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Introduction 

Le xvrC et le d siècles agitent l'Europe d'une fièvre d'expansion et d'ouverture 

inbgalée jusqu'alors. Ma par des mobiles économiques qui s'imposent à un monde en pleine 

mutation, encouragé par les inventions inestimables du xve siècle que sont, entre autres, la 

boussole, l'astrolabe ou le gouvernail, le vieux continent part a la découverte, à la prospection et à 

la colonisation de terres nouvelles. L'histoire palpitante des explorations est redoublée par celle 

des rencontres qui ont lieu entre des êtres issus d'univers antithétiques. La complexité propre à 

toute approche de l'Autre s'illustre dans ces rencontres plus que nulle part ailleurs : autrui est, 

d'abord, celui qui n'a, avec moi, rien de commun ; mais il est aussi un alter ego, aux traits parfois 

inversés, qui est potentiellement identique à moi, du fait de sa nature humaine et des constantes 

qui fondent l'humanité. Chercher à cerner l'Autre aboutit ainsi à une dialectique, qui oscillerait 

continuellement entre une similarité quasi parfaite et une aItérité irréductible. 

Cette dialectique s'illustre, de manière exemplaire, dans la rencontre de l'Ancien et du 

Nouveau Monde, ce dernier étant peuplé d'hommes autres, plus auhoes même que tous les êtres 

étranges qui ont pu être observés jusqu'alors. La problématique de l'altérité prend corps, plus 

précisément encore, dans les rapportç qui s'instaurent, dès le xvne siècle, entre la tribu 

amérindienne des ~on t a~na i s -~aska~ i s ' ,  tribu nomade appartenant à la grande famiile 

Protagonistes de noue travail, les Montagnais-Naskaeip occupent, à l'origine, toute la cote Nord du fleuve et du 
Golfe Saint-Laurent ainsi que L'intérieur des terrrs, jasqu'i h pointe du Labrador. ii semblerait que la distinction 
entre Montagnais et Naskapis soit pumnent arbitraire. N'étant contlde par aucun critère Iinguistique, territorial ou 
cuihuel, elle serait apparue au tournant du d siMe, et ne comspondrait à aucune organisation m%de autonome. 
La question est sujet B dtbat et il dancure que les deux ûiùus, si deux tribus il y a, sont extnmement proches l'une 
de l'autre, voire apparenttes. La solution la plus satisfaispnte à nos yeux est la suivante : les Fmçais auraient appelé 
Montagnais les Amérindiens qui passaient l'été sur les rives du Saint-Laurent, tandis que, de leur côté, ces 
Montagnais ni question, auraient nommé Ntzslkopis leurs voisins du Nord. Ainsi s'explique sans doute la désignation 
à trait d'union que nous utilisons cornmunénient Pour aotn part, mus ne faisons qu'une seule m%u à partir de ces 
deux dénominations, qyi se risolvent kgalcmcnt d m  le ttmie g M q y c  d'i'nnu~. Pour une émde plus approfondie de 
la question, oa pourra se référer à José MAILHOT, N A  mins d'kt son esquimau, on est toujours le Naskapi de 
quelqu'un» - p. 85.100 -, Recherches amérindiennes ou @ é b ,  vol Xm, no 2, 1983. Le choix de cette ûi%u 
anHudienue se justinc par le fait que, compPrativemenî, par exemple, aux contacts proloagis des Espagnols avec 
les autochtones d'Amérique centrale ou d'- du Sud, les rapports noués entm Ies E d a n a d i e n s  et les 
Amérindiens de l'Amérique septenûionaIt ont été moins Wis- De plus, si, parmi eux, les Hurons ont fait L'objet 
d'analyses multiples, il n'en va pas dc même pour des ûibus nomades plus délaissées par la recherche. 



-' dgonquine, et les ~ ~ é e n s ~  qut prenaut pied sur Ie continent, deviendront p u  à peu der 

Canadiens. La rencontre, au sens fort du mot, qui a lieu entre la réalité amérindienne et la r0aW 

européenne, entre deux cultures qui, après s'être ignorées pendant des millénaires, vont 5tre 

amenées à cohabiter, est un facteur de déstabilisation inédit. Deux humanités étrangères l'une i i  

l'autre se conhntent, qui s'opposent dans toutes les dom& de leur vie matérielle et, surtout, 

spirituelle : les Montagnais-Naskapis croient au Cercle sacré de la vie, à l'interdépendance des 

éléments de la création et aux êtres suniahirels ; les Européens nouvellement arrivés, catholiques, 

sont abasourdis devant l'existence de païens si longtemps privés de la grâce divine et de la 

révélation chrétienne. La déchéance de ces êtres primitifs est attestée par les Écritures ; mais la 

condamnation n'est pas chose simple, dans la mesure où ces autres demeurent troublants. Les 

Amérindiens mènent, en effet, une vie naturelle qui, par certains aspects, n'est pas sans rappeler 

un tige d'or auréolé par des accents d'antiquité. Accord avec la nature, innocence du cœur, dédain 

de l'amour-propre, ils suppriment, en un sens, les excès et défauts d'une culture occidentale 

amenée à s'interroger. La dévalorisation de l'Autre s'inverse alors tris exactement, pour laisser 

place à sa valorisation excessive. Il s'agit, pourtant, de concilier la présence énigmatique de 

l'Autre avec les enseignements de l'Écriture. Mais qu'est, A proprement parler, une culhoc autre ? 

Et que faire de celle-ci ? Les interrogations sont d'importance. Comment intégrer l'Autre, qui 

déroge P toutes les règles, dans un ordre cosmogonique htabli, qui, troublb, risque de vaciller ? Si 

le Nouveau Monde est l'altérité par excellence et s'il est fondamentalement incompréhensible et 

condamnable, il comporte en lui ce quelque chose de fascinant, qui interdit toute réponse 

univoque. Les interprétations vont donc se faire ambivalentes. incarnant à la fois le désir d'un 

retour aux sources et l'angoisse d'une régression de l'homme sans Dieu, 1'Amérindien est 

mythifié. 

C'est cette mythification qui nous interpelle : les habitants du Nouveau Monde 

apparaissent d'abord comme fondamentalement étranges et étrangers. Interprétés a l'aide des 

systèmes de référence plus ou moins rimités des habitants de la vieille Europe, les Montagnais- 

- 

Face aux Montagnais-Naskapis, les protagonistes eur<i-canadim sont diiples : il peut s'agir d'explorat~lif~, de 
journalistes, de scientifiques, d'humanistes w de la lisa ne sa& être exhaustive. Dans celle-ci, on ne 
saurait omettre de citer les missionnaires, qui ont, en put idcf  au ~ w f  siècle, conmie le monopole de l'kit. Cenc 
prépondérance s'explique par le fait que, dans 1'Elnope de I'époque, la religion se présente comme un éltment 
constitutif essentiel des systémes sociaux : les pouvoirs politiques sont de droit divin, la morale soc1*ale est définie par 
les dogmes chntiens et les textes évangéIiques, etc. Les J u t e s  sont Ies premiers à s'installer sur le nouveau 
continent, afrn d'hmgéliser ceux qui le peuplent. Leur succèdent, au milieu du & siècle, des Oblats qui 
dcvimdront les premiers Péies résidents. 



Naskapis se voient, pour ainsi dire, défi@. Face à des nonnes préetablies auxquelles il déroge, 

l'Autre s'affllme, avant tout, comme le dissemblable par excellence, celui qui est teHement autre 

que je ne peux le peindre que comme l'antithétique honni, l'être redoutable des antipodes. Défini 

A partir de moi, il sera encore mon idéai, I'incamatioa de ce que j'aimerais être, et de que je ne 

suis pas. Ces deux extrêmes ajournent la rencontre avec un Autre, qui n'est jamais considéré tel 

qu'en lui-même. Si les tentatives de description et d'interprétation de l'Autre prennent souvent 

appui sur des réalités concrètes, elles sont encore largement modelées par un observateur ancré 

dans un cadre d'interprétation qui lui est spécifique et qui varie à loisir. Autrui est, dés lors, 

interprété à l'aide d'images qui correspondent rarement a ce qu'il est par et pour lui-même ; des 

représentations se construisent de lui, qui s'éloignent d'une identit6 négligée pour lui en attribuer 

des nouvelles, toutes fictives. Tel est le postulat de départ de notre travail. Ce sont moins les 

voyages en eux-mêmes que les récits de voyage et les écrits narrant la confrontation à l'Autre - 
ici, en l'occurrence, le Montagnais-Naskapis - qui nous intéressent, en ce qu'ils constituent des 

lieux de rencontre entre le connu et I'inconnu L'exploration fonctionne, en effet, comme un 

élargissement du champ de connaissance et de représentation de celui qui part, mais aussi de ceux 

qui, lisant les écrits de ce dernier, se voient confronter, par l'intermédiaire de l'écriture, à des 

lieux, à des objets et, surtout, à des êtres nouveaux. 

Pour ce qui est des voix multiples qui constituent notre corpus, les documents à notre 

disposition sont très divers : des correspondances, des mémoires, des rapports échangés entre 

divers protagonistes, des récits de voyages d'explorateurs, parmi lesquels Jacques Cartier et 

Samuel de Champlain ne sont pas les moins célèbres, tes Annales de la Propagation de la foi, les 

Rappris du Diocèse de Québec, les Relations des fisuite$, des livres qui se sont faits ouverture 

à ['Autre, comme Innu de Jil Silberstein, des romans inspirés par la réalit6 amérindienne, des 

articles journalistiques, des manuels scoIaires, des témoignages directs de Montagnais-Naskapis 

Les Relations -qui, étyrnologiquemnt, relatent ce qui fut -, les Annales et les Rapports, qu'ils soient k i t s  par Ics 
Jésuites ou par les Oblats, constiment une part considhble de nos sources. Documents de pnmière main 
inestimables, ils rcaferment des dormies essentielles sur les rapports établis entre les Euro-Canadiens et 1 s  
Montagnais-Naskapis. Si ces écrits sont largemnt orient&, iis n'en copstitucnt pas moins des documents historiques 
révélatem. D'une part, les missionnains écrivent, amdnmt, dans un saict but d'idification. Sont ainsi n1evQ les 
faits qui ont trait h la religioa et qui peuvent servir à l'édification, D'autre part, la le* ou relation missionmin 
s'apparente ii un journal, daas lequel k missiormain se fiit ln fois narrateur et persomge. Des Cvénemcnts y sont 
consignés, mais Cgalemcnt commentés. Des h i e s  etbnogta~hiques approfondies sur la langue, les couhrmw, Ies 
maurs y sont effectuées. On y discerne 1s problimcs rmconîrés, les adaptations conscnîies ; on y dicown 
l'ivolution des sûatégics missionnaires; on y devine, quelque peu, les réactions amirindietllles i l'action 
missionnaire. En tout état de cause, s'y dessinent, de manière mmuquable, les représentations que dressent de 
l'Autre des religieux qui, ancrés dans leur mode & pensée, sont encore, on le verra, ouvats A cc qui y dimge. 



dans, entre autres, les films d'Aahur Lamothe, des fimans ou des textes rédigés par des 

Montagnais-Naskapis, des ouvrages scientifiques, historiques, sociologiques, philosophiques, etc. 

L'ensemble de notre corpus a pour caractéristique commune d'être imprime, d'être publié, d'être 

livré à un public plus ou moins cons@uent et, partant, de transmettre à d'autres sa vision du 

dialogue à instaurer avec le Montagnais-Naskapis. II s'agit de définir l'image de l'Autre, que les 

auteurs de nos sources entendent faire passer auprès du plus grand nombre. De fait, tout ouvrage 

qui fait l'objet d'une publication n'influence-t-il pas, voire ne reflète-t-il pas quelque élément, 

aussi ténu soit-il, de l'opinion de l'époque ? C'est dire que nous ne citons jamais une source 

qu'en fonction de ce qu'elle apporte au dialogue des cuitures que, aussi conflictuel soit-il, nous 

entendons dessiner ci-après. Nos sources sont souvent biaisées, par la force des choses : elles 

nous donnent, principalement, les points de vue d'~uro-~anadiens~, qui jugent l'Autre à partir de 

leur propre système de valeurs. C'est ce caractère subjectif lui-même qui nous intéresse 

particulièrement. À travers lui, se dessine une idencité amérindienne qui, aussi fictive soit-elle, est 

de premier intérêt dans l'étude du rapport institué avec I'Autre. En d'autres termes, ces 

témoignages ne valent pas en tant qu'énoncés transparents auxquels on adhtrerait et dont l'on 

partagerait les vues saus distance aucune. C'est dire qu'A travers la représentation que se font de 

l'Autre les diffërents énonciateurs que nous citons, nous interrogeons les représentations que la 

cuiture euro-canadienne se construit, au cours des siècIes, des Montagnais-Naskapis. Ces images, 

souvent fictives, sont saisies dans le discours de ceux qui écrivent sur ces Amérindiens. La 

multiplicité de nos références se justifie par le choix que nous faisons de mettre en œuvre moins 

un discours sur qu'un dialogue avec, c'est-&-dire que nous cherchons à dialoguer avec 

l'imaginaire de ceux qui écrivent Les citations abondent donc volontairement, par souci d'un 

contact direct avec les sources sur lesqueIIes nous prenons appui. Si nous choisissons, enfîn, de 

mener une étude qui traverse le XMC, le me, le xlx' et le & siècles, c'est parce qu'A l'inverse 

des événements, les idées et les attitudes s'intègrent difticilement à un calendrier. ûr, il s'agit 

bien de saisir l'évolution ou, peut-être parfois, la stagnation de l'attitude des uns à l'égard des 

autres. Qui plus est, cette traversée des Bges doit nous permettre d'aller à l'encontre d'opinions 

4 Les sources d'infonnatioa sur les rapports entretenus par !a dhm euro-canadienne et cuiîure innue 
(mntagnaise-naskapie) sont largement désiquiliôrtes. Les MonQgnais-Nukapis, dont la société est orale, ont en 
effet, laissé peu de ttrnoignages é&ts des premiers temps de ia rencontre. Les documents se font plus nombreux, à 
mesun +'avance le temps et nous mus sommes efforcé & laissa la parole aux Gmtrindic~ls autant que passible. 
Ces prises de parole nous permettent, en e£&ét, de contrebalancer des jugements et opinions occidentaux, qui dnsscnt 
de I'AmCrindien me image parfiois juste, souvent fktssée, mais toujours tCvCIatrice de la complexité du didogue 
mûe ~ M c s .  
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. reçues qui voudraient que l'on ait depassé, au & siècle, des jugements à l'emporte-pièce et que 

l'on soit plus ouvert à i'Autre aujourd'hui qu'hier. On verra qu'il en va tout autrement. 

Le choix que nous faisons de conhnter les Montagnais-Naskapis et les Euro-Canadiens 

se justifie par le fait que la rencontre de 1'Ancien et du Nouveau Monde est un exemple 

exceptionnel d'appréhension catastrophique de i'Autre. La rencontre se fait d'abord collision et 

un drame, soit, au sens propre, une suite d'actions, se déroule à travers les siècles. Afin de mettre 

en lumière le rapport à l'Autre qui, peu à peu, prend forme, afin d'éclairer le dialogue des 

cultures qui s'instaure entre les tenants de cultures antithétiques, nous centrerons donc notre étude 

sur la représentation que se forgent de l'Amérindien et de sa culture des Occidentaux extérieurs à 

celle-ci. 

L'étonnement devant un pays jusqu'aiors inexploré laisse rapidement place à la défiance 

et au mépris, voue à la haine de l'Autre. Éloigné dans le temps et dans l'espace, oublieux des 

vraies valeurs, le Montagnais-Naskapis est, d'abord, la personnification même de la déviance. 

Jouets de l'imaginaire blanc, qui les voit rapidement comme des hommes primitifs au premier 

stade de l'humanité ou, plus radicalement encore, comme des sauvages sanguinaires, les 

Amérindiens ne sont-ils pas les objets d'une histoire qui se déroule sans eux, voire contre eux et 

dans laquelle ils ne figurent qu'éclairés par le regard du conquérant ? L'ethnocentrisme se déploie 

ici à son aise pour mieux faire reculer les Amérindiens jusqu'à une place inférieure sur l'échelle 

verticale et évolutionniste qui se crée. Codes culturels, systèmes de signification propres, champ 

de référence de l'Autre, tout cela est d'abord ignoré par des Européens convaincus de leur 

supériorité matérielle, culturelle et spintuelie. Nous nous consacrerons, dans une première partie, 

à l'image qui s'élabore d'un Maudit Sauvage, qui, tout en revêtant des attributs diffétents, 

perdure au cours des siècles. C'est la perception négative que l'on a communément de l'Autre 

ainsi que le regard chargé de préjugés et qui englue cet Autre dans des stéréotypes puissants qui 

seront au centre de notre réflexion. 

Devant le précipice que constitue une altérité radicale souvent effrayante, la tentation est 

grande de faire de SAutre un autre Soi. La réduction à son propre système, que ce soit de l'ordre 

du comportement, de la langue ou, plus largement, de la culture, est une solution à l'angoisse de 

l'étrange. C'est ainsi que SEurope décide l'intégration des Amerindiens au sein de ce qui est pour 

elle un ordre social et chrétien c o h ~ t .  L'Autre est ainsi dit presque semblable, en premier lieu 

par des missionnaires persuadés du pouvoir de Ia projection. Il s'agit, à ce titre, de transformer les 



Amérindiens, de les soumettre aux codes de la vieille Europe, de les convaincre d'adopter un 

système de r é f h c e  et de fonctionuement avec lequel toute absence d'affinités est ni&. Ce 

faisant, la rencontre avec 1'Auûe est évit6e; cc dernier est réduit, en étant identifié à Soi. Le 

Montagnais-Naskapis n'est plus qu'un Euro-Canadien *el. Enfmtin, n'ayant pas accédé 

encore à la civilisation, il est, simplement, ii éduquer et à transformer à son image Le point central 

de notre seconde partie, presque entièrement consacrée au discours religieux, si prégnant à 

l'époque, a trait à l'osciliation missionnaire entre la condamnation feme de ces autres fourvoyés 

par Satan et la métamorphose de ceux-ci en de Bons Sauvages. Leurs pratiques culturelles, leurs 

mœurs, leur mode de vie sont valorisés au point de disparaître dans un flou utopique. Le 

jugement de valeur positif est fondé sur un m&me malentendu. La projection, sur autrui, d'une 

image de soi positive ne peut déboucher sur la rencontre véritable de l'Autre. L'idéal du Moi que 

l'on fait incarner à l'Autre ne conduit qu'à l'éloge de ses valeurs propres, non au dialogue avec 

l'Autre. C'est suggérer que l'Amérindien est appréhendé à partir d'un système de références 

culturelles qui, que ce soit positivement ou négativement, le défi~ssent toujours en fonction de ce 

qu'il n'est pas, soit un civilisé à la façon européenne. 

La rencontre entre l'Ancien et le Nouveau Monde s'inscrit dans l'ordre d'un rapport de 

forces que sous-tend un processus de conquête de i'Autre. Dans l'ordre des faits, la vision 

occidentale selon laquelle les peuples ametindiens sont arriérés et en retard sur un développement 

postulé par un modèle de société unique s'avère destructrice. Le visage le plus achevé du progrès 

est, bien entendu, le modble occidental, qui devient une norme de laquelle il ne s'agirait de ne 

point déroger. Le Même étant la référence absoiue, il s'agit d'assimiler l'Autre à ce Même ou, en 

d'autres termes, de faire entrer l'Autre dans un modèle pré-établi, qui signifie son extinction en 

tant qu'autre. Or, la volonté d'unité constitue un firein puissant à l'élaboration d'une conception 

pluraliste et discontinue, soucieuse du respect des identités de chacun. Or, la complexité du 

monde dépasse largement la, prétention théorique réductionniste, qui cherche à imposer des 

vérités prétendument universelles. Le relativisme se doit, à ce tiîre, d'entrer en scène. Il est ce qui 

p m e t  à l'universalité postulée de la culture occidentale, qui va de pair avec l'exclusion de la 

diversité culturelle, de voir défaites ses tentatives d'homoghéisation, Dans une îroisième partie, 

apds avoir identifié quelques uns des facteurs qui tendent A déposséder les Montagnais-Naskapis 

de ce qu'ils ont et de ce qu'ils sont, il conviendra cependant de rompre avec une démarche par 

trop manichéenne. Il s'agira de remettre en question le manichéisme tentaut qui voudrait que les 



rôles soient bien répartis entre des Montagnais-Naskapis tranqiU11es et purs assaillis par des Euro- 

Canadiens destructeurs et irrespectueux. Dès lors, on se demandera si la notion de dtrérrence ne 

permet pas de ré£léchir il d'autres types d'humanités, à &autres &ons d'titre humain. D'une part, 

dire des autres qu'ils sont autres, les dbnnir par leurs simple altérité, n'est-ce pas les réduire à de 

simples quantités négatives, hors de tout accès ? Ne sont-ils pas, ainsi, d6fin.i~ par le truchement 

d'une opposition radicale dans laquelle ils n'ont aucune part? D'autre part, transformer une 

aitérite radicale en simple similarit6 plausible, indifférencier 1'Autre à soi-même n'est pas 

tellement mieux que d'en faire un être infkieur A soi. C'est suggérer que faire d'autrui un Autre 

ou un Même risque d'aboutir à l'échec de la rencontre. Faire de lui un être différent - ce qu'il 

est ! - ne permet-il pas de lui accorder l'identité propre qui est la sienne ? Substituer la différence 

à l'altérité permettrait de remplacer le monologue par l'échange dialogique, c'est ce que nous 

postulons. 

Comment arriver à penser l'Autre en dehors des stéréotypes que tout un chacun ancre 

profondément en lui, au besoin de manière inconsciente ? Comment ne pas prendre part., de 

fqon angélique souvent, contre une colonisation, venue d'Outre-Atlantique pour bouleverser un 

mode de vie indépendant et naturel ? Par quels moyens arriver A briser les barrières de méfiance 

et d'amertume qui subsistent entre deux cultures qui cohabitent depuis longtemps et pou 

toujours ? Il ne s'agit pas, ici, de tenter de répondre à cette série de questions, mais, plutôt, de 

prolonger celle-ci en insistant sur la complexité des notions de rencontre, d'altérité, de 

représentation, de différence et de dialogue des cultures. 

En définitive, n'y aurait41 pas moyen de faire en sorte que l'Autre, le hors-l& qui est aux 

antipodes, soit encore à côté de nous ? C'est ce que nous tenterons de faire, en tissant un lien 

entre le projet scientinque, qui fait de l'Autre un simple objet d'étude, et le projet humaniste, qui 

le cerne corrime sujet et lui dome la parole. 



