitude et de 1’anxiété a propos du sens
de ce réve. Méme s’il disait savoir que ce n’était pas un « bon » réve, il ne savait pas
vraiment 4 quel point ce réve pouvait étre « mauvais ». Puisque ce réve pouvait signifier
qu’il serait malade, « the drink did me harm, it says », il décida de le raconter plus tard
dans la journée & un autre interpréte de réves, prés d’un autel de la terre (juyub -takaj,
littéralement « montagne-vallée »). Etant donné que les félins sont des ames-libres
(nawal) mobiles de puissants chamanes qui protégent les autels de la terre de toute
contamination venue de 1’extérieur, I’iconographie de ce réve incorpore une image
canonique qui pourrait trés bien indiquer que le propre corps de ce réveur (qui est aussi
appelé jujub’-takaj, « montagne-vallée ») ou le corps d’un autre chamane nous en-
voyait ses gardiens pour nous chasser loin des autels de la terre et/ou de lui et des autres
chamanes. A I’époque ou il fit part de ce réve 3 mon mari et 3 moi-méme, il nous
sembla qu’il se faisait peut-étre du souci a propos des conséquences négatives possibles
de la formation qu’il nous donnait pour que nous devenions des daykeepers (une
catégorie de chamane qui interpréte aussi les réves). Heureusement, quand il raconta
son réve 4 un autre chamane, ce dernier décida que ces nawals félins avaient I’intention
de pourchasser les K’iche’ convertis au protestantisme et a I’action catholique qui
pourraient nous attaquer durant notre formation.

Les indicateurs sont aussi utilisés dans des contextes de récits prophétiques (Boas
1947 : 245; Cusihuaman 1976 : 170-172; Kracke 1987a:53, 1987b:69, 1991 :2-3).
Dans la langue wintu (Californie), qui n’a pas de catégories gramrnaticales exprimant
le passé ou le futur du point de vue des locuteurs, le futur, qu’il soit connu par intuition
ou par des réves, est marqué linguistiquement par un suffixe indicateur (-nthEr)
(Schlichter 1986 : 56). De la méme fagon, chez les Kagwahiv, une particule indicatrice
(ra’u) apparait a la place d’un marqueur de temps dans chaque phrase d’un récit de
réve. Certains narrateurs utilisent aussi un adverbe de temps (ramernumi) qui veut dire,
dans d’autres contextes, « temporairement », mettant ainsi 1’accent sur le caractére
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évanescent du réve (Kracke 1987b: 69, et 1991). Chez les Quechua de Cuzco, un
suffixe indiquant le passé (-sqa) est utilisé dans les récits pour désigner ceux parmi les
événements racontés, notamment les mythes et les réves, que le narrateur ne peut
attester car il n’en a pas fait une expérience directe : il ne les a connus que de maniére
indirecte, en écoutant les autres ou alors qu’il expérimentait un état altéré de la
conscience (Mannheim 1987 : 146). Cependant, dans le dialecte quechua parlé par les
peuples ingano de la vallée de Sibundoy en Colombie, les récits mythiques utilisent de
maniére caractéristique un morphéme indicateur de narration (-si) qui assigne 1’énoncé
a la catégorie des on-dit, alors que les présages associés a 1’état de veille et les
proverbes de réve sont marqués par le morphéme -mi qui relie ces affirmations a
I’expérience de premiére main du narrateur (McDowell 1989 :31-62, 67, 71). A Kas-
haya Pomo, les réves et les visions sont traités de la méme maniére que les expériences
ordinaires de 1’état de veille; leur récit comporte soit un indicateur (-yowd) montrant
qu’il s’agit d’une véritable expérience personnelle, soit, comme dans les mythes, un
marqueur de citation (-do) (Oswalt 1986 : 40-42; Du Bois 1986 : 325). Ce marqueur de
citation n’indique pas si ’on cite, de fagon directe ou indirecte, les mots d’un autre mais
montre qu’il s’agit d’une information obtenue de quelqu’un d’autre plutot qu’issue de
sa propre expérience,