Chapitre 1 

Deux mondes face h face ou la difficulté de rencontrer l'Autre, 

jugé inférieur Q moi 

C'est un pays de chasse et de pêche, sillonné et , 

exploité par des blancs venant d'Europe et des 
Sauvages originaires d'Asie. Rien de plus étrange 
que leur rencontre en ces lieux »' 

L'exploration continue de l'espace terrestre témoigne du désir inhérent à l'homme de 

sortir continueliement de soi.' L'énergie déployée dans la quête de l'ailleurs rend compte de la 

soif de découvertes et de nouveaux départs qui anime le cœur humain. Francis Mergan, qui 

s'interroge sur (( les pulsions et les motivations qui poussent tout homme à se décentrer pour 

ausculier une partie de l'univers d ,  scrute ainsi « ce disir d'aller vers l'inconnu, cette vocation 

de l'Ailleurs Uidetenniné, le goût de l'exotisme et la découverte de cette altérit6 abrupte, 

' BOSS& F!rançois Xavier, Préfet Apostolique du Golfe St-Laurent, «Préfecture apostolique du Golfe St- 
Laurent N, Leme écrite au Révérend H. Têtu Pointeaux Esquimaux le 25 avril 1887 -p. 200247 - , Annules de 
la Propagation de la /oi pour les provinces de Québec et de Montréul, Recueil périodique des letires des évêques 
et des mhionnaires des mtsiow des deux mondes, et de tous les documents relutrjcs aux rnbsions et a l'œuvre de 
la propagation de lafoi (doréllilvant M F ) ,  Collection faisant suite aux Lettres édifiates, Éditions des Presses a 
vapeur de JA. Piinguet & nIs 1 Compagnie d'imprimerie canadime 1 Compagnie d'inrprinmerie Gebhardt- 
Berthiaume, Montrial, juin 1887, no 33, p. 200. 
a ûui, ôtez à i'homme la passion de voù et de savoir et le globe se fiactiome pour dépérir dans i'isolemcnt », in 

Voyagepiiîoresque dans les Dewt Amétr'ques, sous la direction d'Alcide d'ûrbigny, T d ,  Patis, 1836, citi par 
Fr- AFFERGAN in Erotr;rme et altérité : fisai sur  les fondements d'une cn.tique de I'antRmpdogre, PüF, 
Pais, 1987, p- 46. 

AFFERGAN Francis, idem, p. 55. 



surgie du néant, absurde et absolue, unique en son genre )b4. Aux aatiQods de ce qui est ici, 

l'ailleurs se comprend d'abord en termes de lointain et d'inconnu. L'altérité fait référence à 

des espaces matériels qui renvoient à tout ce qui est en dehors de soi, à tout ce qui est extérieur 

à soi, au sens concret du terme - les tenes sur lesquelles on débarque, les corps auxquels on se 

trouve confronté, etc. - mais également à des espaces abstraits marqués par la séparation et la 

différence, les habitants de ces nouvelles terres ayant des mœurs, des coutumes et des 

croyances qui divergent nécessairement des nôtres. La découverte d'un nouveau continent, la 

confrontation avec les êtres qui peuplent celui-ci ne sont rien moins que vertigineuses. 

Découvrir un espace inconnu, admirer un paysage inédit peuvent susciter l'enivrement. 

L'Autre apparaît comme essentiellement exotique puisqu'il marque par sa culture un lieu qui 

m'est inconnu. Mais comment le saisir? Défini par rapport à moi, il est, simplement, tout ce 

que je ne suis pas. L'exaltation devant l'inexploré ne risque-telle pas alors de se 

métamorphoser en défiance, voue en mépris face à ces autres qui, ne pouvant être rattachés à 

aucun schéma connu, sont appréhendés à partir de soi ? 

La rencontre entre le Nouveau Monde et la vieille Europe illustre parfaitement cette 

ambivalence des sentiments que suscite l'&angeté, a savoir l'attirance, stimulée par la 

curiosité devant tout ce qui est nouveau aussi bien que la répulsion. Nous nous proposons 

d'examiner, dans ce premier chapitre, le choc que constitue cette rencontre : deux mondes se 

retrouvent face à face qui n'étaient rien l'un pour l'autre. Nous nous intéresserons plus 

prkcisément à la confkontation de deux cultures - montagnaise-naskapie et européenne - qui, 

après avoir bvolué si longtemps séparément, sont amenées à cohabiter. Dans un premier 

temps, les notions de l'ailleurs et de l'Autre renvoient à un mouvement d'ouverhue, qui peut 

s'assimiler à un enrichissement de l'être, grâce A l'inédit qu'il côtoie. Mais la fermeture et la 

distance sont encore caractéristiques de ces notions, si bien que le voyageur se voit en peine de 

cerner l'identitt? du monde nouveau auquel il est confronté. Dans un second temps, porter des 

jugements dépréciatifs sur tout ce qui est diffërent apparaît comme une réaction instinctive. 

Bien plus, la haine de l'étranger ne perdure-t-elle pas travers le temps, fondée comme eue 

l'est sur les préjuges et l'ethnocentrisme? Enfin, toujours guidés par l'idée d'une 

incompréhension teintée de négatif entre les deux cultures, nous évoquerons le regard que 

portent certains Blancs sur les Montagnais-Naskapis. Qu'il soit question des images que les 

' AFFERGAN Francis, Erotisme et aItérité, op. cït, p. 56. 
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Euro-Cdens se doment de ces demiers à travers les siècles ou des discours qu'ils tiennent 
- 

sur eux, la d&alorisation est 19, qui iaterdit la renconûe. 

1.1. L'AILLEURS ET L'AUTRE 

La découverte de l'Amérique est avant tout un choc, Le Préfet Apostolique François 

Xavier Basé en témoigne, qui déclare «qu'A moitié chemin, on vient se heurter à un 

continent dont on ne soupçomait pas même l'existence $. La controverse, qui s'étend du vC 

au xve siécle, sur l'existence de taies au-delà de ce qui a étb dQi@ au Moyen Âge comme 

nozre habitation se trouve résolue, mais au prix d'un bouleversement des conceptions et 

représentations du monde! Un trouble est introduit dans l'ordre msmoganique ancien ; les 

certitudes les mieux enracinées vacillent; tout - nature et habitants - est nouveau sur ces 

terres si longtemps ignorées. Il convient de s'arrêter sur l'ailleurs dans lequel va prendre place 

la rencontre entre des êtres que tout sépare. 

1.1.1. Un Nouveau Monde 

Parler d'un a nouveau continent ,?, c'est rendre compte de l'inédit qui définit de part 

en part le territoire découvert. Une géographie ktonnante constitue, dans un premier temps, le 

dkor adéquat d'une rencontre inattendue. 

1.1.1.1. Une nature déconcertante 

Dire de la nature américaine qu'elle est déconcertante est presque un euphémisme : 

a Tout est étrange, jamais vu auparavant (. . .). Surgi de L'océan, tel un mirage ou un songe, le 

nouveau monde a quelque chose d'incompiéhensible et, A la fois, de fascinant. Aux yeux de 
- -- 

' BOSSE Ftaaçois Xavia, op. ci~., APF, juin 1887, ne 3, p. 202. 
Le triple acouméac du cosmos cbréh'en, compost de I'Eutope, de l'Mquc et dc l'Asie, vacille. 

 BOSS^ François Xavier, ibid., p. 212. 



l 'home occidental; il est L'mrbe par excellence»". La description de la nouveaut6 

géographique passe par une diversification des registres de l'énonciation adaptb dans les 

textes de découverte du Nouveau Monde. La démesure de la nature suscite des sentiments 

divem, dont rend compte un ton tour à tour enthousiaste, étonné, désappoint6, voire méprisant. 

D e  un premier temps, il est question d'émerveillement. En témoigne la description 

littéraire d'une nature grandiose, telle qu'on ne l'a jamais vue : 

Les sentiers, en cette saison, se mktamorphosaiertt en allées menant dmit au paradis. La 
forêt s'était fardée de ses cosmétiques d'automne. Les arbres se peinturaient les feuilles et 
rivalisaient de coquetterie. Dernière danse avant l'hiver. Sur ce chemin de conte de fées, 
Étienne vit tous ces érables comme chargés de plumes surnaturelles aux cent couleurs. 
Ailleurs, il envia des branches lourdes de tendres baisers jaunes et roses. Certaines espéces 
semblaient avoir pris feu, mais d'une flamme qui brûle seulement dans les rêves. D'autres 
avaient l'air de pleurer des larmes orange, mais c'était de joie. D'autres encore riaient 
rouge. Étienne eut la sensation que ses pieds marchaient sans toucha le sol? 

C'est une Amérique envofitante qui se dessine par le biais du lyisme qui parcourt Le Roman 

d $tienne Brûlé, écrit par Michel Michaud. Si Son est ici dans la fiction romanesque, un style 

similaire se retrouve chez les êtres de chair et de sang qui transcrivent, les uns après les autres, 

les premières émotions que suscite en eux le spectacle d'une nature hors norme.'* 

Dans un second temps, le sentiment du radicalement nouveau l'emporte sur tous les 

autres. L'inédit est tel que le monde connu et celui qui s'ouvre à l'exploration semblent ne rien 
~ - -  

a VaLORO Luis, 1< L'altérité inacceptable » - p. 23-32 -, La rencontre des Imaginaires en& Europe et 
Amériques, Collection N Recherches et documents Amiriques latines » dirigée par Denis Rolland, textes réunis 
par Luc Bureau et Jean Ferrari, sous la direction de Jean-Jacqucs Wunenburger, fiditions L'Harmattan, Paris, 
1993, p. 23. 
MICHAUD Michel, Le Roman d 'Etienne BnlIJ, Èditioas Libre Expression, Monuéal, L998, p. 225. 

Io On ai veut pour preuve le lyrisme dont fait preuve, au me siècle, le Pérc ARNAUD dans sa description de la 
nature américaine : N Ces vastes forêts, ce süencc profond qui n'est troublt que par le gazouillemnt des oiseaux, 
par ic cri des écureuils ou le bruit sourd de quclgue ruisseau, roulant son onde pure sin un lit dc roches ; les lacs 
aussi imapamts que le cristal, ou viennent se jouer les jeunes castors et les loutres (...) ; ces plantes à mille 
fleurs variées qui croissent sur les côteaux, dans les vallées, ou au sommet même des montagnes », in Lethie du 
R. P. Arnaud, O. M. 1. Missiolmaire des Sauvages Montagnais, à Sa Grandeur Mgr l'Archevêque de QuCbec n - 
p. 66.106 -écrite ii Québec le 10 novembre 1854, Rapports sur les Missions du Diocèse de Québec et auwes gui 
en ont ci-devant fait pame avec appmbarion des mpenntrs (dorinavant DDQ)' c h a  Fdchctte dé Frère, 
imptimcus-l'braires 1 Typographie d'Augustin Cd3 et Cie 1 Des Atelier de LT. Brousseau, imprimur de 
l'Archevêché 1 P.G. Delisle, imprimeur, Québec, mus 1855, no 11, p. 104. L'exaltation se justine, entre auas, 
par le sentimnt d'avoir découvert un espace a m  antipodes des frontiétes amopdemes. Hemy Youk 
HIND parle ainsi de (c the absence of any definite boundmies », in Eaploranons in the interior of f ie  Labrador 
Penhla,  the counny of the Montagnais and Nosquapee Indiims, Longman, Roberts & Grien, Londres, 1863, 
VOL 1, p. 8. 



avoir en commun. « Tene de gbauts »", le nouveau continent surprend pat sa démesure. Les 

nouveaux arrivants se heurtent, sur son sol, des espèces florales et fauniques qui n'existent 

pas dans 1'Ancien   onde. P.ou le Père Bossé, qui revient ici sur les premiers temps de la 

découverte, cet espace est déconcertant : « Ses bois, ses fleurs, ses animaux sont incoanus : ce 

ne sont pas m b e  ceux de L'Asie »". Vigueur de la végdtation, oamiprQeace anmiaie, 

mélange d'espèces variees inconnues jusqu'alors, tout cela compose un environnement 

original, qui ne peut que dépayser les nouveaux arrivants. 

Cependant, les excès de la nature peuvent être tels que le monde découvert en devient 

repoussant et hostile. Jacques Cartier résume bien i'axnbivalence d'un continent tout a Ia fois 

extraordinaire et rebutant. il décrit en ces termes les terres arides de la Côte Nord, qu'il visite 

pour la première fois en juin 1534 : «Si la terre estoit aussi bonne qu'il y a bons hables se 

seroit ung bien mais elle ne se doibt nonmer Terre Neuffie mais pierres et rochiers [effarables] 

et mal rabottez car en toute ladite coste du nort, je n'y vy une charetée de terre et si descendy 

en phsseurs lieux. Fors à Blanc Sablon il n'y a que de la mousse et de petiz bouays avortez )) 

13. Pour reprendre le mot de Pierre Perrault, les écrits de Jacques Cartier se présentent comme 

a la chronique d'un pays di8ticile »14. L'expression m a e  incognitae se voit justinée par 

l'apparence aride d'un monde si peu accueillant qu'il semble impossible d'y habiter!" 

continent américain s'impose alors comme un territoire de terres vierges, stériles et ingrates. 

Le motif de la forêt revient comme un leitmotiv dans les récits". «Une variété d'espèces (. ..) 

prodigieuses »" compose une forêt hétérogène qui hppe  l'imagination : Samuel de 

Champlain constate que toutes les terres «ne sont que montaigues de rochers la pluspart 

" JACQUIEl Philippe, Les Indiens blancs : Français et Indienr en Amkrique du Nord. XV~-~y~fs iècles,  Payot, 
Paris, 1987, p. 14. 
l2 BOSS& François Xavier, op. cit., MF, juin 1887, no 33, p. 202. '' CARTER Jacques, Relations, kditiw critique par Michel Bideaux, Rcsscs de 1'Univcrsité de Monîréai, 
Monir&al, 1986' p. 101. " PERRAULT Pierre, Toutes Ides, Fidcs, Biblioîhèque canadienne-ûanpise, Ottawa, 1963, p. 44. 
'' Henry Youle HIND s'exclame ainsi : « The whole of this immenre country ir unhhabited by cMIised man ! 
... Taken as a whole, it t a region unfifor the permanent abode of cbilised man n, ibid., p. 8. ' c k e  le rnot de Denys DELÀGE, ul'ubi. domine le continent (...). Tn. les o b ï r v i t n m  

rcmarqueut la magnincence de la forêt », m Le pays renversé : Amérindiens et Européens en Amérique du Nord- 
Est, 1600-1664, ks Editions du Boréai, Québec, 1991, p. 48. 
" CHARLEVOIX Pierre François Xavier de, Histoire et Description générale de la Nouvelle France : avec le 
Journal d'un Voyogefoitpur ordre du Roi dans IAmirique Septentrionale, P .  Ciiffart, Paris, 1744, tome Il, p. 
160. 



couvertes de bois de sapins, cyprez & bodie )?' ; le Père Le Jeune &rit la fin de la Relation de 

1636 a du milieu d'un bois de huit cents lieues d'&tendue )?'. Pour l'historien Philippe 

Jacquin, il est question d'une for& infranchissable, (d'une) forêt puissante, (d'une) forêt qui 

dévoile la virginitk d'un continent où la Civilisation n'a pas imprégn6 sa marque do, si bien 

que le Nouveau Monde se présente, pour ainsi dire, hors civilisation, oublié de tous et 

abandorné a lui-même depuis la nuit des temps. Le Père Le Jeune ne parle-t-il pas ainsi d'une 

« forêt embamssée d'arbres tombés, je dirais volontiers, depuis le déluge ?' ? La description 

d'un paysage ne fait donc pas que dépeindre un enviro~ement. Parce qu'elle est composée 

d'une « serie difiltn' culturali e di schemi descrittivi che mediano il rapport0 tra scrittura e 

paesagg20 )bU, eue est encore signifiante et propice à l'interprétation. D'une manière concRte, 

le futur Canada est bien marqué par l'altérité. 

Ambivalent, dominé par une nature tout à la fois fascinante et rebutante, l'ailleurs qui 

se découvre semble, de prime abord, désert. Il est pourtant peuplé : «Mais quelle impression 

au cœur de l'Européen quand il se voit ici en face d'êtres à face humaine comme lui ! nu. Le 

dépaysement que suscitent un paysage, une faune et une flore inusités se trouve accentué par 

la découverte d'habitants radicalement autres. 

1.1.1.2. Des habitants perdus dans un ailleurs inaccessible 

Présenter le continent américain s'imposait. Esquisser le décor de la rencontre permet 

de mieux cerner l'altérité de ces êtres aussi déconcertants que les contrées qu'ils peuplent. Au- 

delà de la fascination suscitee par la beauté des paysages, l'impression générale que l'on garde 

des premières descriptions est celle d'un imbroglio, sans doute exaltant, mais qui demeure 

l8 Samuel & CHAMPLAiN, Euwes de Champlain, C, H. Laverdière, €6, 1870, R&dition @sentde par G. E. 
Giguire, Éditions du Jour, Montttal, 1973, vol. I, p. 68-69. 
l9 Le JEUNE Paul, The Jesuit Relations and Allied Documents: Traveh and exploranons of the Jesuiis 
mLrsionaries in New France 1601-1 791 (dothavant IR), Rcubni Gold Thw-tes td, Pageant Book Company, 
New York, 1959, vol. V, 1632-1633, p. 72. 
za JACQULN Philippe, Les Indiens blancs, op. cit., 1987, p. 14. *' LC EüNE Paul, ibid., p. 184. " CARILE PaoIo, Lo sguardo impedito : Studi mlle relmioni di viaggro in K Nouvelle-Fmce M e suUa 
letteratrua popolme, Schena Editon, Fasano, 1987, p. 33. On se référera égalanart à TISON-BRAUN 
Micheiine, Poétique du paysage. Essai sur le genre des@@ Nizeî, Paris, 1980. 
BOSSE François Xavier, op. ci&, APF, juin 1887, no 33, p. 202. 



confus et, surtout, dhncertant. Les paralleles établis entre une géagraphie hors norme et des 

habitants difficiles à catégoriser ne se font pas attendre. 

Les Montagnais-Naskapis, Amérindiens auxquels se consacre plus précisément cette 

étude, sont d'abord d é E s  ii partir de leur cadre de vie. Les Montagnais, qui (c sont ceux qui 

ont leur pays plus prés de kebec, et s'appellent ainsi, ii raison de nos hautes montaignes d4, 
auraient ainsi les caractéristiques du milieu naturel dans lequel ils vivent. Le Révérend Père 

Oblat Durocher qui, au x d  siècle, est toujours tenté de déduire de l'@et6 du Labrador la 

nature des habitants de ce lieu, en témoigne : 

Rien dc plus âpre que le climat du Labrador, Durant la belle saison les vents du sud-ouest, 
qui y sont très-fréquents, y amènent une brume trks-épaisse qui obscurcit les rayons du 
soleil ; l'air y est extrêmement humide. ii semble que, dans des lieux si peu favorisés de la 
nature, on ne devrait rencontrer que de pauvres Indiens vivant au milieu des bêtes 
 fauve^.'^ 

Dans une nature démesurbe et inMite, extraordinaire et rugueuse tout à la fois, vivent donc des 

hommes qui partageraient, pour ainsi dire, les attributs de leur envimmement. 

Le second parallèle fait le lien entre une nature souvent peu accueillante et des êtres 

qui sont peu accessibles, géographiquement parlant. L'ailleurs auquel ces derniers 

appartiennent est, en effet, difficile d'accès. Au XIX' siècle, le Père Arnaud, qui tente, par deux 

fois, d'aller évangéliser les Naskapis, échoue dans son entreprise?6 Ses guides le font renoncer 

à des voyages qui s'avérent trop périlleux : (.. .) il est impossible pour nous de t'y conduire à 

présent ; tu ne connais pas les dangers qu'il y a à courir : les eaux sont trop hautes, c'est nous 

exposer tous A phir avant dY4tre anivés au milieu de la distance qui nous sépare d'eux )?'. Les 

" JR, vol. XXïü, 1642-1643, p. 302. On lit parcillemnt, que a ceux de la côte reçurent le nom de Montagaais, a 
cause de I'apparence montagaeuse de leur pays n, L. J. C., in Les Montagnais du Labrador et du Lac Saint- 
Jean )) - p. 89.95 - , Revue canadienne, na 52,1907, p. 89. 
25 DUROCHER Flavien, K Lettre du R P. F. Dutacher, O. M. 1. au R P. Santoni de la même Société, supérieur à 
Montréal )) écrite aux Escoumins le 15 décembre 1863, DDQ, mars 1855, no 1 1, p. 49. 
26 On lira le k i t  de ces tchecs in BABEL Louis, O. M. 1, ((Missions d'Amérique » - p. 224.239 -, APF, 1869, 
no 41, p. 224. " ARNAUD Charles, op. cir., DDQ, mars 1855, no Il, p. 69. Et le missionnaire de conclure : Ce ne fut pas sans 
regnt que je m'éloignai de ces lieux. La pensée que je laissais bien lom demère moi de pauvres infidèles, qui 
soupirent depuis si longtemps aprts l'arrivée de la robenoire, m rendit ces premiers moments bien pénibles. Je 
ne contemplerai donc pas ceta noweiie tene promise ! Je ne verrai donc pas c m  qu'on m'a donnés pour 
fières ! D, idem. Le Père Arnaud insisîc a plusieurs reprises sur Ia distancc qui le sépare des Naskapis: «C'est 
ainsi, Monseigneur, que nous avons étt forcés d'abandonner notre voyage. k ntoumc avec peine, en pensant que 
je )aisse derrière moi, bien loin dans les terres, de pawns infiidiles, disireux de voir la robe noire et de connaître 
la saiute prière », in G Lettre écrite à la Riviére Manikuagan (de la cabane de Gdgoin Pistapesh) le 3 juiiet 
1855 n -p. 39.41 -, DDQ, mars 1055, no 11, p. 40. De mime, le Père FAFARD didm que a (...) Les Naskapis 



missionnaires se voient contraints, a maintes reprises, de rebrousser chemin du fait d'une 

nature récalcitrante. Ils ne rejoignent donc pas ces Naskapis qu'ils désirent évangéliser. Ces 

derniers sont, dès lors, considérés comme lointains, au sens propre comme au sens figuré, 

Selon l'anthropologue Rémi Savard, on «connaissait (les Naskapi) par ouï-dire grâce aux 

Montagnais qui les rencontraient 18 ou les Européens n'allaient L'impossibilité 

d'explorer plus en avant et de rencontrer des êtres dont on sait, pourtant, qu'ils peuplent ces 

lieux mystérieux accentue l'effet de rupture déstabilisant ressenti par les Européens venus 

s'installer sur ces nouvelles terres : « A cette époque reculée, le Lac Saint. Jean était si loin ! . . . 
les difficultés pour s'y rendre si grandes ! . . . que personne n'avait jusqu'alors pensé à aller s'y 

établir (...).Tout paraissait mystère dans ces Iiewr )tg. L'étrange régne, par excellence, dans 

des espaces si reculés qu'ils sont envisagés comme mystérieux et définitivement 

inacce~sibles.~~ La distance s'entend d'abord comme écart spatial et mystère du lointain, pour 

se faire ensuite écart irréductible avec l'Autre. La rencontre elle-même se trouvant différée, 

l'aitérité s ' m e  ici comme radicale. 

La difficulté d'accès aux autres n'est pas seulement liée aux contraintes imposées par 

une nature reb~lle.~' Désigner, sur une carte du Nouveau Monde, le lieu d'habitation des 

Amérindiens que les Euro-Canadiens cherchent à rejoindre n'est guère facile, dans la mesure 

où les Montagnais-Naskapis n'ont pas de lieu d'habitation fixe. Francis Mergan oppose, à ce 

titre, ll« espacement ordonné et contigu » de la carte -qui montre qui habite à tel endroit - à 

(lui) sont d'autant plus chers que, vu la cificuité d ' a h  les visiter, ils sont plus privés des secours & la 
religion », in « Lettre du Rev. P. Fafard, O. M. L, la sœur Aristide' religieuse de la Providence » écrite à Notre- 
Darne de Betsiamits le 20 novembre 1881, «Mission c h u  les Naskapis » - p. 235.245 -, APF, juin 1882, no 18, 

242. ' SAVARD Rimi, La voix der autres, Cobction Positions Anthropologiques dirigée par Joseph Pestieau en 
collaboration avec Eric Schwimmer et Raymond Bélanger, c O O ~ ~ O M ~ ~  par Yvon Johannisse, Éditions de 
l'Hexagone et Rémi Savard, Montréal, 1985, p. 55. 
29 ARNAUD Charles, «Letire à M. H. Têtu, Pire, Aumonier de l'Archevich6, Québec » écrite à N. D. de 
Bethsiamits en janvier 1880 au Ptre M. H. Th-p .  144.154 -, «Mission Montagnaise du Lac St. Jean, APF, juin 
1880, no 11, p. 147. 

Commt le dit Paul ZUMTHOR, « L'espace temstre compte des zones, des lieux privilégiés par une bute 
densité d'extraordinaire : toujours situ& daas des régions d'accès W c ü e  à cause dc leur Cloignement, de leur 
isolement ou de leur nidcsse, crithes définitoins de l'aiüeurs "èûange", de ce domaine incertain », in «Un 
espace aum » -p. 13.21 -, La renmnne des fmaginaires enbe Europe et Amiriques, op. ci& p. 16. 
" Le cindaste Arthur LAMOTHE souligne tes efforts que doivent déployer lcs nouveaux e v b  pour rencontrer 
les autochtones : «Pour les rejoindre, pour les convertir au dgoce et au catholicisme, missionnaires, catholiques 
et commerçants de la Hudson's Bay Compagny rurxmtértnt les cours d'eau et franchuent les porîages », P 
Mbtaship, iïIm cinématographique d'Arthur LAMUIXE, Collection « Carcajou et le périi blanc », Association 
des indicus du Qdbec, Ateüm audi~visueis du Québec, 1974. 



n l'espace (.. .) ûuuble et anarchique d2 de la réalité. La triiu amérindienne, ici au centre des 

attentions, se caractkise d'abord par son nomadisme : 

Nos Sauuages sont tousiours Sauuuages, ils ressemblent aux oyseaux de passage de leur 
pays, parfois il se trouve en certaine saison, des tourterelles en si grande abondce, qu'on 
ne voit point les extremitez de leur année quand elles volent en gros; d'autrefois en la 
mesme saison, elles ne paroisent qu'en bien plus petites trouppes ; il en est de mesme de 
quantité d'autres oiseaux, de poissans, & d'animaux terrestres, ils varient selon les années, 
& nos Sauvages les imitent en cette inconstance [. . .]. Tantost ils viennent en gros, puis en 
detail (. . .)." 

La comparaison qu'établit le Père Le Jeune, entre les Montagnais-Naskapis et les oiseaux, est 

éloquente. Au xwf siècle, les Amérindiens sont clairement définis par l'enance qui est la leur 

et qui en fait des êtres définitivement étranges. Quelques décennies plus tard, le Père Boucher 

parle de ces « Errants qui ne demeurent en un mesme lieu qu'autant de temps que la Chasse 

leurs y fournit de quoy vivre P ? ~ .  Le Pére Le Mercier fait, quant ii lui, référence a ces 

« peuples errants qui se voyent obligez, pour ne pas mourir de faim, de se separer, en petites 

bandes, & de se faire des Cabanes fort esloignées les unes des autres, durant le peu de temps, 

qu'ils sejournent en quelque lieu 8. En un mot, «ces peuples sont toûjours errants dans les 

forests d6. Cette dimension de la mobilité, pour ne pas être complètement étrangère à la 

mentalité européenne, n'en est pas moins déconcertante. Loin d'être conçue comme 

simplement transitoire, elle définit ici un mode de vie permanent, qui situe les peuples 

nouvellement rencontrés dans un ailleurs qui échappe définitivement à toute délimitation. La 

difficulté de la rencontre s'en trouve accentuée : en constant mouvement, I'Autre, dont les 

ressources, éparpillées dans l'espace, ne sont dispomiles qu'à certains moments du temps, est 

imprévisible et, extrêmement difficile à rencontrer. 

Pourtant, la rencontre s'effectue entre deux cultures aux références contradictoires. Si 

la distance maximale qu'est l'éloignement géographique limite parfois les contacts, il demeure 

que les Montagnais-Naskapis et les Européens ont établi, relativement tôt, des relations. Dans 

la première moitié du xvf siècle, le Père Le Jeune décrit, en ces termes, son premier contact, 

avec les Montagnais : « Or, c'est icy que i'ay veu des Sauuages pour la prerniere fois. Si tost 

" AFFERGAN Francis, Etorinne et altérité, op.  ci^, p. 36. 
LE JEUNE Paul, JR, vol, m, 115364637. p. 80. 
BOUCHER Pire, JR, vol. LX, 1675-1677, p. 256. 
Le MERCIER Pite, JR, vol. L.ü, 1667-1669, p. 220. 
Ibid. p. 218. 



qu'ils apperceurent no* vaisseau ils b t  des fewr, & deux d'm'eux nous vindrent 

aborder dans vn petit cauot fkt d'escorce fort proprement d7. Le mouvement qui consiste h se 

rapprocher de L'Autre vient ici - fait remarquable ! - d'Amérindiens qui f i ssent  donc par se 

dévoiler aux nouveaux arrivés. 

Malgré les difficultés qui prkident i~ la rencontre, cette demière a donc bien lieu. ï i  

n'en est pas moins question d'une inaccessibilité certaine, et qui n'est pas strictement 

géographique, d'Amérindiens dénnitivement étrangers. Cette inaccessibilité s'entend ainsi 

6gaIement au sens figuré. De fait, et comme le dit Ftancis Affergan, « le manque de contact ne 

s'assouvit nullement de la découvete empirique de l'Autre ?a. ii convient â'intmger les 

modalités du choc que constitue, pour les Européens, la rencontre d'une tribu amérindienne 

caractérisée par un mode de vie lointain et déstabiiisant. 

1,1,2, Un sentiment d'étrangeté radicale : la difficulté de l'Autre 

Parler d'un choc de la rencontre, c'est se référer à un sentiment d'étrangeté radicale, B 

une rupture dont rend bien compte la paronomase « incontro-scontro »" qu'offre la langue 

italienne. Le bouleversement obscur qui régne dans les esprits, a ta suite de la coxhntation 

avec une culture aux antipodes, est à relier a I'incapacitk, chez les Européens, de se rattacher a 

quelque référeace que ce soit. A ce titre, Paolo Cade tcrit que « lo choc inatteso tmv6 gli 

Europei impreparati su1 piano concetîuale, privi di schemi interpretativi adeguati. Certo il 

probienta del confionto con IOaIterità non era nuovo ma si poneva ora in termini nuovi, 

inedüi )p. fl est important de souligner que, en raison de la soudaineté de l'apparition de 

l'Autre, on ne se trouve pas d'abord dans l'ordre des jugements axiologiques. L'opposition 

classique entre la nature et La culture n'est pas première. L'Autre est, dans un premier temps, 

simplement décrit comme il m'apparaît. Je le considère d'abord sans appui réfhtiel et 

comme un simple observateur étonné. Mais ma description pennet-elle de le rejoindre 

" Le JEUNE Paul, JR, vol. V ,  1632-1633, p. 22. 
AFFERGAN Francis, ExottStne et aIiériré, op. dt., p. 49. 

39 CARILE Paolo, La sgumdo impeàiio, op. cit., p. 15 et p. 38. 
10 Id- p. 15. 



véritablement? On verra que ceîk incapacité à cerner L'AU& tel qu'il est ai lui-même est 

accentuée par l'incompréhension que f i t  naître l'usage de langues dif fhtes .  

1.1.2.1. Description des Montagnais-Naskapis par les Em-Canadiens 

Comment décrire l'expérience d'un monde autre qui me coafronte à des êtres 

radicalement autres? C'est par le sens visuel que s'opère d'abord, non seulement la 

découverte d'un monde nouveau, mais encore la rencontre avec ceux qui le peuplent. L'Autre 

est avant tout, pour moi, une présence physique ; son corps émet différents signes, qui frappent 

mes yeux : « (...) Autrui s'inscrit dans l'ordre de l'apparition, du surgissement, de la 

révélation, de la résurgence, autrement dit d'un voir dont seul un discours phénoménologique 

pourrait rendre compte n4'. Loin de se placer d'emblée dans l'ordre axiologique des 

jugements, les récits des premiers voyageurs accordent une place conséquente à ce qu'ils 

saisissent des autochtones par la vue. 

a) La nudité 

Le premier regard posé sur l'Autre est révélateur ; il est la première approche de celui 

qui n'est pas moi. La nudité apparaît comme l'un des marqueurs visuels les plus importants. 

Au xwf siècle, le Père Le Jeune souligne que « les hommes, quand il fait un peu chaud, vont 

tous nuds, hormis une piece de peau qu'ils mettent au dessous du nombril iusques aux 

cuisses )t2. L'adjectif nu est mnarq112~blement porteur ; il est le terme qui, plus que n'importe 

quel autre, permet de caractériser l'Autre. Pour Francis Affergan, «le "nu" est la marque 

muette d'un vide effrayant. Il se substitue à tout ce qui aurait pu être dit si la langue n'avait 

pas manqué. (. ..) Le "nu" symbotise la place toujours manquante de l'Autre. R recouvre son 

identitk qui lui fa t  défaut )?3. Le Père Le Jeune ressent de la cificulté à préciser sa 

description : « De dire comme ils sont vestus, il est bien difncile D ~ .  C'est que, même vêtus, 

Ies Montagnais sont dénudés : « Quand il fait h i d ,  ou bien à l'imitation des Empeans, ils se 

" AFFERGAN Francis, Exotisme et ult&té, op. cit., p. 14. 
Le JEUNE Paul, JR, VOL V, 1632-1633, p. 22-24. 

" AFFERGAN Francis, Exotisme et altériti, op. ci t ,  p. 70. 
Le JEUNE Paui, ibid, p. 22. 



couvrent de peaux de Castor, d'Ours, de Renard, & d'autres tels animaux, mais si 

maussadement, que cela n'empesche pas qu'on ne voye la pluspart de leurs corps )t5. Le f,t 

que les Amérindiens rencontrés soient à moitié nus ne donne pas lieu à des notations 

négatives. Loin d'être d'emblée la preuve concrète que l'on se trouve à i'opposé de la culture, 

la nudité est, en effet, avant tout, un état du corps de l'Autre, qui fait dire à celui qui le voit 

qu'il est là hors de la culture ou dans le non-culturel : « Et si la nudité est signalée à l'origine 

de ce contact, c'est parce qu'elle dévoile un néant sémantique plus qu'une négation qui ne 

serait que le renversement de la position de l'observateur )j6. La hcture est donc clairement 

établie, par le marqueur expressif qu'est la nudité, entre le caractère inédit de la présence de 

l'Autre et un vouloir-dire qui a du mal à devenir effectif. Cette difficulté a dire SAutre se 

retrouve dans les descriptions pittoresques qui sont faites des Montagnais-Naskapis. 

b) L'exotisme et le manquement de l'Autre 

Les descriptions des Montagnais-Naskapis sont marquées par la profusion des 

qualificatifs exotiques. L'accent est mis sur les traits les plus différentiels et ce, par le biais 

d'un style extrêmement imagé. Lorsque Étienne Briilé rencontre, pour la première fois, des 

Montagnais, dans le roman historique qui raconte sa vie au Nouveau Monde, la scène est 

largement descriptive : Leur peau était basanée, parfois peinte de drôles d'arabesques, leur 

chevelure noire et longue. Ils étaient vetus de peaux de bêtes, certains avaient le torse dénudé. 

Us portaient des parures faites de perles, de dents, de griffes et de plumes »". Si le pittoresque 

l'emporte dans la description littéraire, l'étonnement du Père Le Jeune face a des maquillages 

et à des accoutrements inusités en Europe s'exprime par le biais d'un même exotisme 

spectaculaire : 

(...) ii me sembloit (...) que ie voyois ces masques qui courent en France à Caresme- 
prenant. Ii y en auoit qui auoient le nez peint en bleu, les yeux, les fourciIs, les iods 
peintes en noir, & le reste du visage en rouge; & ces couleurs sont viues & luisantes 
comme celle de nos masques : d'autres auoient des rayes noires, rouges & bleues, tirées 
des oreilles à la bouche : d'autres estoient tous noirs hormis le haut du fiont, & les parties 

Idem, p. 24. 
AFFERGAN Francis, ibid., p 7 1. " MICHAUD Michei, Le Roman d 'hienne Brûlé, op. cit., p. 50-51. 



voisines des oreilles & le bout du menton, si bien qu'on eut myement dit qu'ils estoient 
48 masquez. 

Le n désir de l'Autre par l'ail )f9, qui se résout ici en pittoresque, aboutit P un khec. La 

description de l'être surprenant qui se trouve en face de soi cède souvent à la tentation de 

l'exotisme. C'est que lorsque la decouverte de l'Amérique fbt assimilbe et aprb que la 

culture du xvC siècle l'eut intégrée, se sédiments un amalgame "exotique" qui n'était que les 

résidus imagés de ce qui différait le plus »p. Les descriptions du XVII~ sikcle s'avèrent ainsi 

peu révélatrices de l'identité des êtres rencontrés. Le Père Le Jeune, pour qui les Montagnais 

semblent porter des masques, conlime ce manquement de l'Autre. Conformément a 

l'étymologie latine du mot -persona signifie masque en latin -, les Montagnais se présentent 

à lui comme des personnages, dont la véritable identité reste voilke. Le fait d'insister sur ce 

qui, chez les autres, fiappe l'œil et qui se situe dans une discontinuiti hétérogène, se prolonge 

au-delà des premières années de découverte. La pause descriptive que fait Henri Youle Hid, 

au x~x'  siècle, dans son récit d'exploration du Labrador en donne un exemple : 

The Indian women wore the picfuresque Montagnais cap of scarlet, and black or green 
cloth in alternate stripes, with, in some instances, a gold lace tasse1 attached to the 
drooping extremity. Most of them were enveloped in gaudy coloured shttwls ; their 
petticoats were of blue cloth or calico, with bnght patterns, rlieir miStassins or leggings of 
blue cloth, and their moscassins of seal skin, neatly ornamented with silk or porcupine 
quills, worked into patterns offlower~.~' 

Comme chez le Père Le Jeune, l'accent est mis ici sur les couleurs et sur les éléments les plus 

pittoresques de l'habillement des femmes montagnaises. Ces dernières risquent alors de se 

voir réduites à l'état de simples objets de description muets. Si les détails, donnés dans la 

description, peuvent éclairer leur manière d'être, ne demeurent-elles pas cependant au-del8 de 

ce que le descripteur voit et dit d'eues ? L'Autre, tel qu'il est en lui-même, m'échapperait 

ainsi dans la description exotique que je suis tenté de faire de lui. 

L'entrée dans l'ordre du jugement de valeur passe après la surprise et l'étonnement. 

C'est dire que les Montagnais-Naskapis, tels qu'ils sont perçus la première fois par des 

voyageurs, des explorateurs ou des missionnaires, quelle que soit L'époque, sont d'abord saisis 

" Le JEUNE Paul, JR, vol. V, 1632-1633, p. 22. 
49 AFFERGAN Francis, Exotimte et altérité, op. c i ' ,  p. 49. 
'O idem, p, 103. 

HIND Hcmy Youle, Explorations in the interior of the Labrador PenimIa, op. cit., vol. II, p. 335. 



sous le sceau de la rupture. Les premières descriptions dont ils sont les objets se limitent 

souvent à des traits pittoresques, qui ne percent pas l'opacité de leur être. Les mots s'avhnt 

impuissants. Aucun adjectif n'arrive, A la limite, à qualifier des Montagnais, qui, au milieu du 

X& sihcle, demeurent, au fond, inqualifiables et mystérieux : « Iis ne sont ni jolis ni laids ; 

w leurs yeux (sont) ni grands ni petits r>. En un mot, r le voir n'est pas encore savoir )bY. Loin 

d'épuiser l'épaisseur et l'opacité de tout ce qu'est et de tout ce que fait l'Autre, la description 

révèle, par son impuissance à dire l'étrange, l'irréductibilité A laquelle eUe se heurte, C'est dire 

que l'Autre est tellement autre que l'on ne peut qu'en diffirer la description. Achronique et 

atopique, il appartient à un autre lieu, un autre temps, une autre fois. Bref, autrui m'apparaît 

d'abord comme insaisissable. La difficulté de l'Autre s'explique encore par la barrière de la 

langue qui se dresse entre lui et moi, 

1.1.2.2. La barrière de la langue et la difficulté de la communication 

Le Nouveau Monde ressemble à une telle mosaïque de langues que l'historien Philippe 

Jacquin en parle comme d'un n continent Babel )t5. Au-delà de cette multiplicité, la difficulté 

de la langue de l'Autre tient à sa cornplexitC interne." La difficulté que tout un chacun ressent, 

dans ses efforts pour s'approprier la langue de l'Autre, introduit inévitablement une frontière 

entre les êtres en présence. A son arrivée à la résme de la Romaine, le cinéaste Pierre Pmault 

souligne le sentiment de fnistration ressenti devant le contact limité que lui impose son 

incompétence langagiére : (<Incapables d'échanger avec eux les paroles par lesquelles passent 

les premières significations. Et nous apprenons à dire yame pour la vingtième fois. Yamé ! 

" TACE& Mgr., «Lettre de Mgr. Tache à sa mirr u éaite A la Mission de Saint-Jean Baptiste de L'Isle à la 
Crosse le 4 janvier 1851 -p. 1.43 - , «Mission de la Baie d'Hudson », DDQ, mars 1853, no 10, p. 26. 

Idem 
AFFERGAN Francis, Exotiime et altérité, op. cit., p. 35. 
JACQUIN Philippe, Les Indiens blancs, op. cir., p. 58. 

s6 La langue montapaise peut 4 t n  cancténsée par l'omniprésence de ses verbes et le grand nombre & ses 
conjugaisons. De plus, « ajoutez aux conjugaisom la difncuiti des modes, nouvelle complication. (...) Sait-on le 
verbe, reste à constniite la phrase ». Bref, a la langue montagnaisc (...) est (...) trés compliquk N, selon L. J. C., 
m K Les Moniagnais du Labrador et du Lac Saint-Jean P, Revue Canadienne, op. cit., p. 93. Edward Thomas 
Davics CHAMBERS pattage cette opinion, qui diclan que «the lmguage of the Monragnaù îv dif/ict, and U 
constantly chmgritg », in « The Montagnais Indians and th& Folklore )) - p. 301.329 - , The ûuananiche and its 
Cmadrim Environment, Harpcr and Brothers publishers, New-York, 1896, p. 322. 



Bonjour ! Et puis apr&s ? )p. Une telle limitation d a  échanges, qui peut aller jusqu'l interdire 

la rencontre à ceux qui parlent une langue étrangère, est également relevde par Mac 

Brockman. Directeur, dans les années soixante, d'une école dans la communauté de 

Sheffenrille, ce dernier souligne la barrière de silence qui se dresse entre des enfants, naskapis 

et canadiens, qui n'ont pas Ia même langue maternelle : The children loathe to mbark on 

long verbal voyages during which they would nrn the danger of exposing to their white 

classrnates the poverty of theV Zinguai equipment )ta. La peur, ressentie face à L'utilisation 

d'une langue non familière tient surtout au fait que la parole humaine est le moyen par lequel 

tout un chacun façonne son identité. L'étrangeté de l'Autre est incroyablement visible dans 

l'usage qu'il fait d'un langage que je ne comprends pas ou que je comprends mal. 

Parler dBëremment n'est rien d'autre que penser de manière divergente. En un sens et 

parce que tout un monde est intimement lié au langage, la possible instauration d'un dialogue 

entre les cultures ne peut avoir Lieu si les interlocuteurs restent à la surface de l'Autre, Or, la 

compréhension des Montagnais-Naskapis par les Eum-Canadiens se heurte a la difficile 

expression du nouveau et de l'inedit. Pour Francis Mergan, qui fait ici référence a l'aventure 

d'un Christophe Colomb qui vient tout juste d'accoster, « l'excès de réel est tel qu'il faudrait 

inventer un nouveau lexique et une nouvelle syntaxe. Mais devant l'impuissance A le faire, 

Colomb opère des discriminations (. . .) dg. Dont acte : il est plus facile de tomber dans l'ordre 

des jugements, dont le point de référence demeure toujours Soi, que de tenter d'éciaircir 

l'extrême opacité de l'Autre. La tentation est grande, même des années après les premières 

confrontations avec la langue montagnaise - I'innu-aimun - d'assimiler cette demière a une 

suite de sons inarticulés. Monseigneur Tache écrit ainsi, au milieu du XIX' siècle : 

Impossible d'imaginer un p a d  assemblage de sons bizarres, rauques et étranges : des 
interruptions subites au milieu des mots ; des aspirations outre-mesure ; des gumuaks qui 
ne sont égalées que par les sifnanîes, qui les accompagnent ; des kyrielles de c o n ~ ~ ~ l e s ,  
enire lesquelles se perdent quelques voyelles, qu'on peut à peine saisir : un ensemble de 

PERRAULT Pierre, «De 1'-t comme instnunent de conquête » - p. 59.97 -, Possibles, vol. i, no 3-4, 
printcmpdétk 1977. p. 63. 
"ROCKMAN Mac, « Nav expetiences wlh old Canadians » -p. 18.21 -, Mon& Monting. vol. Ill, no 9, mai 
1969, p. 19. 
'' AFFERGAN Francis, Exobme et altérifi, op. cit., p. 69. 



prononciation, en un mot, qui excite le rire & tous ceux qui l'entendent pour la p 6 h . e  
fois.@ 

Le résultat d'un tel manque d'attention B l'égard de la langue étrangère est clair et sans appel. 

Encerclée par un mépris appuyé, la langue de 1'Autre demeure impénétrable ; ce dernier ne 

peut que se confirmer hennbtique. Bien plus, les Occidentaux, qui demeurent le plus souvent 

orientés par leur mode de pensée spécifique, jugent pauvre la langue incapable d'exprimer les 

concepts qui, selon eux, donnent un seas à la vie. Le Père Le Jeune explicite la « disette )fl de 

la langue des Montagnais par le biais de l'énumération suivante : 

(...) La pauureté paroist en mille articles. Tous les mots de pieté, de deuotion, & vertu ; 
tous les termes dont on se sert pour expliquer les biens de l'autre [vie] ; le langage des 
Theologiens, des Philosophes, des Mathexnaticiens, des Medecins, en vn mot de tous les 
hommes doctes ; toutes les paroles qui concernent la police & le gouvernement d'me 
ville, d'vne Province, d'vn Empire ; tout ce qui touche la iustice, la recompense & le 
chastimêt, les noms d'vne infinité d'arts, qui sont en nostre Europe, d'vne infinité de 
fleurs d'arbres & de fdts, d'vne infinité d'animaux de mille & mille inucntions, de mille 
beautez & de mille richesses (. . .). 