La fagon dont sont utilisés les indicateurs dans le discours ordinaire, prophétique
et mythique montre qu’il y a des différences épistémologiques entre les diverses
traditions amérindiennes. Elle révéle aussi que les codes d’interprétation des réves sont
différents, dans la méme société, pour les réveurs ordinaires et pour les interprétes
professionnels du réve. Chez les K’iche’, le marqueur de citation kacha’ est utilisé dans
différents contextes prophétiques, mais seulement par des hommes et des femmes qui
ont été formés et initiés & interpréter les réves. Dans plusieurs sociétés autochtones
d’Amérique, des locutions de narration consistant en des verbes ou en des particules
indiquent que 1’énoncé qui suit ou qui précéde est la forme animée de la parole d’une
déité, d’un ancétre ou d’un autre étre surnaturel. Dans ces exemples amérindiens, il n’y
a pas de distinctions, 4 la différence de I’anglais, entre un discours direct qui est fidele
aux mots originaux ou un discours indirect qui est surtout fidéle au sens (voir Rumsey
1990).

Comme la langue anglaise et les autres langues indo-européennes mettent au
premier plan les fonctions référentielles du langage au détriment de ses fonctions
pragmatiques, elles ont engendré une tradition qui consiste a réduire les réves a des
significations référentielles clairement délimitées, rassemblées dans des dictionnaires
de réves et sujettes A une analyse de contenu (Silverstein 1979)3. Ces procédures
tendent & masquer le réle des processus indexicaux qui dépendent de la relation entre
les signes linguistiques et leurs contextes de communication. Partager un réve est
possible en raison des diverses théories « du moment », culturellement constituées, des
narrateurs et des interprétes. On peut donc effectivement dire que le réve lucide et les
visions 4 1’état de veille chez les peuples de 1’ Arctique « produisent un ours ».

(Texte inédit en anglais traduit par Florence Piron)

3. Pour un exemple de constitution d’un dictionnaire des réves par un anthropologue, voir Bruce (1979).
Pour I’analyse de contenu en sciences sociales, voir Hall et van de Castle (1966). Pour un exemple
anthropologique récent d’analyse de contenu, voir Gregor (1981b).
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RESUME/ABSTRACT
Réves et visions chez les Amérindiens : « produire un ours »

De nombreuses sociétés amérindiennes font des distinctions entre de multiples types de réves, en
particulier le réve « lucide » dans lequel les personnes endormies prennent conscience qu’elles
sont en train de réver mais demeurent en état de réve et dirigent les actions de leurs dmes, de
leurs ombres, de leurs sois ou de leurs doubles. Les peuples autochtones ont également déve-
loppé des traditions narratives et des prestations musicales complexes, ainsi que des méta-
commentaires sophistiqués, a2 propos des processus et des produits du réve. Leurs systémes
classificatoires et leurs théories du réve sont étroitement liés a des conceptions de 1a personne et
a des codes linguistiques spécifiquement locaux. Le récit de réve, de vision ou de mythe
s’accompagne de I’'usage marqué de certaines particules linguistiques, qui exigent du narrateur
qu’il adopte une attitude particuliére envers la valeur de vérité d’une affirmation. Le statut
épistémologique du réve dépend de ces particules, appelées « indicateurs » (evidentials).

To Cause a Bear : Dreams and Visions among Amerindians

Many Amerindian societies recognize a multiplicity of types of dreams that include «lucid »
dreaming, in which sleeping individuals become aware of dreaming but remain in the dream
state, directing the actions of their souls, shadows, selves, or doubles. Native peoples have also
developed complex narrative traditions and musical performances, together with sophisticated
metacommentaries, that concern the processes and products of dreaming. Their classificatory
systems and theories of dreaming are closely tied to locally specific psychologies and linguistic
particles that require a speaker to adopt a particular stance toward the truth value of a statement.
These particles, known as « evidentials », bear directly on the epistemology of dreaming.
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