L'accumulation des lacunes propres à l'innu-aimun, jugé limité dans ses moyens d'expression, 

parle d'elle-même. Le trait est accentué : il s'agit d'une « idnité ub3, de a mille nM concepts 

manquants. L'absence de tant de mots, impossibles à traduire d'un monde à l'autre, est 

rapidement interprétée comme la preuve d'une pensée limitée : « (. . .) Tout cela ne se trouue 

point ny d h  la pensée, ny dans la bouche des Sauuages (. ..) »6'. Partant, l'innriorité de la 

culture montagnaise, ici au centre du discours, serait comme démontrée par des manques si 

caractéristiques : 

(Voilh des) Sauuages (...) n'ayans ny ~ a y e  religion ny connoissance des vertus, ny 
police, ny gouuemement, ny Royaume, ny Rcpublique, ny sciences, (...), & par 

TA& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, na 10, p. 15. De m2mt, Charles Haight H. FARNHAM parle, avec un 
dédam a&rmé, de la conversation dcs Montagnais : « You notice a good deal of abruprness in iheir mlk ; but fhi.~ 
b due to rheir Ianguage, in which you hem muny inam*cuIate gnints, short, bmque inflections. and long, 
dkjoinred, wrmelodiow wor& N, in r< f i e  Montagnais »-p. 381.394 -, Harper's Nav MonMy Mugaziite, no 77, 
d i t  1888, p. 381382. 
'' Le JEUNE Paul, JR, vol. W, 1634-1635, p. 20. 

Idem. 
Idem. 
Idem. 
idem 



conscqucnt, toutes ks paroles, tous les termes, tous les mots & tous les noms gui touche 
ce monde de biens & de grandeurs, doiucnt estre defalquez de leur dictionnaire. 

Le Père Le Jeune, qui juge ici de l'organisation culturelle et sociale amérindienne, à partir 

d'une griile d'analyse spécifiquement occidentale, déduit de son observation de la langue 

montagaaise la sauvagerie de la tribu qui la parle. Les Montagnais seraient donc, en un mot, 

un peuple sans foi, sans loi, sans roi, qui fait montre, jusque dans son langage, d'une 

infëriorité radicaie. 

Si nous nous sommes attaché, dans un premier temps, à mettre en relief la difficulté de 

l'appréhension de l'Autre tel qu'il est en lui-même, nous commençons à percevoir la facilité 

qu'il y a à contourner ce que l'on comprend peu ou mai par l'entremise du dénigrement. 

L'entrée dans l'ordre axiologiclue des jugements de valeur se fait comme naturellement. Le 

centre de gravité est ici le Moi, qui ne laisse qu'une place secondaire à un Auûe jugé, 

simplifié et, partant, definitivement hors de portée. 

1.2. RACISME ET ETHNOCENTRISME 

Le risque d'une incompréhension de l'Autre est clairement indiqué par toute une série 

de fossés, dont le moins important n'est certainement pas la difficulté de la langue. L'image 

que je me fais d'autrui n'est-elle pas, en effet, largement dépendante de cette dernière ? 

Étymologiquement, le barbare de la Grèce ancienne est celui qui, ne parlant pas grec, voit son 

langage assimilé P une suite de sons inarticulés A peine semblables au chant des oiseauxP7 

Ainsi stigmatisg, le barbare est déhi comme celui qui n'appartient pas P la civilisation 

grecque. Mais la figure de la barbarie n'est pas l'apanage de la seule Grèce. Nous nous 

interrogerons sur les jugements dépréciatifs dont les Montagnais-Naskapis font l'objet, ainsi 

66 Idem. '' Les sons inarticulés rappellent le chant des oistaux en ce qu'ils ne scmblcnt pas respecter ces ruptures qui 
p t t m  de distinguer d a  mnr. 

Bien pius, « les Grecs ne se sont pas content& d'inventer le vocable de Barbare pour englober, dans une même 
riaction de rejet, leurs Autres ; ils ont développé, envers certains d'entre eux, des thdories ouvertcmcnt racistes 
ou à i'intkieur desqueiles figuraient des inomis racistcs », Christian DELACAMPAGNE, in L'hmtion du 
roche .+ Anriipilré et MoyenÂge, Fa- Paris, 1983, p. 32. L'Unpossibtlit6 d'une quelconque assimilation dt 
ces iîrangers à la race grecque inspire l'Occident, qui creuse un fossé mfraachissable entre lui et ceux qu'il traite 
de sauvages. 



que sur les catégorisations euro-canadiennes dans lesquelles ils se voient confinés. Nous 

aborderons, d'une part, la notion de mcame et les modalités sous lesquelles elle se manifeste 

lors de la rencontre de deux mondes, pour rester d'actualité. D'autre part, nous venons 

comment la dépréciation de l'Autre a pour corollaire la valorisation d'un Soi largement 

ethocentrique. 

1.2.1. Le racisme e t  ses manifestations 

Le discours raciste a une place d'importance dans l'analyse du rapport à l'Autre. ïi est, 

en effet, la manifestation par excellence de la rupture qui s'opkre entre Soi et l'Autre. Une fois 

passé le choc de la rencontre et après un temps de découverte plus ou moins neutre, ce sont de 

véritables racistes qui colorent les relations établies entre les autochtones et les 

nouveaux arrivants?0 Il importe de montrer que ces préjugés ne vivent pas que le temps d'une 

première rencontre. ils ont plutôt comme caractéristique de perdurer i travers le temps, comme 

mode privilégié de perception d'autrui. S'ils changent dans leurs modalités, leur vitalite 

demeure, si bien qu'ils brouillent déhitivement la connaissance que les uns peuvent avoir des 

autres. L'image stéréotypée et altérée que les Eum-Canadiens ont souvent des Montagnais- 

Naskapis persiste ainsi dans sa défonnation : les Amérindiens sont, tour à tour, jugés sur la 

couleur de leur peau, assimilès à des animaux et à des barbares sanguinaires, et, plus 

récemment, accusés de tous les torts. 

* Le prijugé peut être défini comme le fait de penser avant. il se comprend comme un jugement tout fait, adopté 
sans raison valable et, mrtout, sans examen préalable. II a ceci de particulier qu'il permet de se reposer sur une 
appréciation communément partagk et de faire Siconornie d'une réflexion personnelie. Ainsi, «prejudice 13 a 
negative attitude towordr the members of specific groups which couses the hotder of the amMtude to evaluate 
group membm mfmwubiyry n e  mget of prejudice k dkliùed on the bash of gtoup membersh@. not 
indivtdual chmacterisrics or behaviour n, WîLLiAMS Robin M. Jr., The Reduerion of Inter-group Tensions ; a 
mrvey of resemch on p r o b l m  of ethnic. racial and religiour p u p  relations, Social Science Researchs Council, 
New York, 1947, p. 39. 
'O Selon Philippe JACQUIN, « (. ..) dès les premiers contacts et les dCbuts de la colonisation, le Blanc n'a que 
mépris et haine pour Ics "sauvages" ; quant à la réalité humaine des indiens, nui nt s'en préoccupe, tout dans leur 



1.2.1.1. La couleur de peau des Montagnais-Naskapis 

La couleur de peau des Montagnais-Naskapis est l'objet de plusieurs descriptions. Au 

me siéch, le Pére Arnaud dit des Naskapis que fi leu. teint est d'un rouge brun g1 ; dans un 

article paru dans L 'Actuafité en 1986, il est question des « nègres rouges d'Amérique d2. Les 
premières phrases de Qu 'as-tu fait de mon pays ? font référence à la tehte caractéristique des 

Amérindiens : (t Ii y a très longtemps de cela, il y avait un vieux dans le bois. I! avait la peau 

eés foncée. iî élevait son petit-fils qui lui aussi avait la peau foncée »". Foncée, la complexion 

des Amérindiens l'est cependant moins que celie des Noirs : a On en trouve (. . .) un certain 

nombre qui sont loin d'être noirs >?'. Colorée mais sans excès, la peau des Montagnais- 

Naskapis est comme basanée. Le Père Arnaud parle ainsi de la « physionomie cuivrée )?' des 

Montagnais. Au même titre que la nudité, la couleur de la peau est une marque différentielle, 

qui fait des Amérindiens des êtres radicalement autres des le premier regard. Mais la simple 

constatation de ces particularités, visibles A l 'cd nu, laisse rapidement place à la considération 

tant morale qu'axiologique. Qu'une peau soit jugée colorée, elle suscite le dégoût et la 

répulsion en tant qu'elle se distingue de la norme qu'est le blanc76 : a Embedded in the 

concept of blackness was its direct oppwite - whitness (...). White and black connoted purity 

andfdthiness, virginity and sin, virtue and baseness, beaury and ugliness, beneficence and 

mil, God and the devil )bn. La d&alonsation ne se fait pas attendre?' Ainsi, le Pére Le Jeune 

déclare des Montagnais que « leur couleur naturelle est came celle de ces gueux de France qui 

sont demy rostis au Soleil »'g. Le Père, qui compare ici les Montagnais aux mendiants de 

d e  de vie n'est que bassesse, sauvagerie, ignorance N, Hirroire d a  Indiens d 'clmerique du Nord, Payot, Paris, 
1976, p. 105. 
71 ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, mars 1855, nP 11, p. 85. " DESHAIE Guy, tt La bataille dc Goose Bay » -p. 50.58 -, L'Actualité, novembre 1986, p. 52. " KAPESH An Antane, @*asastufair de monpays ?,  diti ions Impossibles, Montréal, 1979, p. 9. 
74 TA& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, na IO, p. 27, 
"ARNAUD CharIes, op. cit, DDQ, mars 1855, no 11, p. 86. 
76 Aimi, L'enfant mis en scénc par la fiction d'An Antane KAPESH dénonce la discnmination fondée sur une 
couleur de p u  jugk dgativemc~lt : K (...) k savais que vous me traitiez de cette hqon uniquement i cause de 
La couIw de ma peau. Est-ce un péché d'avoir la peau foncée ? Vous, c'est Mai, vous êîcs blancs. Vous êtes 
beaux à MU extérieurement D, m Qu'as-rufait de mn puys ?, op. cii., p. 76. 
* JORDAN W. D, Mite owr Black: Arnericm Am'fudes fowmd the Negro, ISSU-1812, Univexsity of North 
C a r o h  Wss, Chape1 Hill, 1968, p. 7, " Francis AFFERGAN écrit à ce sujet que, de simple inscription immanente et contingente sur un corps ou un 
visage, on induit une iisiiiliti nominative », in Exotisme et altérité* op. cii., p. 165. " Le JEUNE Paul, JR, vol. V, 1632-1633, p. 22. 



France, adjoint A la couleur basanée de la peau des Amérindiens des connotations de rusticité 

et de vulgarité? Cependant, il n'est pas question ici de déduire de la sede colontion de la 

peau une quelconque Uifbriorité naturelle. Le P h  Le Jeune s'empresse ainsi d'ajouter qu'il « 

ue doute point que les Sauuages ne fuasent tres-bllcs s'iis estoiet bien couuerts n". C'est dire 

que ce n'est pas par nature que les Amérindiens ont une teinte de peau différente de celle des 

Eumphs,  m l  en raison de l'inmisiice de leur envirotl~lement?~ Les Montagnais-Naskapis 

sant souvent décrits comme un peu moins blancs que les Blancs, mais seulement du fait de 

leur mode de vieF3 Ce dernier est reconnu comme « plus que suffisant pour leur rembnmir le 

teint 2'. si bien qu'il est le seul responsable d'une couleur de peau jugée négativement!' 

C'est donc bien l'altérité d'une culture, et non pas celle d'une nature, qui est désignée par le 

truchement de la couleur de la peau. C'est dire que la couleur de la peau, quoiqu'elle contribue 

à la suggérer, ne semble pas prouver, & elle seule, l'infériorité que Ies Euro-Canadiens 

attribuent incontestablement aux Amérindiens. 

1.2.1.2, Assimilation des Montagnais-Naskapis à des animaux 

Inférieurs, les Montagnais-Naskapis le sont surtout en ce qu'ils ont, pour le regard 

euroçanadien qui leur est extérieur, plus d ' e t é s  avec les animaux qu'avec les hommes. 

" Le fait de réagir a la couleur de kt peau est pdsentée par Francis AFFERGAN commc naturel : « La couleur est 
bien cc qui apparaît A praniire vue. Et bien que cette apparition ne soit qu'une apparence, eue conduit la plupart 
du te- l'obsecvateur à tirer des conclusions et à pmduire des comportements réactifs- (.. .) Elle joue ce rôle de 
catalyseur aiTcciif qui fâit que toute notation de couleur est accompagnée d'un surplus esthétique ou 
nomtif», ibid., p. 174. 

Le EüNE Paul, ibid, p. 22. " Ainsi que le fait rrmarquer Bernadette BUCHER, «les textes ne manquent pas & noter la couleur bnme et 
cuiMCe des Indiens, en y ajoutamt souvent ridée que cette couleur n'est pas de naissance, niais acquise par 
l'habitude de se promener nus au soleil et de srduire le coqs d'huile >r, m La Sauwge oux seinr pendonrr, 
Coiiection Savoir, Hnmann, Paris, 1977, note 1 p. 42. 

Bien plus et selon W. D. JORDAN, cc Most wters, moreover, sm the Indian as nannally and rimptek ligther 
than ke war infact », White owr BtacR, op. cit, p. 241. 
s4 TA& Mgr, op. cit., DDQ, mars 1853, no IO, p. 27. 
P m  plus de pdcisions conceniant le problém de savoir si la couleur de la peau est quelque chose de natinel 

ou si elle est influencée par le climat et les us et coutumes, on se t i f h m  à DICICASON Olive Patrick, Le niythe 
du samage, traduit de i'angfais par Jude Des Chêaes, Les éditions du Septentrion, Montmagny, 1993, p. 163-165. 



a) Des afhitès avec le monde animal 

La rencontre de l'Autre ne se situe pas d'emblée, nous Savons vu, dans une échelle de 

valeurs discriminatoires. Au début des contacts, les Montagnais-Naskapis apparaissent aux 

Européens comme simplement naturels. Le terme sauvage se comprend d'abord sur ce 

mode et permet de classer les Amérindiens dans une catkgorie A part, qui les distingue des 

Européens, sans pour autant les discriminer d'entrée de jeu. L'assimilation du naturel et de 

I'animal est, pour ainsi dire, logique. L'Amérindien devient la rkalisation de ce «type d'être 

que depuis des sikles l'Occident appelle "l'homme sauvage", homo selvaticus, homo 

sylvestris, l'homme des bois ,t6. the première définition de la sauvagerie se fait jour ici : eue 

est ce qui prend racine dans les bois. Les Montagaais sont, en effet, à maintes reprises, 

designés comme les « habitants des bois »8', les N hommes des bois »8' OU les «enfants des 

bois »8'. 
La filiation établie avec un élément naturel aussi connoté que la forêt est révélatrice de 

la distance que les colons tracent entre eux et les autochtones : la forêt abriterait les 

Amérindiens au même titre que les vies animales et végétales, dont dépend leur subsistance. 

Sur cette assimilation à la natute se greffe rapidement un jugement déprkciatif. Les 

Amérindiens ne font pas seulement corps avec une nature qui leur sert d'habitacle ; ils se 

voient encore conférer toutes les caractéristiques d'un environnement qui, d'abord naturel, 

devient ensuite animai. Plus précisément, les Montagnais-Naskapis ont une apparence 

humaine - et m h e  n leur figure est assa conforme au type ewopien nw - mais nombre de 

a ZLTMTHOR Paui, « Un espace autre », in La rencontre des Imginuiires entre Eumpe et Améni ia ,  op. cil., p. 
20. " ARNAUD CbarIeq op. cik, DDQ, mars 1855, no 1 t, p. 79. Le P h  BABEL parle, q m t  A lui, des « habitants 
des fo&s 11, in « Lettre du R P. BabeI, O. M. 1. à un pire & la mirnt SociCti » tcritt à Québec, le 17 octobre 
1854 - p. 3139 -, in « Missions sut la Cote du Labrador e t  dans les postes du roi n, DDQ, mars 1855, no 11, p. 
36. 

ARNAUD Charles, ibid., p. 104. 
89 TAC& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 6 ; ARNAWI Charles, ibid., p. 80, p. 91, p. 105 ; BOSSÉ 
François Xavier, op. ci?., APF, juin 1887, no 33, p. 212 ; LACASSE Z, « Diocésc de St-Germain de Rimouski )> 

- p. 60.70 -, APF, fWrier 1881, no 13, p. 67. On trouve également L'expnssion a dmts dc Ia forêt » sous Ia 
plmac de cc dmiia, ibid., p. 66. Enfin, Heary Youle KtNL) renchérit en parIant de ce n wild air of foresr 
children », in Explorutions in the interior of the Labrador Peninsufa, op. cit., vol. 1, p. 322. 
TA& Mgr., ibid., p. 26. 



ditails de leur physionomie rappellent l'animaüt~?~ À ce titre, le visage des Amaindiens 

révkle 1eur.appartenance au monde animalg2 : non seulement a leur chevelure noire (. . .) flotte 

ai désorcire sur l e m  épaules »9], signe de négligencepj, mais, « applatie, (elle) cache leur 

h n t  )?', cette disparition du front pouvant tûe interprétée comme le signe de capacités 

réflexives iimitées. De même, la mention d'une abouche large $6 et de «dents blanches 

comme l'ivoire ,b9' suggère une promotion des fonctions nutritives. L'ensemble de ces motifs 

rend bien compte des instincts animaux qui seraient ceux des Montagnais-Naskapis. 

Même lorsque la description muligne une c d e  beaute physiqueg8, le portrait dressé 

semble étre celui d'un animal dont on souligne surtout la force et l'agilitég9 : «Leur 

physionomie (. . .) n ' o h  rien, au premier aspect, de bien attrayant : elle a, cependant, quelque 

chose de caractéristique qui intéresse en leur faveur. ns sont assez bien faits ; d'une 

complexion saine ; adroits, souples, robustes »LW. U en va de m6mc des Amerindiens du 

Saguenay que décrit le Père Le Jeune trois siècles auparavant : « ils sont grands et forts, bien 

pmportionnés. (. . .) Devenus adultes, iis peuvent courir des joun et des jours sans manger )toi. 

" William-Mathieu MARK raconte que « le premier nomque ic Blanc (leur) danna dicrivait un animai, ou plutôt 
un cheval. Ce nom était "Sauvage" », in Aihianu, la vie guotidfenne d'H&e es de Wdlimn-Mothieu Mark, 
Repos ncueüüs et photographies de Serge JALMN, sous la direciion de Daniel Clément, publié en 
coilaboration avec le Musée canadien des civilisations, Libre Expression, Montréal, 1993, p. 9. 

Le visage ne porte-t-il pas en lui M les traces des attitudes, des coutumes, des postures et & toute une vision du 
monde P ?, in AFFERGAN Francis, E;roh;ne et altdritd, op. cit., p. 153. Dans I'interpdtation missionnaire, on 
verra plus loin que ces coutumes ct posms n'ont pas grand'chose d'humain. 
93 ARNAUD Charles, ibid., p. 85. 
" De d m t ,  on lit, chez le Pire TA&, qu'r< une courte chevelure s'&end avec une capricieuse nkgiigence, 
jusque dans leur bouche D, ibid, p. 27, Le laisser-aller semble èa généraiisé, ainsi que le suggère le Pire 
ARNAUD qui déclare qu' N ils sont tous d'un extérieur néglige n, ibid., p. 85. 
" ARNAUD Charles, idem. 
% ARNAUD Charles, op. ciL, DDQ, mars 1855, no 11, p. 85. 
* Idem. 
9a Les Amérindiens apparaissent souvent comme des animaux a peine plus évolds. L'ironie, le cynisme et le 
mipris se Iisent a demi-mot dans cette réponse donnée en février 1848 par Ie Gouvcmcw Lord ELGiN à une 
requête signée pr mis ch& montawis et cmt six lamis : u Je dois avant tout vous faire mcs compliments du 
choix fàit par votre .eh de vos persornies pour venir m présenter sa @te. Vous &es de beaux spicimens de 
voue racc au point de vuc physique et je ne doute pas que VOUE iu~üigcnce égale votre physique w, in Rapport 
d Ambassade, M g é  par John McLAREN, citt par SEBERSTEIN Jii, in Innu : A la rencontre des Montagnais 
du Québec-Lobrador, Albin Michel, Paris, 1998, p. 72. 
99 Ainsi, selon Barthélemy VIMONTI N (...) l a  jambes des ce& & les forces des b d  tiennent les premiers 
rangs parmy ces peuples r, JR, VOL XXWI, 1642-1645, p. 214. 

ARNAUD Charles, ibid, p. 86. Dc même, ils ont les K membres souples et forts », idm, p. 85. 
'O '  Le JEUNE Paul, cité par DRAGON Antonio, S. L, Trente Robes Noires au Saguenay, Sociité bistocïquc du 
Saguenay, Chicoutimi, 1971, no 24, p. 77. 



En guise de synthèse, les Montagnais, tels qu'ils sont p q u s  i la fin du me siècle, 

«are generalfy strong, and enduing us animals »'O2. Fait ktonnant mais attestd, uue telle 

assimilation semble perdurer à l'époque contemporaine, si l'on se fie ii la conviction d'Arthur 

Lamothe, pou qui, même dans les années cinquante, «personne ne voyait des hommes 

derrière cette épithète de sauvages )?O3. 

Des instincts animaux 

Les Montagnais-Naskapis ne sont pas seulement décrits comme des animaux, en raison de 

traits physiques interprétés comme bestiaux. Us sont encore apparentés à des bêtes, en raison 

d'un mode de vie naturel, fait exclusivement de chasse et de pêche et ce, encore à la fin du 

X& siècle : « (...) Their mode of living by hunting andfishing, isolates them in thejbresr, and 

produces many strange animal tendencido4. Désigner les Amérindiens comme des 

sauvages, c'est donc en faire des êtres adaptés à leur milieu physique, au point qu'ils 

développent des capacités animales dont se passe l'homme dit civilisé. Êtres naturels, les 

Naskapis ont des sens surdéveloppés : ils ont des yeux (( vifs et noirs et ne laissent rien passer 

d'inaperçu n'". 

On lit, dans une description des Amérindiens du Saguenay, que leur vue «est 

excellente (et que leur) ouïe (est) beaucoup plus aiguisée que ceiie des Blancs »'O6. Dans la 

chasse au caribou, K (...) on dirait qu'ils suivent l'animai, guidés seulement par l'odorat )*O7. 

Le Père Le Jeune dit des Montagnais qu'ils sont d'une agilité surprenante : ils suivent les 

orignaux dont la vitesse kgaie ceiie du cerf »'O8. En un mot, le sens iané avec lequel les 

FAREIHAM Charles Haighî, (c The Montagnais N, Harper 's Nav Monthly MagmMne, op. ci& p. 388. '" WOTHE5 Arthur, cit6 par ANCïiL Picm, N Le cinéma comme écriture : Entrevue avec Arthur Lamothe » 
-2 61.64 -, Recherches amérindiennes au Québec, VOL L, no 1.1982, p. 61. ' FARMIAM Charles Haight, (c The Montagnais N, Harper 's New Monthly Magazine, op. cit., p. 389. 
'OS ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11,  p. 85. 
'O6 DRAGON Antonio, Trente Robes Noires au Saguenay, op. cit., p. 77. 
'O7 ARNAUD Charles, ibid., p. 9 1. 
los Lc JEUNE Paul, cité par DRAGON Antonio, ibid., p. 77. 



Amérindiens se dirigent dans la nature et se servent de leur environnement est interprété 

comme la preuve de I'appartenance amérindienne au monde a~imal . '~  

b) Les comparaisans animales 

Comparer les Montagnais-Naskapis à des animaux peut se faire d'une manière encore 

plus explicite. En 1634, dans les écrits du Père Le Jeune, un sorcier pris de démence est démit 

comme se conduisant A l'image de différents animaux : (( (. . .) ii sifloit comme un serpent, il 

hurloit comme vn loup, ou comme vn chien, il faisoit du hibou & du chat-hum »"O. Trois 

siècles plus tard, l'attitude naturelle des Montagnais conduit à l'usage similaire de 

comparaisons animales : Some of them seem but half-formed lumps offlesh, bowlegged, in- 

toed, and as awkward as a goose on land »"'. Ce sont encore certaines actions et des 

manières d'être particulières qui autorisent l'emploi de l'imagerie bestiale : 

TIle wildness of their lijk shows i~selfin their actions ; they lange about their tena in 
attitudes quite beyond the average civilized body. They open get into the most abject 
positions, heads and limbs together, or the face stuck into thefloor of bough (...). And 
they have a dog S facility in dropping on to the ground anywhere, at any time, and in any 
position. 112 

Les comparaisons animales cherchent à cerner le comportement inusité d'un être de plain-pied 

avec la nature. Le langage libre des Sauvages est assimilé, par un Père Le Jeune interloqué, à 

celui que ce dernier s'imagine être tenu par les animaux : (c (. . .) Aussi leur disois-je par fois, 

'09 Les Amtriadiensi, assimilés a des animaux en raison de l'instinct qui semble les guida dans leur vie natuclle, 
doivent pourtant leur habilité a survivre dans la nahm B leur seulc culhue. Mgr. TA& le souligne : «Dés 
l ' d a c e ,  (les Amérindiens) sont initiés B ces connaissances (sur la nature) N, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 
12. Dc même, a l'habitude seule qu'ils ont de la chasse a pu leur indiquer ces petnes mer, qui vont chez eux, on 
dirai4 toujours en se perfectionnant », in ARNAUD Charles, ibid., p. 91. Olive DICKASON ddclarc, pour sa part, 
pue 1' ct on sait que l'orientation, chez les humains, repose presque exclusivement sur l'observation, la mémoue 
et l'expérience. La capacitt de retrouver son chemin dans la nature dépend de l'intclligcncc et de la connaissance 
du pays (...). Dam ce domaint, le conditiomemcnt culturel fait la d i f f h c e  entre 1'Amhindini et PEmpécn », 
in Le mythe du Sauvage, op. ci& p. 105. Dans PatsiianLFliiuap Mak M~tikilssi'apu - film cinématopphique 
d'Arthur W O T H E ,  Les Ateliers audiovisuels du Qudbcc, CoUcction (t Carcajou et le @il blanc », 1977 -, 
Rdmi SAVARD remet clairment en question que ce qui cst appel4 inctinct de 1'Adrhdien n'cs4 cn Rolitt, 
qu'une question de culture : (Pour) les grondes chasses aux cmbus, (...) il fàut èüc ce que j'appcllerais un 
ouvrier spécialisé & la for& et, cette spéciaiité là, les indiens ne L'ont pas de façon innde, pas plus que n'importe 
1"' B. 
' O Le EüNE Pa& JR, vol. W, 1634-1635, p. 118. 
"' FARNHAM Charles Haight, u The Montagnak », Harper's New Monfhly Magazine, op. cit., p. 388. 
Il2 idem. 



que si les pourceaux & les chiens sçauoient parler, ils tienhient leur langage m"'. De même, 

c'est une certaine façon de penser qui, ni plus ni moins, est jugée typique d'une bête : N (. . .) Ie 

me mis à rire, voyant qu'il philosophait en cheual & en mulet »'14. Mais les Montagnais- 

Naskapis ne sont pas seulement comparés à des animaux ; ils se voient imposer une véritable 

métamorphose, qui les intègre dhfhitivement dans le monde animal. 

c) La métamorphose des Montagnais-Naskapis en animaux 

La comparaison des Amérindiens avec des animaux f i t  même par laisser sa place a 

l'assimilation. Selon PaoIo Carile, a 1 'immagine degli Americani corne esseri bestiali fu 

contrastata e progressivamente sostituita da quella che gli rufigurava corne uomini semplici e 

miti »"'. Le Père Bossé ne définit-il pas ainsi les K hommes naturels que sont pour lui les 

Amérindiens, comme des êtres «sans âme »"', et, partant, comme de ((véritables 

animaux »"* ? Les Montagnais se voient ainsi assimilés, par le regard occidental, aux peaux 

de bêtes dont ils se revêtent. Le processus de métamorphose des Montagnais-Naskapis atteint 

là un point d'acrne En témoigne la description que fait le Père Bossé d'un jeune Montagnais : 

Un petit garçon de huit ans portait son cosnune d'hiver : pour capot, une peau de loup- 
marin poil en dehors, taillée en forme de sac, n'ayant qu'une ouverture pour y passer la 
tète et le recouvrant du cou aux genoux ; pour coiffure, la peau de la téte d'un jeune 
caribou, avec les oreilles mobiles, ajustée à sa propre tête et ne laissant voir que bouche, 
nez et yeux. Vu de l'arrière, on aurait juré voir un animal des 

L'assimilation est encore plus affirmée lorsque le Père narre son voyage de retour. Les 

Montagnais côtoyés deviennent alors véritablement les animaux dont ils portent les peaux : 

« (. . .) Je reviens avec Ie bateau plein de sauvagerie : les vieilles femmes aux pipes bien 

Il3 Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 252. Cette comparaison a d'autant plus de valeur que la 
distinction, établie par le langage, mire l'homme et l'animal est à souligner : L'homme « communique sa pensée 
par la parole : ce signe est comnnui à toute l'espèce humaine ; l'ho- sauvage parle à L'homme policé, et tous 
deux parlent naturellement, et parient pour se faire entendre. Aucun des animaux n'a ce signe de la pensée », 
BUFFON, cité par TODOROV Tnetao, Nous et les aunes: la réjexion fiancaise sur la diversité humaine, 
Éditions du Seuil, Paris, 1989, p. 120. 
"' Le JEUNE Paul, ibid, p. 254. "' CARILE Paolo, Lo sgumdo impedito, op. cit., p. 240. 
"6 BOSSE François Xavier, op. cit., MF, juin 1887, no 33, p. 203. 
'" Idem. 
' " Idem 
'19 Idem, p. 240. 



culorrées, la petite tête de caribou'20, Ia peau du fièvre1"', le veuf tout consolé. Tous y étaient 

jasettant et riant »lu. Enfin, l'identité de fait entre le Montagnais-Naskapis et ~ a a i m a l ' ~ ~  est, 

tout simplement, exphcite : (t (...) Joli spectacle de voir arriver ces canius humains, car 

ceux-ci n'ont de l'homme que la figure et le bapt&ne,>'*', s'exclame ainsi le Révérend 

Quertier, dans le Mingan du & siècle. k fait de passer de la comparaison ii la substitution 

pure et simple suggére que I'humanite est alors refirsée aux Montagnais. L'usage des italiques 

dans la phrase suivante en témoigne : «Ils sont venus avec une bonne petite barge, fiers 

comme des hommes de pouvoir la manœuy~er~?~. L'apparence d'équivalence pennet 

d'obtenir l'effet inverse. C'est sous cette comparaison indue - dire que les Amérindiens font 

ou sont comme des hommes - que se dissimule le jugement axiologique : ils font comme des 

homes,  c'est-à-dire qu'ils n'en sont pas réellement. La dissemblance éclate au grand jour. 

Le sauvage est donc d'abord celui qui vit en liberté dans la nature ; c'est du fait de cet 

habitat inusité qu'il est dit différent de 1'EurpCanadien qui le décrit.'" Il apphent encore au 

monde animal. Dificile B décrire, l'Autre qu'est l'Amérindien se trouve ainsi cerné comme un 

être mixte, un mklange composite, à mi-chemin entre l'homme européen et l'animai. En un 

mot, s'il est humain, il ne l'est qu'imparfaitement. L'un des prochdés rhbtoriques privilhgiés 

pour décrire l'inédit et l'inconnu du monde nouveau s'avère être la comparaison, qui pennet 

de faire apparaître la Méreace de l'Autre, par le biais d'une médiation a~imalike."~ Un tel 

mixte de L'humain et de l'animal donne encore naissance A la représentation des Montagnais- 

Naskapis comme barbares et cruels. il n'y a, en effet, qu'un pas entre l'animaüté et la barbarie. 

« La petite tête de c m i u  » désigne le petit Montagnais décrit p. 240. 
"' a La peau du Iièm n dEsignc un Montagnais chasseur, qui, p. 241, a c a p i d  un Iièvrc et I'a jeiC sut ses 

q & T I E R  M., cité par BOSS6 François Xavier, ibid, p. 222. 
'" A ce titre, BUFFON dit de 1'Indien drAmétique qu'il N n'était en lui-même qu'un animai & premier rang », 
cité parTODOROV Tnietan, Nous et les autres, op. cit., p. 123. 

BOS& François Xavier, ibid., p. 222. 
Idem, p. 229. 
Un dictionnaire de la langue fiançaise, idiîé au mlüeu du mne siècle, d é f i t  la sawagerfe comme suit : a Se 

dit aussi des peuples qui vivmt dans les bois, sans habitation fixe (. ..). », ciîé in VINCENT Sylvie et ARCAND 
Bernard, L'image de l'Amérindien d m  les I A O I R ( ~ L F  scolaires du Québec : comment les Québécois ne sont p 
des sairvages, kditioas Hiambise, Ville Lasde, 1979, p. 170. 
En mi mot, a l'écart est tellemcl~t grand que l ' a -  mtervient conmie un intermédiaire naturel entre deux 

cultures, on bien entre une culture ~opéenne et une nature qui inclut I'Autre et i'afiimai a Ia fois », AFFERGAN 
Francis? Exorisme et aZtefiie, op. c t ,  p. 95. 



Cette dernière apporte une connotation d'inhumanité i un Btre d'abord simplement considéré 

comme proche de la nat~te.'~~ 

1.2.1.3. Les Montagnais-Naskapis, des barbares sanguinaires 

On a vu combien les Montagnais-Naskapis, de prime abord hommes naturels, sont 

rapidement présentés comme des sauvages. Une seconde gradation ne se fait pas attendre. En 

effet, qui dit sauvage, dit féroce et barbare L'observation et la description de l'Autre ne 

peuvent longtemps demeurer neutres ; elles s'insèrent rapidement dans un réseau différentiel 

évaluatif. Se greffe ainsi rapidement sur cette nature amérindienne si proche de l'animalité un 

ensemble d'affects - degoût et répulsion -, vite cernés par des jugements de valeur. 

a) Des actions barbares 

De la valeur générale du mot sauvage, on passe à la valeur péjorative du terme 

barbare. Pour le P h  Le Jeune, la barbarie est associée (( aux façons de faire des Sauuages, 

imbu de l e m  erreurs & de leurs resueries d30. Ii en est de même après trois siècles. Le fait de 

vivre dans la nature et de chasser pour se nourrir interdirait aux Amerindiens le sentiment 

proprement humain de la pitié : ((L'habitude qu'ont les sauvages, A cause de leurs chasses 

&pentes, de verser le sang des animaux, pourrait peut-être faire supposer qu'ils sont enclins 

à la cruauté »Il1. La barbarie se présente d'abord comme le fait de se laisser aller à des 

sentiments instinctifs non contrôlés : ((Il est vrai qu'à différentes époques, ils ont eu à 

déplorer, au milieu d'eux, quelques actes de barbarie : on a vu des malheureux immoler à leur 

jalousie et au ressentiment ceux et celies dont ils devaient être les protecteurs et les 

gardiens d". La gradation dans la gravite d a  actes hrbares, que les Naskapis ont commis 

dans le passé, est savamment ménagée par le Père Arnaud : (cil y a peu de temps qu'un 

malheureux Nascapi, dans l'intention de se débarrasser de sa femme et d'en épouser une autre, 

Iza Le P h  Barthilérny de VIMONT fait dfécence au I( fonds des plus épaisses forcsts, où la Barbarie fait son 
aire », in JR, vol. XXWï, 16424645, p. 140. 

'TACI& Mgr., op. cit., DDQ, min 1853. no Lû, p. 16. '" Le JEUNE Pad, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 124. 
"' ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, m m  1855, no 11, p. 85. 



ne se contenta pas de la laisser toute seule dans le bois ; il l'a perça d'une flèche, après qu'elle 

eut regagné sa cabane, d'oh ü n'avait pas voulu l'amener avec lui )t3). Le Sauvage, homme de 

nature, devient ici le Barbare, l'être chez qui l'animalité prend le pas sur une humanité qui ne 

serait que de surface. Les missionnaires en veulent pour preuve l'anthropophagie 

amérindienne. Considérée comme hors culture, cette dernière apparaît comme la pire des 

abominations. Point de rupture des valeurs et tabou par excelience, le fait que les Amérindiens 

puissent se manger entre eux contribue à l'effiyant amalgame qui associe apparence humaine 

et comportement animai. Les exempies pullulent. Le Père Duocher parle en ces tennes d'une 

femme cannibale, Naskapise de nation : « (. ..) Elle avait manifesté souvent le désir qu'elle 

avait de manger de la chair humaine »'34. L'horreur est d'autant plus accentuée que son choix 

se porte sur ses proches : N Sa premikce victime fut son mari (. . .) ; son corps glacé et sans vie 

lui servit de pâture, et elle ne termina son horrible festin qu'après avoir dévoré ses trois 

edants »135. On parle d'une Amérindienne K féroce »13', de n festins abominables x"', bref 

d'un «monstre »13*. La référence au diabolique est ici explicite, et le cannibaiisme devient 

l'un des traits principaux de la sauvagerie amérindienne devenue barbare.139 

S'ils ne sont pas tout à fait des animaux, quoiqu'ils en aient parfois l'apparence, les 

Amérindiens en auraient donc surtout certaines caractéristiques, parmi les plus hom3les. Le 

Sauvage naturel devient, dès la premiére moitié du me siècle, le Barbare, soit I'ëtre dont la 

'" Idem. 
I l 3  Idem. 
'" DUROCHER Flavien, cité par ARNAUD Ch;irlcs, ~t Mission du Saguenay )) - p. 2938 -, DDQ, mars 1851. 
no 9, p. 37. 
'" Idem. 

Idem. 
'" Idem 
'" Ce dcit sera repris par Edward Thomas Davies CHAMBERS dans a The Montagnais Indians and their 
Folklore », The Ouananiche and its Canadian environment, op. cit., p. 302-303. ii introduit l'histoire en 
soulignant que le cannibalisme n'est pas incornu des Montagnais, même à l'époque contemporaine : u (...) in 
cases of extremity, men cannibath w not mre amorrg them The Indians of the interior have conrinued most 
O thesepractices up to quite modern times D, idem, p. 302. ' !3 l'on suit l'intexprétation de B-dem BUCER, on pourrait relia le C-iaiismc à d'autres pCchLs 
capitaux, que l'on mentionnera ultéricuïcmeat : «Quant à la théorie chrétienne, elle n'attribue pas de place 
particulién au cium%alisme parmi les pici i is  capitaux. CeIui-ci est considfi connnt tel en verni du corollaire du 
"tu ne tueras point", "tu aùntras ton prochain c o r n  toi-même", et, en ce sens, il se présente comme l'antithise 
de la Charité. 11 est aussi le comüaire de la Go~l~mandist, à faqueiie se ratîachent la Haine et aussi Ia Luxure. 
Cek-ci njoint la Gourmandise parce qu'elle pousse à l'mcontmence des yeux et des oreilles qui demandent une 
pime malsaine », in La Sauvage auxseinspendan& op. cit., p. 60. 



cruautt témoigne de l'inhumanit6. C'est en temps de guerre", surtout, que cette cruauté"' 

s'exerce : « i'ay fait voir daus mes lettres precedentes combim les Sauuages sont vindicatifs 

enuers leurs memis, auec queiie rage & quelle c m t 6  ils les üaittent, les mageants apres 

leur auoir fpit soufiiir tout ce qu'y. demon i n c d  p o m i t  inuenter (. . .)ol". La participation 

des femmes à ces démonstrations de férocité est le sujet d'un etornement horrifié, sans 

compter q u ' ~  elles (. . .) surpassent (les hommes) en ce poinct [la fureur] )?43. Bien plus, il est 

question d'un goût prononcé pour une telle barbarie1", les Sauvages se conduisant a l'égard 

de leurs ennemis comme ils se comportent avec les poux qui les harcèlent : ils les mangent 

simplement « pource qu'ils veulent mordre14' ceux qui les mordent »'46. 

b) Une barbarie imaginaire, créée par les Euro-Canadiens 

Si les tortures de guerre sont véridiques et les tendances cannibales avérées, dans 

certains cas bien précis, les Amérindiens apparaissent surtout comme le jouet de l'imaginaire 

blanc, qui les condamne souvent à n'être que des sauvages assoiffés de sang. Les 

missionnaires semblent ainsi avoir exagéré, à l'envi, les tendances sanguinaires des 

Amérindiens avec lesquels ils étaient en contact. Le Père Le Jeune narre en ces temies la crise 

de folie d'un Sorcier devenu fou : 

Il paroist tout furieux, (...) il roule les yeux en la teste, regardant ça & la comme vn 
homme hors de soy, puis envisageant les assistans, il leur dit I~niticou nama Nitirinisin, & 
hommes i'ay perdu l'esprit, ie ne sçay où ie suis, esiaignez de moy les haches & les &&s, 

Cependani et ainsi que le souligne Olive DICKASON, K( ...) les historiens des et & siècles se 
do~eron t  beaucoup de mai b "prouver" que la sauvagerie des Am&rindiens avait pour origine Icurs pratiques 
guerrières. Hormis leurs aspects canniialiques, ces pratiques ne sont pas consi&&s, à L'époque de d'Avity, 
comme plus crueIIes que celies d'Europe », in Le Mythe du Sauvage, op. cit., p. 86. 
"' Pour Le Père Le JEUNE, «ii n'y a de m u t é  semblable à celie que les indiens exmmit contre leurs 
memis », citi par DRAGON Antonio, in Trente Robes Noires, op. cit., p. 16. '" Le SEUNE Paui, JR, VOL VI, 1633-1634, p. 244. Nombre de missionnaires font pnwe  du mime dégoût 
devant le traitement cruel réservé à I'ememi prisonnier. Ainsi, le Père CHAUMONOT Ccrit : (t Leur fimur fait 
p s e r  à h manière dont les démons doivent toutmenter les damnés u, cité par Antonio DRA-, îbid., p. 83. 
" Le JEUNE Paui, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 244. 
'" La description peut se faire accumdation d'horteurs : (c Ils leur enlèvent la peau de la etc et jettent sur te 
crâne du sable briilant. ils leur percent les bras au poignet avec des bâtons pointus et leur anaehent les nafs par 
les trous N, Le JEUNE Paul, cité par Antonio DRAGON, in Trente Robes Noires, op. cit., p. 17 
14' Le Père Le JEüNE, cpi regarde la plaie qu'a sur le bras un prisonnier iroquois, se fait expliquer que a c'était 
une mofsu~t de celui qui Pavait pris », cité par Antonio DRAGON, ibid, p. 16. De même, asitôt que (Iw 
Montagnais) ont pris (leurs etmemis), ils leur arrachent les ongles à belles dents », idm. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VC, 1633-1634, p. 244. 



car ic suis hors du sais. A ces paiolcs tous les Sauvages baissent les yeux m km, & ie les 
leut au ciel, d'où i'attdois secours, me figurant que c& homme fbisoit l'enragé pour se 
vangcr de moy, en m'&tant la vie, ou du moins pour se vanger de moy. (. . .) i'attendeis à 
tous coups qu'il amchast quelque perche pour m'en assommer, ou qu'il SC iettast sur 
my.147 

La dramatisation joue ici à plein et la paranoïa est clairement afnch6e : cc me figurant que.. . » ; 

« i'attendais à tous coups ... ri. L'exagération règne en maître, D'une façon similaire, la 

distance accenîue considérabiement les peurs. En témoigne le Père Arnaud, qui parle ici du 

Lac Saint-Jean tel que l'on se le représente au x i f  siècle : 

D'ailleurs, n'était-ce pas le pays des jongleurs, comme le rapportait la renommde ?... rien 
que cette pensée diait un épouvantail pour bien des personnes. La biste perspective de se 
trouver en contact avec des Sauvages, ui pourraient scalper le malheureux imprudent qui 
s'y aventurerait, en retenait plusieurs. 147 

Une certaine ironie se découvre encore chez le Père Fafard qui, à la fin du MX' sibcle, 

s'empresse d'écrire A certains membres de sa famille «pour leur dire que les Naskapi ne 

(l')avaient pas tue, et qu'(il Ctait) de retour plus vivant que jamais »'". Même au ICX' siècle, la 

conhion de l'Amérindien avec le Barbare sanguinaire joue d plein. Que la nature sauvage 

aille de pair avec la barbarie semble continuer d'aller de soi. Le poéte Louis Fréchette, ami 

d'un vieux Montagnais, qui répond au nom d'Isaac, écrit, au sujet de ce dernier : ie vieux 

était assez paisiile d'ordinaire ; mais quelquefois, (...) la nature du sauvage reprenait le 

dessus ; alors il devenait féroce, et même dangeureux La scène de fureur est décrite en 

des ternies éloquents : « (...) Sans aucune provocation, et avec le plus grand sang-hid du 

monde, le f b e  animal me lame en pleine figure une hache qu'il avait sous la main)?''. 

Humain et paisible dans un premier temps, l'Amérindien apparaît comme submergé par une 

nature profonde, faite de violence et d'inconséquence. 

Couleur de peau, ressemblance avec les animaux, affinité avec des monstres assoiffés 

de sang, toutes ces données contri'buent à constnrire l'image de Montagnais-Naskapis plus 

proches de la nature et de la bestialité que de Ia culture et de l'humanite. En bref, on a là, 

"' Le JEUNE Phe, JR, vol. W, 1634-1635, p. 118. 
la ARNAUD C h i e s ,  op. d, MF, juin l88OY f 11, p. 147. 

FAFARD DisSi, op. ci?., MF, juio 1882, no 18, p. 235. 
F R k X E T E  Louis, MihoVes infimes, texte ttabii et anmi6 par George A. Klinck, Collection du Nénuphar, 

Fidcs, Montréal, 196 1, p. 72. 
Idem, p. 73. 



comme le dit l'anthropologue Serge Boucbard, «tous les éléments nécessaires B la 
- 

contribution virtuelie d'une wmenclature du mépris »"*. 
Diffétents traits s'additionnent jusqu'à enrober le représentant de la race montagnaise- 

naskapie, avant même que celui-ci fasse quoi que ce soit. En d'autres termes, l'Autre se voit 

précéder de sa réputation. Louis Fréchette raconte qu'au début des années 1840, des 

Montagnais campent tous les étés B Lévis. Ils y vendent différents articles d'artisanat et ne 

sont guère appréciés de Canadiens Français qui, au fond, ne les connaissent pourtant pas : (( iis 

avaient en général une mauvaise réputation ; et quand on en avait vu rôder quelques-uns dans 

les environs au cours de la journée, les portes se verrouillaient solidement et de bonne heure le 

soir»'53, Une t e k  réaction à l'égard de celui qui est automatiquement stigmatisé, est 

l'illustration parfaite de ce que l'on pourrait appeler un préjugé négatif: des individus sont 

jugés sans délai, conformément à l'idée préconçue que i'on se fait du groupe auquel ils 

appartiennent.'Y 

1.2.1.4. Des préjugés rdorcés par le 

Le racisme n'est pas premier. L'affirmation de diffirences visibles, souvent difficiles a 

cerner parfaitement, précède, on l'a vu, toute classification discriminatoire des différences. 

Cependant, les premières impressions négatives, suscitées par l'Autre, sont vite accentuées par 

une argumentation racistelS6, qui ne tarde pas à se développer. 

IS2 BOUCHARD Serge, N La nomenclature du mépris » -p. 17.26 -, Recherches amérindiennes au Québec, vol. 
XVI, n04, 1986-1987, p. 22. 
'" FRÉCHETTE Louis, Mémoires iiiiimes, op. cit., p. 69. 
IU Le préjugé négatif peut se dénnit dans les termes suivants : «une attitude contraire ou négative A l'égard 
d'une personne du seul fait de son appartenance il un groupe, sous pdtexte que cem p m n n e  partage les 
caractéristiques négatives définies par l'image populaire du groupe », Sylvie VINCENT et Bernard ARCAND, m 
L'image de l'Amérindien dans ler manuels scolaires du Qudbec, op. cit., p. 12. Définition adaptée de ALLPORT 
Gordon, in Tite Nature of Rejudice, Beacon Press, Boston, 1954, p. 7. 

ta dénnition que donne Sylvie VLNCENT du misme coiame ensemble de faits et de pratiques est éclairante : 
On pcut observa des comportements individuels ou coilcctifs, verbaux et physiques qui sont dits racistes, 

constater les résuiiats sociaux de Ia discrimiaation raciale ptatiquie par les institutions, détecter les déments de 
racisnc dont sont empreintes les lois. Pour rendre campte du racisme, on peut donc chercher a en identinct les 
manifestations concrètes et à en é m d m  les c d q y m c e s  économiquesy sociales, psychologiques, cuiturcllw, 
politiques. Mais le racisme, c'est aussi une idéologie, un discours explicatif et justificatif, uu enxmbie dt  mythes 
qui soutient toutes ces pratiques. De cette idéologie aussi on pcut rendre compte », in ccComment peut-on 2ae 
raciste ? »-p. 3.16 - , Recherches amérindiennes au Québec, Vol. XVl, n04, 19864987, p. 3. 
" Des dinnitions précises s'imposent ici. On distmguera le rachme, qui est, selon Tzvetan TODOROV, « un 
comportcmcnt ancien, et d'extmCllSlon probablement universelle N, du mcialisme, qui est (c un mouvement d'idées 



On peut parler tout d'abord d'une théorisation classifiante : «Les entreprises 

discursives racistes et xénophobes s'inaugurent bien entre la fin du me siècle et le mne 
siècle avec la pensée classifiante ou autrui est intégré sous la seule forme calculable : une 

dinkence dam la logique descriptive )>ln. Les Montagnais-Naskapis sont spontanément 

catégorisés comme autres en ce qu'ils sont situés dans un monde qui est l'envers du monde 

civilisé. Bien vite, les preJugés cédent leur place à des raisonnements racistes. C'est au & 

siècle que le tacisrne, qui va perdurer au cours des siècles, s'afnrme véritablement comme tel. 

La conscience de l'Autre comme autre prend alors sens. Pour Colette Guillaumin, le monde, 

quoique parcouru en tous sens, était jusqu'alors perçu comme uniforme : «Les sauvages 

étaient nos ancêtres (Rousseau), nos fieres (Diderot, Montesquieu), d'autres formes de nous- 

mêmes (Bougainville, Buffon qui pensait que les nègres "redeviendraient" blancs sous 

certaines conditions) [. . .] »'58. La rupture s'opère ensuite entre le nous et les autres : 

Au X~X' siècle on voyagera dans l'inconnu en soi ; il s'agira de se quitter soi-même, 
préoccupation moderne qui suppose la nouveauté et la différence radicale du monde 
inconnu abordé [...]. La naïveté sociale a disparu. L'attention à l'existence de l'autre, 
devenu avant tout le différent, marque la mutation idéologique [du X& 

Le rapport d'altérité naît de la prise de conscience de l'inconnu de l'Autre, dont la présence est 

vécue comme un scandde. Le fait que cet Autre soit, avant tout, une menace à l'intégrité et a 

l'identité du Un justifie l'ensemble des idéologies et des pratiques qui promulguent le refus de 

l'altérité. S'il est un racisme primaire, qui engendre une classification quasi naturelle et 

horizontale des autres, les choses se gâtent lorsque l'échelle devient verticale et évolutive. La 

notion de primitivité160, qui remplace au xrxC siècle celle de sauvagerie, apparait comme le 

né en Europe occidentale, dont la gr& pCriode va du milieu du WUI' au milieu du XXe siècle », in NOM es les 
aunes, op. cit., p. 114. Nous nous intCressen,ns a i'un et l'autre de ces deux termes : si nous avons préaiablement 
exposé quelques unes des modalités sous lesqucffes se manifeste ce comportement qu'est le racisme, c'est Ia 
doctrine racialiste qui retiendra ici plus paniculiiremcnt i'attcntion dans la mesure ou elle renforce ce dernier. 
Is7 AFFERGAN Francis, Exofrime et dténte, op. cir., p. 15. L'entrée dans la classification raciale et raciste 
s'amorce ainsi, selon Colette GUaLAUMIN, alors que la biologie et l'histoire prenuent parallèlement de 
l'ampleur. On se réfima à L 'idéologie raciste : genése et langage acruel, Mouton, La Haye, 1972. 
'" GUILLAUMIN CoIette, L 'idéologie miste, op. ci?., p. 33 
ls9 Idem. 

OIL parle soit de peuples primitifs soit de peuples archaïpues. Serge BOUCHARD éclaire, par le biais de la 
notion de pninitMt6, le rapport qui s'institut entre Les &WC culhues : « Enghie dans L'univers de k magie, 
embourbde dans les symboles, la sociéîé primin've, $1 l'enfant dans la psychologie de Piaget, ne saurait pas ce 
qu'elIe est, ne se nonmerait elle-même, n'ayant tout simplement pas les moyens (inteUechiels) de se 
reconnaître en tant qu'unité distincte dans le monde. L'identité claire, ceiie du Français ou celle de l'Espagnol, 
confide par une Histoire univoque, ne saait l'apanage que des sociétés adultes, affichant l em étiquettes 



terme qui réinthgre, pour aimisidire, le sauvage dans i'histoire de i'humanité. Elle sauve 
. . 

l'Amérindien du sûict monde animal pour en faire, de nouveau, un humain, mais - le fait est 

d'importance ! -un humain dont l'évolution ne s'est pas encore manifestée. 

Les Amérindiens sont des primitifs qui, jugés comme étant inférieurs aux peuples dits 

civilisés, accèdent au rang de l'animal évolué ou à peine mieux. Le racialiste déclare que les 

races sont n supérieures ou inférieures les unes aux autres d6' et qu'elles ne sont pas 

également civilisées. C'est la prendre la Civilisation dans un sens univoque1" et mettre en 

place une échelle verticale, hiérarchique et discriminatoire, qui classe les différentes cultures : 

à la Civilisation réalisée par l'Europe s'opposerait la civilisation manquée du Nouveau 

Monde. 

L'évolutionniste Morgan développe, dans Ancien? ~ o c i e t ~ ' ~ ~ ,  la théorie des trois stades 

de l'évolution de la culture, respectivement la sauvagerie, la barbarie - ces deux premiers 

stades ayant eux-mêmes trois niveaux : bas, moyen et haut - et la civilisation : a (...) Lewis H 

Morgan, working in the influence of the evolutionary thotcght ofthe nineteenth century, made 

his famous enunciafion that human society evolved fiom savagery, through barbarism, to 

civilization )$64. L'Amérindien est confiné au stade inférieur. La supériorité de la civilisation 

occidentale semble ne pouvoir être détrônée. Au x d  siècle, l'historien Lionel Groulx décrit 

l'habitant du Canada comme un (( primitif recroquevillé depuis des millénaires, dans le même 

état de vie, dans les mêmes routines dégradantes D'~'. « L'étemeUe enfance (des) races non 

perfectibles »166 semble être I'apanage des Indiens d'Amérique. La perfectibilité, trait 

distinctif de l'humanité selon Rousseau, est ainsi refusée à ces derniers, qui semblent (( voués 

nationaies comme on tient pignon sur nie », in «La nomenclature du mépris », Recherches amérindiennes au 
%""bec, op. cit., p 17. ' TODOROV Tmetan, Nous et les aunes, op. ciî., p. 1 16. 
'a De plus, comme b fait remarquer Amie JACOB, « jusqu'au début de ce siècle, le terme "civilisation" est 
toujours utilisé non seulemnt au singulier, mais encore avec l'article défini : la Cniilisation D, in a Civilisation / 
Sauvagerie : le Sauvage américain et l'idée de civilisation )) -p. 13.35 -, Anthropologie et Sociétés, vol, XV, no 
1,  1991, p. 17. Dans Ie Iangagc courant, la civihation se présente comme un degré élevé d'tvolution. La notion 
laisseait entendre que d'au- peuples sont non ou moins civilisés que la norme d6tinie comnnmément par 
l'Occident, 

MORGAN Lewis H, Ancien? Society : or, Researches in îhe Line of Hman hgressfiom Savagery through 
Barbarîsm to Civilüation, H. Holt and Company, New Yorlc, 1907. 
'& BA~L.EY ~ l f i e d  ûoldworthy, The Conjlct of Eutopean and Eustem Algonkian Cultures, 1504-1 700 : A Siudy 
in Canadian C~ikation, Uaivcrsity of Toronto Ptcss, Toronto, 1969, p. 84. 
lbS GROULX Lionei, L 'hiktoîre du Cima&fiançats; Tome I, Fidcs, Montréai, 1962, p. 54. 

RENAN Ernest, cité par TODOROV Tzvetan, ibid., p. 130. 



à l'immobilitk »16'. Dinémts indices témoigneraient du fnic que I'Amérindien s'est arrêté à 

l'âge de pierre' incapable de progresser en raison d'une infëriorité intellectuelle, inhérente à sa 

condition. À titre d'exemple, le Père Taché considère que les Montagnais-Naskapis du me 
siècle sont ((extrêmement bornés dans leurs connaissances historiques d6', quoiqu'ils aient 

(( conservé quand même quelques uns des grands traits de i'histoire du genre humain )?69. 

Refiiser aux Amérindiens la mémoire parfaite du cours de l'histoire, c'est, pour ainsi dire, leur 

dénier cet atûi'but propre la condition humaine qu'est la conscience du passé. Plus 

généralement, la conception amérindienne du temps est hors des cadres occidentaux. Ainsi, 

l'on trouverait chez les Montagnais ce que le Père Taché appelle péjorativement un manque 

de chronologie » '", qui ne surprend pas dans un peuple dont chaque membre ignore et son 

âge et celui de ses enfmts »[". Le rapport que les Amérindiens entretiennent avec le temps est 

strictement calqué sur l'ordre de la nature : (( (...) Les Sauuages content les années par les 

hyuers, pour dire quel aage as-tu, ils disent combien d'hyuers as-tu passé? »'72. Les 

missionnaires s'adaptent à cette conception divergente, mais sans jamais omettre de souligner 

qu'il est question d'une déficience : Comme notre calcul passe le Sauvage, et qu'il n'a ni 

montres ni n'entend le cadran, on lui dit : "Lorsque le soleil sera à peu près là ..." )?". C'est 

dire que deux conceptions inéduch%les du tmps s'affrontent, qui tracent comme un fossé 

infranchissable entre les êtres en présence. Différents manques sont ainsi réunis et exposés, 

qui &ablissent l'infériorité des Montagnais-Naskapis. Considérée comme stationnaire, 

l'histoire arnérindieme apparaît comme incapable d'évoluer, A tel point que les nouveaux 

arrivants font, pour ainsi dire, figure de sauveurs."* 

ia TA& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 10. 
Idem. 

"O Idem. 
Idem. 

In ~e JEüNE Paul, JR, vol. W, 1634-1635, p. 180. 
ln LAURE Pire, cité par ANGERS Lorenzo, Chicoutimi, poste de Raite (1676-185q, CoUection historique, 
Leméac, Montréai, 1971, p. 41. '" L'infériorité des Montagnais-Naskapisi semble attestée par L'oraiité qui les caractirise. L'absence de traces 
écrites renforcc te sentiment occidental qu'il s'agit 1à d'une société an-historique. L'oraiité amérindienne a pour 
fonction de matérialiser ia &ok de la communauté et de transmettre des nonnes et des valeurs partagées 
depuis Ia nuit des temps. Est-il posslile de concevoir une qucIconquc iquivaience entre une société, dont 
l'histoire est prise en charge par î'icrihue et une société, oh Ia mémoire seule contient le souvenir? 
L'interprétation occidentale nc le conçoit guéri. 



On peut donc parler d'un véritable mépris raciste qui, &ayé par ce qui se veut thèse 

scientifique, vient s'ajouter à une incontestable incompréhension culturelle. 

1.2.2. L'ethnocentrisme et l'infériorité d'autrui 

La permanence, dans le temps, du dédain inspiré par autrui témoigne bien de la force 

d'un sentiment, pour ainsi dire, ancré dans la nature humaine.'75 Le racisme quasi instinctif 

qui se manifeste à l'égard de celui qui n'est pas moi peut trouver une justification dans les 

théories scientifiques qui entendent le valider. Le racialiste, qui tend à rationdiser un tel 

comportement, dispose, pour af5.rmer la supériorité et l'infériorité des cultures les unes par 

rapport aux autres ((d'une hiérarchie unique des valeurs, d'un cadre évaluatif par rapport 

auquel il peut porter des jugements universels D 17' et «cette échelle des valeurs »"', explique 

Todomv, « est, dans la plupart d a  cas, d'origine eihnocentrique u"'. La problématique de 

l'altérité appelle inévitablement les notions de dzjërenciation, de distinction et, surtout, 

lorsque l'on parle de représentations de l'Autre, de comparaison. Cette dernière permet de 

représenter une nouveauté, qui se trouve ainsi rapprochée d'un contexte connu. Mais, du fait 

de la place centrale du terme comparant, elle définit le comparé en question par la négation. La 

pratique comparative culmine alors dans le classement que j'opere entre moi et l '~ut.re. '~~ La 

valeur que je m'accorde à moi-même est nécessairement supérieure à celle que je décerne à 

autrui : je pars de moi-même pour, ensuite, aller vers l'Autre. Le regard que je pose sur ce 

dernier est inévitablement de nature projective. Je suis d'abord et avant tout égocentrique ; 

17' Serge BOUCHARD déclare que, (<d'hier a aujourd'hui, l'être humain n'a pas changb qui pcrsisie dam le 
piège de ses conceptions, dans la voie injuste de ses certitudes supirieures. Empêtré dans sa fermeture d'esprit, il 
ne wuve pas l'issue qui lui permettrait d'être quelqu'un sans pour autant prendre les autres en référmce et en 
horreur », in (< La nomenclahuc du mépris n, Rechercher amérindiennes au Québec, op. cit., p. 17. 
'76 TODOROV Tmetan, Nom et les autres, op. cit., p. 116. 
ln Idem 
'" Idem. 
'" 11 est ainsi clairement question de l'absence de toute objectivitè. Une M nomenclature des valeurs n se crée, 
selon le mot de Francis AFFERGAN : (c La valeur, en tant qu'appréciation ou dépkiation, surgit sur fond de 
classement et de combinaison. Et la condition de possibilité d'une telie démarche est constituée par le couple 
différence i ressemblance, lui-même autorisé par la faculté de comparer », in Eko fisme et altérité, op. cit., p. 99. 
Tzvetan TODOROV renforce une telle dimonsiration, qui fait de la CO-son un éliment centrai de la 
discrimination : « Ces comparaisons témoignent bien entendu du désir d'appréhender i'mcwnu à l'aide du 
cornu, mais elles contiennent aussi une dismiution de valeurs systématique et dvélatrice D, in La conquête de 
1 Amérique : la question de t'autre, Éditions du Seuil, Paris, 1991, p. 164. 



mon point & r é f b c e  étant ma propre culture, je suis naturellement porté à me valoriser par 

rapport a celui qui n'est pas moi. Ca dernier m'est étranger ; il est, selon la définition qu'en 

donne Julia Kristeva, ((celui qui ne fait pas partie du groupe, celui qui "n'en est pas", 

I'autre a'''. En un mot, il est celui à qui il manque quelque chose. Sa définition est largement 

négative : il est défini par ce qu'il n'a pas, par ce qu'il n'est pas. Ainsi, pour Serge Bouchard, 

(( être privé de, ne pas avoir, ne pas savoir et manquer de quelque chose, sont les expressions 

favorites O"' de toutes les théories visant à porter aux nues une pensée occidentaie qui se dit 

supérieure. 

Nous tenterons de montrer que les jugements dépréciatifs, dont sont victimes les 

Montagnais-Naskapis, font partie intégrante de ce processus de valorisation de Soi, auquel 

conduit toute comparaison. Toute singularité serait ainsi considérée comme une anomalie, si 

bien que les oppositions natutelculture et sauvageriehumanité sont révélahices de 

l'ethnocentrisme dont font preuve les Euro-Canadiens à l'égard des Montagnais-Naskapis. 

L'incompréhension de l'Autre est la conséquence avérée de l'infériorité décrétée de ce dernier, 

lorsque je me prends comme norme dominante. 

1.2.2.1. Le Maudit Sauvage ou la définition de l'Autre par la négative 

La difficulté qui entoure la défi t ion de l'Autre peut être éludée par l'accumulation 

des négations qui font, ni plus ni moins, de cet Autre mon contraire : il est tout ce que je ne 

suis pas. L'expression Maudit Sauvage permet de synthktiser une série de jugements 

dépréciatifs, portés, en particulier, par les missionnaires qui séjournent un certain temps parmi 

les ~ o n t a ~ n a i s - ~ a s k a ~ i s . ' ~ ~  L'image négative du sauvage se dresse ainsi, à grand renfort de 

défauts, d'imperfections ou encore de déviations, tant au plan physique que matériel ou 

moral!83 La négation est au centre des procédés rhétoriques employés pour décrire l'inédit. En 

lm KRISTEVA Julia, Érrangers à nous-mhes, Fayard, Paris, 1988, p. 139. 
"' BOUCHARD Serge, (c La nomendanite du mépris n, Recherches amérindiennes au Québec, op. ci&, p. 18. 
ISZ Selon Rémi FERLAND, (c dans la Relation de 1634, Lejeune ne disshm.de pas son dégoût devant Ies maurs 
montagnaises, ni son ennui à les rapporter », m Les Relations des Jésuites, un art de lapersirmon : ptocédés de 
rhétorique etfonction conative dans les RelmtOns du Père Lejeune, &&ion de la Huit, QuCbec, 1992, p. 134. 
la Selon Annie JACOB, les défauts des Amérindiens sont, dans Les Relations des Jésuiter, mentiornés 306 fois. 
Ils sont ainsi dits a licencieux et ixpudiques (34), voleurs (20), tricheurs et rusés (20), fiers et amgants (tg), 
ivrognes (16), inconstants (14), paresseux (13), vindicatifs (13) ... », in «Civilisation f Sauvagerie : le Sauvage 
américain et Vidée de civiüsation », Anthropologie et Sociétés, op. cit., p. 29, 



un mot, ce que sont les Amérindiens est aux antipodes de ce que sont les Européens : les 

premiers sont ce que les seconds ne sont pas et inversement, selon que l'on parle de défauts ou 

de qualités. Nous ne serons pas exhaustifs dans l'énumération des imperfections propres aux 

Moataguais-Naskapis et nous insisterons surtout sur le pracessus de stigmatisation de l'Autre 

qui s'enclenche ici. 

a) La saleté des Montagnais-Naskapis 

D'me part, il est question du manque d'hygiéne des Montagnais-Naskapis. Le Père 

Arnaud est relativement sobre dans sa critique, qui a&me que (( la propreté n'est pas leur 

vertu favorite mlg4. Le Père Taché accentue le blâme lorsqu'il parle d'une K épaisse couche de 

crasse et de graisse r '", qui « sert de voile dM aux n sauvagesses N"'. il ressort de toutes les 

descriptions l'impression d'une saké généralisée : (t (...) À moins d'en être témoin, il est 

impossiile de se faire une idée de la dégofitante malpropreté qui caractérise (la toilette des 

femmes) N'". L'absence de propreté, qui se manifeste dans l'extérieur amérindien mais, 

également, dans certains modes de se présente comme un indice essentiel de la 

sauvagerie. Si l'on s'en tient aux normes européennes, les Montagnais ne mangeraient pas 

proprement.'g0 Les critiques hisent, de la part de missionnaires invités à partager les mets 

amérindiens : 

L'usage de la fourchette est incormu parmi eux. Voici comment ils y suppléent. iis 
prennent la viande de la main gauche, la saisissent entre les dents, puis le couteau arrive 
pour accorder a la bouche tout ce qu'elle peut contenircnir (...) Quand ta portion est épuisée, 
chacun se lèche les doigts et les essuie à sa chevelure. (...) L'estomac, étonné du 

'" ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, man 1855, no 11, p. 87. 
'"TA& Mgr., op.  ci^, DDQ, mars 1853, no 10, p. 27. 
tes Idem. 
Is7 Idem. 
'" Idem, p- 28 
Is9 Le Pire TAC& déclan que (ses) aimables o d e s  sont encore plus malpropres dans leur nourriture que 
dans lem vêtements », idem, p. 30. 
'90 Barlh61cmy W O N T  déciarc ainsi que tes Amérindiens n'ont <<pour cuisinier que la d e t é  », in JR, VOL 
XXW, 1642-L645, p. 214. Le P h  Le JEUNE lui fait &ho, qui a£6rmc que N la saleté même fait leur cuisine », 
cité par Antonio DRAGON, m T m e  mbes noires, op. cit., p. 23. 



traitement qu'an fui a fait subir, s'effme de revenir de sa surprise ; quelques ddtonations 
de haut étage rétabIissent l'équilibre et voilà qu'on est prêt à 

De même, à la fin du xsd siècle et au début du xwr' siècle, le Père François de Crépieul dit 

du << Missionaire Montagnak » lg2 qu' « il mange dans vu 8ragan plat assés rarement net ou 

laué, et le plus souvent essuié avec me peau grasse, ou Leché par Les chiens (. . .). Les 

Souliers sauuages, et la peau des chiens luj, seruent de seniettes ; comme font les cheueux aux 

Sauvages, et aux Sauuagesses »'93. On est en droit de s'interroger sur les normes qui fondent 

de tels commentaires. De fait, les missionnaires parlent des manières de table, jugées 

répugnantes, des Montagnais-Naskapis, en se référant continuellement et exclusivement à des 

coutumes en usage dans une Eutope, dont les normes de propreté et d'hygiène ont 

considérablement évolué à travers les siècles. Nous sommes donc bien ici au cœur même de 

l'attitude ethocentrique. Le propre de cette d d è r e  ne consiste-t-il pas précisément à 

métamorphoser les valeurs spécifiques de sa société et de sa culture propres en valeurs 

universelles ? 

C'est, d'autre part, la tendance qu'ont les Montagnais-Naskapis à manger sans mesure 

qui attire l'attention. Le Révérend Taché parle, a ce titre, d'une « gloutonnerie dégoûtante »lM. 

La description est récurrente, qui montre les Amérindiens comme dévorant littéralement la 

nourriture. Ainsi le Père Le Jeune s'exclame : « (. . .) Ce n'estaient plus que festins dans nos 

cabanes ; nous n'auions plus que fort peu de viures de reste, ces Barbares les mangeoient auec 

autant de paix & d'asseurance, comme si les animaux qu'ils deuoient chasser eussent esté 

renfermez dans vue estable »lg5. Un excés désordonné caractérise les plaisirs de la table, tels 

qu'ils sont en usage chez les Montagnais. Ii est question d'un gaspillage d m  les temps 

d'abondance, au point que l'extrême inverse de cette demière - la famine196 - est parfois 

19' TAC* Mgr., ibid, p. 31. Dc &ne, le Père ARNAUD déclan que «quoiquYils connaissent les cuiil&res et 
les fourchettes, ils en font rarement usage : ils trouvent les doigts encore plus commodes. Aussi, Iorsqu'ils se 
servent, chacun prend , à poignie, dans la marmite ou la chaudière, le morceau qui lui convient », ibid., p. 87. 
19' De CRÉPIEUL François, JR, vol. W, 1696-1702, p. 42-44. 
'* Idem. 
194 TA& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, na 10, p. 31. Le Père Le JEUNE partage ce jugement, mais 
l'explication de l'attitude monîagnaisc est avancée au momnit &me où l'on juge cette dernière : (t Pour leurs 
festins à ne rien laisser, ils sont tres blamabks, & c'est nesulûnoins l'mc de leurs grandes dniotions, car ils font 
ces festms pour auoü bonne chasse (. ..) », in JR, vol VI, 1633-1634, p. 282. 
lg5 Le JEUNE Paui, JR, vol. W, 1634-1635, p. 92. 
'" Le père TACI& rcconnait, quant à lui, que la mani& dont les Montams gèrent leurs réserves cst liée a un 
mode de vie qui leur est spécifique : « Vous sava qu'en générai les sauvages vivent au jour le jour ; ce qui fait 
que quelquefois iis sont dans i'abondance et le lendemain dans le besom », ibid, p. 33. Pour Ie Pèn BOSS$, fi 



interprété comme une punition divine : ((Pauvres geas, s'ils souflbt  de la faim ils se 

l'attirent. Dans l'abondance ils abusent des biens que Dieu leur envoie, il n'est donc pas 

étonnant qu'il les punisse par la famine ,tg7. Dans l'optique moralisatrice adoptée ici, la 

gourmandise est intetprbtée comme un phhé capital. La qualité de la nourrihm ingurgitie 

situe, à son tour, les Montagnais-Naskapis hors des règles du savoir-vivre. 

b) La nourriture des Montagnais-Naskapis 

Ce que mangent les Montagnais-Naskapis peut être considéré comme un élément 

révélateur de leur niveau de ci~ilisation.'~~ A la Renaissance, d9Avity déclare que «pource 

que nostre complexion suit la nourriture, il faut que la nourriture sauvage soit suivie d'une 

complexion & nature sauvage dB. Conformément à la croyance, selon laquelle l'on est ce que 

l'on mange, la nature de la boisson et des viandes amérindiennes sert B définir ceux qui s'en 

abreuvent et nourrissent : a (. . .) N'avoir pour boisson que celle qui est commune aux animaux 

les plus délaissez de la terre2m, ne manger pour l'ordinaire que des viandes qui ne sont pas tant 

viun qu'elles empeschent de mourir (...) »'O1. Bien plus, ils mangent encore des racines et 

sont parfois contraints de se nourrir r des racleures ou des escones d'vn certain arbre )?O2. La 

distance est telle, entre la nourriture amérindienne et la nourriture occidentale, que le fosse se 

creuse entre l'être dit primitif et l'homme qui s'affirme civilisé : Au commencement, je ne 

pouvais manger de leur salmigondis, car ils ne salent ni leurs bouillons ni leurs viandes )?O3. 

La hiérarchie se renforce donc par Ia description de que l'on boit et de ce que l'on mange. Le 

vin et le sel apparaissent comme des preuves concrètes de la civilisation euro-canadienne. Par 

est établi que, comme « on mange pour la fnimpassée et la faim a venir ; bientôt les provisions sont épuisées n, in 
O . cit., MF, juin 1887, no 33, p. 207. 
l R  BABU Louis, k u d  des Voyages dr Louir Babd 1866-1868 : recherche a hamcRpIion pur Huguette 
Tremblay, les Presses de l'Université du Qui&, Montréai, t977, p. 49. 
'90 Ce sont d'abord les ressources des Amhindicns elles-rMmes qui sont jugées infiricures à celits de 1'Ewopc : 
« (...) Tout ce qu'ils ont de fiuict (...) ne vaut pas me seule especc des moindres fiuicts de SEurope », h J R ,  vol. 
VI, 1633-1634, p. 272. 
Ig9 D'AVITY P i m y  seigneur de Monmmh, Les ErlBrs, Empires et Principautez du monde [..JI P.  Chevalier, 
Puis, 1619, p. 316. 

Le P h  François de CRÉPTEUL p f i e  p'ii s'agit de «. l'tau de Ruisseau » et , qnelques rates fois, de K la 
neige fondüe », in IR, vol. LXV, 1696-1702, p. 44. 
20' JR, vol. XXW, 1642-45, p. 214. 
* ~e JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 272. 
M3 Le JEUNE Paul, cité par Antonio DRAGON in Tmte robes noires, op. cit., p. 23. 



contraste, et parce qu'ils boivent de l'eau, les Amérindiens sont considérés comme des enfants 

hors de la civilisation. Devant l'accumulation des récits qui prenuent I parti des habitudes de 

vie considérées avec dédain, une interrogation s'impose : n'est-il pas moins question 

d'habitudes de vie répugnantes en elles-mêmes que de l'incapacité propre aux missionnaires 

de s'adapter à un mode d'êûe inhabituel ? 

c) Les mœurs choquantes des Montagnais-Naskapis 

La critique euro-canadienne porte encore sur des mœurs jugées inacceptables et 

choquantes. Les Montagnais-Naskapis, tels que les perçoit et les décrit le Père Le Jeune, 

apparaissent portés vers la luxure. C'est, tout d'abord, au niveau du langage que se 

découvrirait la lubricité naturelle des sauvages : 

On m'auoit dit que les Sauuages estoicnt assez chastes ; ie ne parleray pas de tous, ne les 
aflt pas tous fiequentez, mais ceux que i'ay conumez sont fort lubriques, & homes & 
femmes. (...) Ces vilains & ces infames prononcent les parties des-honnestes de l'homme 
& de la femme. lis ont incessamment la bouche puante de ces ordures, & mesmes iusqucs 
aux petits eniàts (. . .)? 

Au-delà des mots, c'est le concret de la luxure qui offusque le missionnaire. Selon les dies du 

Père Le Jeune, le Sorcier qui se retire dans une petite cabane éloignée pou  jouer du tambour 

« n'est pas tellement solitaire, que d'autres ne luy aillent aider à chanter, & que les femmes ne 

le visitent, c'est II où il se commet de grandes saletez doS. Bien plus, le choc est grand chez 

les missionnaires, tant ta liberté sexuelle semble régner chez les Amérindiens. Le Père Taché 

résume la situation en ces termes : 

La f m e  n'était aux yeux des hommes de la nation, qu'un instrument pour satisfaire la 
sendi té  ; on ne lui faisait pas même l'honneur de la consulter. Un pareil ordre de choses 
était sans doute une source de désordres (...). Les Montagnais, extrêmement jaloux par 
caractère, n'étaient pas délicats sur l'honneur de lem femmes. Une des étiquettes de leur 

501 Le JEUNE Paui, JR, vol. VI, 16334634, p. 252. 
'O5 Idem, p. 208. Henry Youle HIND &me les jugements des Jésuites : « The early Jesuifs mksionaries huve 
noi exaggerared the scenes of domestic Iicentiousness which characterhed the Montagnais when first they were 
h w n  !O Europeans. The dme& routine of smage lijë among Nomodic tribes on the north shore of Lake Supenàr 
at the present day k s@cient evïdence of the impure thoughrs and wor& which me the offqring ofheathen 
degradation among many tribes of wood Indians of North Amenka », in Explorations in the Interior of the 
Labrador Penimila, op. cit., vol. 1, p. 338-339. 



cérémonial de réception &tait de fiire partager leur couche nuptiale au parent ou A i'ami 
auquel on accordait 1 ' 1 m p ~ i t 6 2 ~  

L'approche de la sexualité se fait nouvelle de part en part. Elle est ici liée à l'ordre de la 

nature, selon lequel nous sommes avant tout des corps. Parce qu'il ne se calcule pas, le désir 

appartient au domaine de l'injustifiable et n'a pas à être régi. Face à une telle conception, le 

jugement réprobateur ne se fait pas attendre, qui vient, en premier lieu, des religieux. L'idéal 

missionnaire vise ainsi à la « désérotisation des rapports sociaux et à la canalisation, au sein de 

la cellule monogamique et patriarcale, de la sexualité a des f i s  reproductrices )?O7. Coexistent 

donc, un temps, deux conceptions contradictoires de la sexualité. Or, loin de toute 

considkation morale, la liberté sexuelle amérindienne constitue, selon le mot de Denys 

Delâge, « une sorte de ciment social entre l'ensemble des hommes et des femmes de tribus 

alliées Rigide, moralisatrice, tradiîiomeile et restrictive, la conception chrétienne de la 

sexualité s'imposera peu à peu et finira par ébranler toute la société amérindienne. 

Sous la plume des Eum-Canadiens, Les Montagnais-Naskapis se présentent, dans 

l'ensemble, comme des êtres inachevés, indolents et ~ i f a n t i l e s ~ ~ ~  qui n'auraient que les 

instincts et l'impulsivité en guise de conduite. La synthèse210, pour le moins négative, 

qu'btablit le Père Bossé des caractéristiques du Sauvage est éloquente : «Voilà donc à quel 

point de dégradation l'homme sauvage était descendu sur ce nouveau continent quand les 

m ~ ~ C H É  Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, no IO, p. 25-26. 
20' DELÂGE Denys, Le pays renversé, op. cit., p. 209. 
* ibid. p. 21 1. 

Le Pète TA& parle de ces «misérables créahms (qui conservent (...), jusque dans L'âge avancé, un air 
d'infériorité, souvent mCme dc stupidit6 », op. cit., DDQ, mars 1853, na 10, p. 17. 
''O En fait de synthèse, on pourrait Cgalemcnt se réfërer au chapitre VI, mtitulé «De leurs vices et de lem 
imperfections », de la Relation de 1634 du Père Le JEUNE, in JR, vol. VI, 1633-1634, p. 242-268. En rCsumé, les 
ricm et les impefections des Samges ici diCrifs sont Ics suivants : absence d'humilité - ((Les Sauuagcs estans 
remplis d'meurs, les i5t aussi de supttbe & d'orgueii » -, p. 242 ; obsession des plaisirs simples - « (. ..) Leur vie 
se passe à manger, H rire, & à railler les vns da au-, & de tous les peuples qu'ils cognoissent (...) » -, p. 242 ; 
infmtillisme - « (...) Entr'ewr sont âe vrais badins, de vrais enfaaP qui ne demandent qu'a tm » et « Ie les 
[c]achois quelquefois vu petit (. ..), les appcIlaat des e n f i  » -, p. 242 ; barbarie - il est qusîion de «rage », de 
« cruauté » et de « h e u r  » -, p. 244 ; abscnce dc pitid - «Ce peuple est fort peu touchk & compassion » -, p. 
244 ; hypocrisie - «Les Sauuages sont msdisants au d t  1H de ce *'cm en peut penser ; (...). Us sont a w c  cela 
fort dissimulez w -, p. 246 ; tromperie - « La mentaie est aussi nanrniie aux Sauuages que la parole (...) » -, p. 
246 ; gloutonnerie et ivrognerie - a (.,.) Cm-ià ne parlent que de boire, L ceux cy que de manger », p. 248 et 
« (...) Ils sont dtucnus tellement yurognes (...) ; ïis ne qauroient s'abstenir de bah, faisanis gloitc de s'enyurer, 
& d'enyurcr les autres » -, p. 250452 ; lubriciîé - il est ainsi gutsiian de la « h i  de se gorger de ces 
immondices » -, p. 254 ; appât du gain - « (.,.) ils demandit incessamment )>, -, p. 256 ; mgratinde - « (,..) ils 
sont ingrais au dernier point )) -, p. 256 ; absence &hospitalit& - « C'est poittquoy ne nous tenants pomt corne 
de leur nation, ils nous traittent à la façon qyc i'ay dit » -, p. 258 ; saleté - a Ils sont sales en leurs habits, en leurs 



Européens y abordèrent aux siècles passés ! )?II. Si la désignation de la culture autre par les 

manques qui la rendraient infkeure à la mienne propre, n'est rien moins qu'arbitraire, 

l'opposition entre la barbarie et la civilisation n'en h i t  pas de perdurer. Encore au xxC siècle, 
212 7 ne présente-t-on pas ainsi les Amérindiens comme des « déshérités de la civilisation N . 

On peut donc parler d'un négativisme stéréotypé manifeste à i'égard des Montagnais- 

Naskapis. Définir par la négative sous-entend qu'un point de référence oriente les descriptions. 

Et quel peut être ce dernier si ce n'est la société européenne ? Définis par défaut, les 

Montagnais-Naskapis sont ceux qui n'ont pas ce qu'il faut et qui ne sont pas ce qu'ils 

devraient être, conformément aux modéles que constituent les Euro-Canadiens. Us ne sont 

jamais que les objets de descriptions qui s'organisent autour de normes cultureUes propres aux 

scripteurs. En un mot, les Amérindiens sont jugés inférieurs, par référence à des valeurs 

spécifiques aux sociétés dites civilisées. Leur culture - ou leur absence de culture - est 

caractérisée par le peu d'éléments occidentaux qui la nourrit. De fait, «la rencontre entre 

L'Europe et l'Amérique a contribué à fonder une représentation universaliste et évolutionniste 

du Monde et des hommes, pue nous dénnissons comme la Civilisation ?". C'est suggérer la 

place importante que prend l'ethnocentrisme, attitude qui aboutit à rejeter les valeurs 

différentes des siennes propres, dans le processus d'appréhension de l'Autre. 

1.2.2.2. Soi-même comme norme : l'ethnocentrisme 

Les habitants du Nouveau Monde sont comme les images vivantes de l'envers du 

monde civilisé. Ils sont perçus dans l'optique euro-canadienne d'une dichotomie culturelle 
- -  - 

poshires, en leurs demeures & en teur manger (...)» -, p. 260. Le Père Le Jeune clôt sa description sur ces mots : 
(c C'est assez parlé de ces ordures », p. 268. '" BOSSÉ François Xavier, op. cit., APF, juin f 887, na 33, p. 212. - 
2'2 FR6CHETTE Louis, Mémoires intimes, op. cil., p. 73. 
2'3 JACOB Annie' (c Civilisation 1 Sauvagerie : le Sauvage américain et l'idée de civilisation », Anthropologie et 
Sociétél op. cit, p. 35. ï i  convient d'insister sur ia panmence d'un tel mode de conduite occidental ainsi que sur 
l'étendue des conséquences de celui-ci : n Les Européens se sont comportés en Afrique et en Asie comme en 
Amérique. Ils ont provoqué l'effondrement et Ia disparition de nombreuses civilisations qui chacune à sa -k 
possédait un équili'bre qu'ils ont miprisé, convaincus qu'ils étaient de la supériorité de leur civiiation. Depuis 
pIusieurs siècles, l'occident tend déminc dans le d c  les racines mêmes du pluralismel érige son mode de 
pensée et son système de valeurs en prie nomit universelle qui doit s'appliquer à tous les htmahs. Pour les 
occidentaux, toutes les sociétés sont cerisees passer par des étapes pour atteindre la voie du progrés et dc la 
"civîlisation" D, SAVARD Rémi, Desnk d'Amérique : les Autochzoner et no& fiditions de I'Hexagone, 
Monuéal, 1979, p. 202-203. 



imaginaire entre sauvagez1' et civüisé?" Lss sysîèmes d'opposition foisonnent ainsi dans les 

discours critiques tenus sur les Montapais-Naskapis. Paul Zumthor synthétise ces 

dissonances : « L'alteiit6 qui les oppose a nous concerne tout ce qui fait l'e~istence~'~ : nudité 

au lieu de vêtement, marche au lieu de chevauchée, hutte pour maison, piene contre fer, oralité 

et aucune écriture, la licence ayant force de loi H~". Dresser un tel schéma antipodique, c'est 

s'affirmer clairement comme ethnocentnque, L'appréhension des Amérindiens se fait dans 

une optique dévalorisante qui, par contraste, joue pleinement en faveur de Soi. Les préjugés 

vont bon train, comme on l'a vu, et une absence remarquable de relativisme culturel envahit 

nombre de textes. Les récits de première main, rédigés par des voyageurs, des soldats, des 

missionnaires, etc., qui sont extérieurs au monde sur lequel ils portent témoignage, précèdent 

le développement de la pensée anthropoIogique à proprement parler. Certains passages des 

Relations des Jésuites le démontrent aisément. Ces rapports n'ont pas d'abord pour but de 

faire œuvre scientifique?" L'accent est souvent mis sur Ie caractère exotique, voire 

extraordinaire des us et coutumes observes. Selon Denys Delâge, « le narrateur se place (. ..) 

en face de sociétés qu'il pose comme païennes, adoptant la position d'un juge qui condamne. 

De ce lieu, le narrateur ne peut évidemment pas livrer une lecture ethnographique, "neutre", 

des us et coutumes des peuples dPArnCrique *119. La remontre qui nous est narrée ne se 

déroule donc pas entre l'individu monbgnais et l'individu occidental en tant que tels, mais « le 

narrateur nous présente le scénariou0 de la rencontre du païen et du chrétien, du barbare et du 

Pour Olive DICKASON, le terme de sauvage s'applique à des K sociét6s qui en sont aux premiers stades de la 
technique, une étape où on les mit dominées par les lois de la nature », in Le mythe du Sauvage, op. cit., Avant- 
pi'ppos* P. 9. 

Selon Olive DICKASON, «le termc " c i W n  s'applique habitueiiemmt à des sociétés dotées d'une stmcture 
étatique et de connaissances techniques d'avant-garde », idem. 
216 pourrait précisa qu'il s'agit ià de l'existence dia civilisée, soit mapienne. '" ZUMTHOR Paul, «Un espace autre », La Rencontre des Imaginaires, op. cit., p. 20. 
2" On pourra nous objecter ici que les Relations du Pin Le Jeme sont considérées comme un document 
eîhographique de prcmihe main. Jean-François MOREAU déclare ainsi à juste titre que ((peu de personnes 
mettront ni doute le fait que la relation & 1634 de Le Jeune est probablement une des descriptions Ies plus 
complètes de la culture des Montagnais », in « Rtflcxiom sur les chasseurs-cueilleurs ; les Montagnais, dCcrits 
par Le Jeune ni 1634 » - p. 40.49 -, Recherches a m M i e n n a  ou Québec, vol. X, no 1-2, 1980, p. 42. 
Cependant, il convient de souligna quc la dhmchc du missionnaire est avant tout dominée par son but premier, 
qui est la conversion des Amérindiens renconds, Ainsi, Jean-François MOREAU poursuit : «Cependant, Le 
Jeune n'est pas un ethnographe : son but n'est certes pas d'abord de décrire les "sauvages" mais de les suivre a h  
d'essayer de les convertir en cûrétiens », idem. 

DELÂGE Denys, Le puys renversé? op. CL, p. 40. 
C'est nous qui soulignons. 



civilise B~'. NOUS sommes, dès lors, de plain-pied dans le champ d'une fiction largement 

nourrie d'ethnocentrisme. 

La recomposition fictionnelle des faits se justifie par le fait que tout un chacun a 

tendance à voir dans sa culture L'unique point de repère et à rejeter hors de l'humanité les 

autres formes culturelles. Luis Villoro, qui parle, à juste tiîre, d'une altérité en soi 

inacceptable, explique la raison de ce refus de L'Autre : 

Dans le cadre conceptuel de la modernité occidentale, il n'y avait pas de place pour un 
pluralisme réel. La raison est une, la même pour tous, elle est universelle. il n'y a pas 
plusieurs perspectives sur la réalité qui seraient toutes valables. Ii n'y a qu'une voie vers 
le bon et le vrai, toutes les autres conduisent a l'erreur. Et l'homme occidental est sûr 
d'avoirparcow cc chemin. S i  vision de la rialité  inc ci de avec le savoir.'22 

Loin du relativisme culturel qui sait que les cultures, parce que plurielles, ne sont susceptibles 

d'aucune hiérarchisation, I'ilIusion ethocentrique recèle de grands dangers : n'est-ce point Ie 

refus de l'Autre qu'elle véhicule ? Assurément, dans la mesure où être etbnocentrique revient 

à ne parler que de soi et non des autres. Plus précisément, l'ethnocentrisme ne consiste pas tant 

à rejeter les autres cultures qu'à ériger sa propre culture en norme de référence. Ce sont les 

valeurs et les catégories de la société à laquelle il appartient qui servent au scripteur de 

moyens d'appréhension de SAutre. En vérité, ce ne sont pas les defauts qu'on leur attribue qui 

font des Montagnais-Naskapis des samages mais, tout simplement, le fait que ces derniers 

soient différents des nonnes véhiculées par la culture euro-canadienne. 

1.2.2.3. Justification de la conquete et de la discri~nination*~~ 

Préjugés racistes et jugements ethnocentnques dépréciatifs doment naissance à une 

conclusion qui a le mérite de la clarté : a Europeans thus believed that they were biologicafly 

justr;fied in their efforts to Jubiugate and replace native people )bZ4. En d'aubes tennes, la 
--- 

*' D E ~ G E  Denys, Le pays renversé, op. dt. " V~UORO Luis, « L'alttrité inacceptable n, La rencontre des Imaginairer, op. cit., p. 3 1. " La discrimination peut eue déünie en ces temies : (( Disminination may be said to &t to the degm tihat 
individuals of a @en group who are othenvisefonnally qualified are not treated in confonity ivith these 
nominaily universal institutiona1ized codes 11, WILffAMS Robin M. Ir., The Reduction of Inter-group Tensions, 
O . cit., p. 39. ' TRIGGER Bruce O., N'es and N m o m s r  : Canada's N Hemic dge r recomidered, McGili-Queen's 
University Press, Kingston, 1985, p. 15. 



domination est comme rationalisCe par un procesgus symétrique de dévalorisation de L'Autre , 

et, parall&letllent, d'idéalisation de Soi, C'est bien en se fondant sur des a priori teintés de 

racisme que les nouveaux arrivants déclarent l'absence de droit des Am&indiens sur leurs 

terres et que, ce fakaut, ils justifient leur conquête : t'apport de ce qui se veut preuve 

scientifique de l'infériorité de cataines cuitures permet de ldgitimer la soumission de ces 

dernikes. ûn peut parla d'une vision minimaliste des Amérindiens, selon laquelle ceux-ci 

sont nus à tous points de vue : nudit6 culturelle, nudit6 spirituelle donc, audelà de la nudité 

physique, révélatrice du reste. Aucune culture propre ne semble reconnue aux Amdrhiiens 

qui vivat, pour ainsi dire, dans un état de non-civilisation insensé. Tzvetau Todorov parle 

ainsi des «Indiens, culturellement vierges, page blanche qui attend l'inscription 

(européenne) rw. En un mot, la théorie est l'occasion de fonder la pratique. Le refus de 

l'altérité, ici à l'cieuvre, est dangereux. Fondamentalement égo- et ethnocentriques, les 

Européens se convainquent facilement du droit - souvent présenté sous les traits d'un devoir - 
qui est le leur vis-&vis des Amérindiens. ï i  s'agit d'imposer h autrui ce qui est un bien pour 

soi, sans se demander si cette conception de la norme et si ses valeurs peuvent être partagées 

par tous. Tzvetan Todorov explicite une telle attitude : « (. . .) Imposer sa volonté autrui 

impiique qu'on ne lui reconnatt pas la même humanité qu'à soi-même, ce qui est précisément 

un trait de civilisation infQ.ieur p6. Bien plus, r< (,..) en admettant même qu'on doive 

imposer le bien h autrui, qui, une fois de plus, décide de ce qui est barbarie ou sauvagerie et de 

ce qui est civilisation? L'une seulement des deux parties en ptésence, entre lesquelles ne 

subsiste plus aucune 6galit6 ni rkiprocité )?. La hiérarchisation est clairement affirmée. 

Parfois voilé sous des déclarations philanthropiques, l'ethnocentrisme des Européens est à 

mettre en rapport avec une justification a prion' de la colonisation qui va prendre corps : cc Les 

Européens étaient certes ethnocenüiques et, en partant à la conquête de la planète, ils étaient 

armés de tout un système idéologique pour justifier l'expansion et la conquête nz8. 

rs TODOROV Tmctao, Nous et les aum, op. cit., p. 50. 
Idem, p. 22%. 
Idm,p. 191. 
DELAGE Denys, «Les prbcipaux paradigms de l'histoire amnindie~lt et l'étude de l'alliance h m -  

amCrindieme aux xMC et xMnC siècics m - p. 51.67 -, Intemutional Jocarial of Cmadim Sfudies / Revue 
htenwIiona1e d'th& madie>urer,fiiI / autonme 1995, no 12, p. 22. 



a) La d&alorisation des Montagnais-Naskapis 

Une autre hiérarchisation s'opére, qui déclare certains Amérindiens moins évolués que 

d'autres. C'est ainsi que la nation des Montagnais est présentée comme additionnant les tares. 

Au dbbut du me siécle, seraient ainsi concentrés chez les Montagnais (t al1 the vices of the 

whites and Nascapees, without one of their virtuotls quolitias »bZ9. Une telle vision semble 

faire écho au jugement porté par Gabriel S a g a  deux siècles auparavant, sur ces mêmes 

Montagnais : a By Gabriel Sugurd (1636), the flrst historian of the great Huron nation, the 

Montagnais were represented as the lowest order of the Indian races then known to 

Europeans in the va1Iey of the St. Lawrence )?'O. 

Bien plus, si les doctrines racialistes donnent lieu a des discours à visée explicative, 

Pierre-André Taguieff définit les doctrines racistes comme comportant (t des prescriptions, des 

défuitions de valeurs ou de nonnes, qui se traduisent par des discriminations ou des 

ségrégations, des expulsions, voire des exterminations )t3'. Les deux premiers termes - 
232 discriminations ; ségrégations -, plus que les deux derniers - ~ l s i o n s  ; exterminations - , 

traduisent le comportement qui, encore au me siècle, est celui des Blancs envers les 

Amérindiens. La réalité de ces discriminations et de ces ségrégations est d'impoitance. On en 

veut pour preuve un article, paru en 1915, dans le journal Le Lac Saint-Jean, intitulé tt La 

mentalité des Indiens : nuisance publique D et signé d'un certain ~ a x i m e . ~ ~  Selon l'article, les 

Amérindiens de la Pointe Bleue sont, ai plus ni moins, me «bande d'insensés et 

d'ignorants )ku4. Le refus qu'ils ont opposé à 1'ofEe d'achat de leurs terres par le 

Gouvernement conduit à la conclusion qu'ils ont été guidés par les conseils de deux ou trois 

imbéciles, dont la prktention et la vanité n'ont d'kgaie que leur ignorance crasse )bas. ii est 

CHAMBERS Edward Thomas Davies, The Montagnais Indians and tlieir Folklore », f i e  Ouananiche and 
iis Cimudian Environment, op. cit., p. 321. 
HIND Henry Youle, Erplomtionî in the Interior of the Labrador Peninmla, op. ci&, vol. II, p. 1 1. 

"' TAGUIEFF Pierre-André (dir.), Face au ruche, La Découverte, Paris, 1991, p. 12. 
" Quoi que... En 1995, alors que bat son plem Ia campagne souvcrainiste québécoise, un camp b u  du lac à la 
Tnùtc est ravagé. Sur les murs, ces inscriptions : «Maudits sauvages, sales, à mort !..- Ici tene québicoise, 
crissez voue camp, gang de sangsues ... On est tannés de payer pour vous autres, les touchtones ... Avec 
i'indcpendance vous, touchtoneq retournerez en Mongolie, votre tene d'ori gh... », cité par SILBERSTEIN Ji1 
in Innu, op. c f .  p. 428. 

Cet article est reûanscxit daas son intégraiité dans SILBERSEIN Jii, idem, p. 62-64. 
SILBERSTEIN Ji], Innu, op. cit., p. 62. 

23s Ideni. 



question encore de « déniaisement > B ~ ~  et d ' ~  ingratitude nU7 des Am&acbns I lYCgarâ de 

leurs «protecteurs na' blancs. En ug mot, i'on revient clairement au déni d'intelligence et, par 

biais, d'humanit& qui avait déji 6té établi par les premiers arrivants : « Peutsu jamais 

concevoir autant d'ignorance dans le corps d'un être qui a la prétention de se croire 

intelligent ? )bZ9. NOUS cherchons ;1 démontrer ici la permanence de certaines réactions et 

attitudes manifestées à l'égard de l ' ~ u d ~ '  Comme le dit Serge Bouchard, ((d'hier à 

aujourd'hui, l'être humain n'a pas changé, qui persiste dans le piège de ses conceptions, dans 

la voie injuste de ses certitudes supérieures. Empêtre dans sa fermeture d'esprit, il ne trouve 

pas l'issue qui lui permettrait d'être queiqu'un sans pour autant prendre les autres en référence 

et en horreur ?*'. La phrase qui suit aurait pu 6tre écrite au me si6cle ; elle l'a pourtant été 

deux siècles plus tard : ({Cette réserve de sauvages à la Pointe bleue est une tache bien noire 

au centre même de la civilisation et de la colonisation du lac Saint-Jean. Il faut absolument 

qu'elle disparaisse et au plus t&t »a2. Sauvagesy civilisation, codnisation, il semblerait que 

l'on soit encore au temps de la conquête ; I'impossibilit4 de cohabiter s'en trouve clairement 

soulignée. Tant et si bien que les a prion; avec lesquels les uns abordent les autres, donnent 

lieu à des pratiques raciales aujourd'hui bien réelles et qui partagent de nombreux traits avec 

les manifestations du racisme hérité du passé. Gifles Vigneault s'en fait l'écho, qui raconte : 

Quand ils entraient dans nos maisons, les Montagnais ne se sentaient pas invités au salon 
sans escale, et ils restaient debout, B la porte. S'ils demandaient à boire, on leur donnait à 
boire. Après, on lavait le vme à l'encaustique. À l'église, ils restaient debout A l'arrière. .. 
En 110 ans d'existence, il n'y a pas eu un mariage officiellement célébré entre Blanc et 
Montagnais. 110 ans de paix raciste, Jack Monnoloy, c'est vrai? 

256 Idem. 
ldem. 
Idem. 

239 Idem. 
UO La discrimination dans l'emploi qui s'exerce more à i'enconlre des Montagnais apparaît d'un autre Hge : 
«N'est-ii pas révoltant qu'une patcik situation cxistc encore ea 1972 ? », Ntesi Nana Shepen IV, film 
cinématographique d'Arthur LAMOTHE, Coiiactim «Carcajou et le péril blanc », Atelicrs audio-visuels du 
QuCbec pour la SociCtC Radio-Canada, 1976. De naim, selm le mot de Donald B. SMITH, (t les pr&g&i et les 
clichés d'hier hantent encore le présent », in Le r Sauvage u pendant la période héroïque de la Nouvelle-France 
(1534-1663) : d izprès les historiens Canadiens-Frunçais des & ez .& siécles, Hwiubise WH, VületaSalle, 
1979, p. S. 
"' BOUCHARD Serge, a La nomniclahne du mépris », Rderches omén'ndimnes au Québec, op. ci&, p. 17. 
24z SEBERSTEIN Jii, ibid., p. 64. 
U3 VIGNEAULT Giiies, ciîé par ROBi'ïAlUE Alint in Gilles Pîgneuuft, Lemth, Montréai, 1968, p. 210-21 1. 



C'est dire que la ségrégation sociale n'est pas seulement un élément du passé. Se Liseni, dans 

la narration ci-dessus, l'évitement - le fait de ne pas se sentir invité à entrer dans la maison -, 

la discrimination - le fait de ne pas s'asseoir à l'église et de voir les verres dans lesquels on a 

bu aussitôt désinfectés ! -, l'hypocrisie - la paix raciste -. Bien plus, on discerne comme la 

mise en place d'un système d'exclusion entré dans les faits - les Montagnais semblent 

tacitement accepter cet ordre des choses244 - . Le rapport a l'Autre ici instauré prend la forme 

de l'inégalité des statuts. La Montagnaise An Antane Kapesh en rend compte : 

Après nous avoir enseigné sa culture et avoir en retour déûuit la nôtre, vraiment le Blanc 
aujourd'hui n'est satisfait que de lui-même et nous, les indiens, il nous place tout a fait en 
dessous : il est incapable de nous considérer comme il se considérc lui-même et il est 
incapable de nous accorder les mêmes droits que ceux qu'il s'accorde à l ~ i - r n ~ ? ~ ~  

Les droits inégaux, qui se répartissent entre Montagnais-Naskapis et Em-Canadiens sont 

l'objet de discours innombrables, qui s'interrogent sur la pérennité du racisme dans la société 

contemporaine. Un Montagnais, filmé par Arthur Larnothe, s'exclame en effet : N Je me 

défends tant que je peux.. . iis devraient nous traiter tous pareils* Je ne veux pas m'accaparer 

des droits de mes semblables. Je veux seulement mes droits d46. La discrimination s'exerce, 

au me siècle, en particulier dans un monde du travail qui- n'accorde pas toujours les mhes 

droits aux Blancs et aux Amérindiens. De fait, les Montagnais-Naskapis et les Amérindiens en 

générai constituent une réserve de main-d'œuvre sous-payée. Un passage du film Ntesi Nana 

Shepen Iy témoigne de la permanence d'un racisme enraciné depuis des générations. Un 

article de journal y est présenté, qui traite de la fin d'une grève contre la discrimination dans 

l'emploi. Les acteurs en présence sont trente cinq Montagnais de Sept-iies et l'lm Ore 

Compagny of Canada. Les premiers voient leur accès limite à trois catkgories d'emploi, qui 

sont sous-payées. Pierre Dufort, ex-gérant du Centre de la maind'auvre du Canada à Sept- 

Iles, conclut de l'enquête menée à quarante deux cas de discrimination raciale patente. La 

conclusion de cette affaire est exposée dans un article de buis Tanguay, envoyé du Soleil à 

Sept-lies, sur lequel s'attarde la caméra : Les Indiens de la région de Sept-Iles subissent, de 
- - -- - 

Le regard d'An Antane KAPESH est lucide : a Et je pense que s'il avait éti viîai pour moi, Miicant, de vivre 
pour le reste de ms jours dans une maison de Blanc, le Blanc ne m'aurait probablement jamais pamis d'habiter 
une maison & BIanc », in Je mir une maudite sauvagesse, iMac, Omiwa, 1976, p. 226-227. " Idem, p. 226. 

Un MimtagPBiS chez LAMOTHE mur, Ntesi Nana Shepen W, fiimcmématographique, op. cit 



. . .  la part des employeurs, une discrimination dans l'embauche qui refléte le rejet dont ils sont 

victimes de la part buae large portion de la poprlmon blanche d4'. Le racisme qui s'exerce 

ici est dit institutionnel et s'apparente à un phénomène socid. La dévalorisation de l'Autre s'y 

déploie sans vergogne. 

b) La hargne contre les Montagnais-Naskapis 

Le racisme, tel qu'il est fornul6 de nos jours, ne se réfm pas nécessairement à la race 

biologique ; il présuppose encore l'incommensurabilité et le conflit entre les cultures et, ce 

faisant, semble suggérer que la distance entre ces dernières est inh.anchissable?' Lu conflits 

inter-ethniques semblent se fonder sur des points de recrimination précis? En témoigne cette 

récrimination en rbgle énoncée par un Blanc qui prend en auto-stop Ji1 Silberstein, l'auteur 

ûançais d'lnnu, hôte, a ce moment-là, des Montagnais de Mashteuiatsh : 

Tes Indiens t'ont dit qu'on leur avait pris leurs terres ? C'est ça? Mais le fond de 
l'histoire, ça - nw ! - ils ne te l'ont sûrment pas dit. La vérité, c'est qu'on leur a 
construit des routes, des maisons. Aujourd'hui, ils vont en canot a moteur, motoneige ; 

247 LAMOTHE Arthur, Nmi M a  Shepen IV, film cinématographique, op. cit. 
248 La pensCe raciste semble, pius ou moins rapidement, se passer de la notion de m e  ; elie remplace alors cette 
dernière par celle de culhrre. A cc sujet, on se rifirna à Colette GUILLAUMIN qui démontre la place 
prépondCiante que prenuent le menEal et le symbolique faee au c o n m  et au physique, dès lors niéguis à 
l'arrière-plan, in (t Avec ou sans race ? », La socidtéface uu racisme - Le genre humain II, 1984-1985. p. 215- 
222. Pour Sylvie VINCENT et Bexnard ARCAND, cette distinction apparaît dam les tnanucls scolaires, mais est 
dangereuse dans ses consdqucnces. Les auteurs de ces manuels se gardent bien, en effet, d'atlùmcr une 
quelconque inférioriti bioIogique des Adrindieas et croient ainsi se présmer de toute accusation de racisme : 
M Pour bien se difendre de (toute) accusation (de racismt), ils vont jusqu'8 nier les caractkisîiqucs physiques des 
Amérindiens. Ceci &tant dit, ils peuvent de nouveau considérer Ics diffirwces entre les deux groupes, maintenant 
certpllis qu'eiles s m t  comprises conmrc étant le résultat de dinëmces min pas génétiques mais cuitureiles. 
Puisque, pour eux, le mism se riduit à des qucations d'ordre physique, sur lesqueiles ils viennent de se 
prononcer d'une manière non équivoque, les auteurs peuvent dès lors, et avec moralité, décrin l'intgalitt des 
deux cultures en ptéstnce 11, in L 'image de 1 'Amérindien aàns les manueh scotafres du Québec, op. ci&, p. 148. 
249 Guy &CHE humin diffhmîs points, qui convergent tous vers I'image du Maudit W a g e  : (( Ceries, 
nous connaissons trop bien ce que nous ignorons et cachons sous ce beau mm d'indien : ce sont les Sauvages qui 
vivent lom de nous, dans des "mervcs", en marge de notre soci& ; &guenillts, malpropres, hiutants, ivrognes, 
dangmux, voleurs et assassins, ils vivent à nos dépens, de l'assistance publique (du bien-être social ou de 
l'assunuice chômage), entre une ttlévision et des privii&ges qu'on ne Ieur pardonne pas de posséder. D'ailleurs 
n'impaae quel chasseur ou picheur sportif vous le dira : ces pollueurs gaspüient nos ressources nahiniles. Bref, 
ce sont des Maudits Sauvages n, in K Les Maudits Sauvages et les Saints martyrs canadiens » -p. 151.162 -, m 
Lesfigures de IDIdien, GiIles THkREN (dir.), UniversitC du QuCbec a Monüèal, Montcial, 1988, p. 151-152. 



ils ont des avions, ils vivent de l'aide sociale. Ils ne paient pas d'impôts, eux, mais ils ne 
sont jamais contents.. . m 

Les Montagnais sont explicitement présentés comme des boucs émissaires a mettre en 

première ligne, lorsque des tensions économiques, politiques ou autres se font jour. En 

témoigne le Montagnais Tommy, qui s'exclame : 

(. ..) Qu'est-ce qu'on entend ? N Ch paie des taxes, des impôts ! Les indiens ne paient rien. 
Le gouvcmement les paie ne rien fain. )) Un jour, dans le bois, on découvre un camp de 
ces (( sauvages w et on se dit : M Jc vais leur montrer ma fqon de pensa. 1) Vous voyez ce 
qu'ils ont laissé ? 

RESTEZ DANS VOTRE 

MERDE 

Indigné, Mushum laisse retomber le pan de la tente ravagée et pillée où sont calligraphiés 
ces mots.=' 

L'Autre est ainsi désigné comme la source des maux, dont soufh la société, et il canalise, en 

la focalisant sur lui, l'agressivit6 des membres de cette derniére.z2 Ics Montagnais-Naskapis 

sont, plus particdièrement de nos jours, jugés sur ce qui est considéré comme une 

accumulation de privilèges injuste et injustifiée. Jean-Jacques Simard énuméte les différents 

compktiteurs des Amerindiens à l'origine de la réduction de ceux-ci au rang de maudits 

sauvages : 

SILBERSTEiN Ji Innu, op. cit., p. 69. Cette réaction spontanCe à l'égard des Amérïnicns est un discours 
trZs dpandu. An Antllil~ KAPESH Cmit ainsi : «Nous entendons aussi le B k  dire coPstsmment : "Les Indiens 
ne veulent pas travailler et c'est naus qui les îâisolls vivre quand nous travailions a payons des impôts." », in Je 
suis une madite sauvagesse, op. cit., p. 227. Thiguent également de cette conception de l'Amérindien, 
devenue banale tant on L'entend aujourd'hui, les entrevues rialisées par Arîhur LAMOTHE pour son tilm 
Mémoire Banunte I. Ces rcncmtns visent à fàirc parler les Blancs sur les Amirmdiens, m i s  l'ensemble est dit si 
abject qu'une seule est nnalement retenue. Le réalisateur justifie sa censure en ces termes : (c Ces séquences, je 
ne les ai pas présentées dans le film, même si j'y petdais ce qu'on appeiic de I'intensitt dramatique. Et puis, il y 
avait aussi le refus de fournit au spectateur gratuitement des boucs émisah faciies en éludant les véritables 
robltmes », nIm CiMmatogmphiquc, Les Ateliers audio-visuels du Q&ec a Radio-QuCbec, 1983. 
SïLBERSTEiN Jii, ibid, p. 162. " Sylvie VINCENT dtfinit en ccs termes Ie bouc émissairr : (c Le bouc tminsain, cet étranger que l'on charge 

de tous Ies maux, pemwt d'mstourcr une S i  rassucante entre ce qui est "MM" et ce qui ne l'est plus. ii aide 
l'ün à se dé£inir et & m y e r  B I'extéricur de lui-même, ou au moins ii sa marge, tout cc qui ne lui plaît pas 1)' in 
«Comment peuta être racisa ? », Recherches amérindiennes au Québec, op. ciL, p. 10. 



(. ..) voisins immédiats, envieux dcs privilèges que le gouvcmemmt fédéral leur accorde ; 
iravalleurs ou patrons de I'indusûie primah, qui ne demandent qu'h développer les 
ressources sur lesquelles les AmCrindiens ou Inuit sont msU ; ou amateurs de chasge d & 
pêche qui voient leur acch A la fiune et aux forêts restreint par les titres que détiemieat 
(. . .) les nations a~tachtones.~ 

La domination et la soumission de l'Autre apparaissent comme le revers de la medaille de tant 

de privilèges. Partout, l'on retrouve cette volonté de l'ûccident d'affirmer son unicité et son 

universalité et, partant, ses droits prioritaires. Confiner les autres aux marges de son monde 

pennet l'affirmation de Soi. En définitive, il semblerait que l'on ne soit plus là strictement 

dans un rapport d'altérit6 mais, bien plutôt, dans une relation d'agression, puis de domination 

de l'Autre par l'Un. La définition classique du racisme selon Memmi le c o h e  : «Le 

racisme est la valorisation, généralisée et définitive, de différences, réelles ou imaginaires, au 

profit de l'accusateur et au détriment de sa victime, afin de justifier une agression ou un 

privilége nW. 

Mettre en parallèle la justification du droit de conquête et de domination européen et 

les rapports contemporains des deux peuples en présence sur le même sol se justifie, dans la 

mesure où est en jeu une même série de regards qui, posés sur la réaiitb amériaâienne, 

façonnent celle-ci de maniére biaisée et partiale. 

SIMARD Jean-iacqucs, u La réduction des Amirindims : entre I'euverzl du Blanc et l'avenir pour soi u - p. 
153.186 -, in LAFONTANT Jean (dir.), ~ ' k t a t  et les Minoriiés, textes du Colioquc universitaire de St-8dace, 
les 6 ct 7 novembre 1992, Les Gditions du B l i  et Resscs Univcrsitaircs de Saint-Boniface, Saint-BonifLace 
(Mm), 1993, p. 177. Jean-Jacques SlMARD énumè~~ hs manifestations de l'assujmissement et de 
l'cxpmpriation dont sont victimes les Amérindiens : « (..,) refoulés sur les réserves, harcelés par Ies agents de 
consenration de la fiulit, réduits a la tutclle de llktat fédérai, souvent victimes du racismt ambiant », in Réface 
de De l'igloo ou HLM : les Inuit sédentaires de l'ktat-Providence, par Gérard DUHAIME, Cena d'hdcs 
nordiques, Univcraiîé Lavai, Quék,  1985, p. 1. 

MEMMi Albert, Le racisme: descrfprion, dflnition, nuitment, û a h a d ,  Paris, 1982, p. 98-99. Cette 
déiinition crte un tel conscms qu'ciie a éié adoptke par 1'Unesco a f i p  dans L'Encyclopedia UnivmalP. Lcs 
mots employh par Réal LAROCHELE pur d6& la discrimination dont sont victimes les Amérindiens sont 
paissants : N Persaane ne peut plus donc feindre l'ignorance ou l'a-poiitisme vis-&-vis de I'appmsioa et & ta 

* . .  discrimmatim des autochtones du pays, au Québec comme ailleurs. "Le mépris n'am qu'un temps", disait d&jà 
mi autre titre dc tilms d'Arthur Larnothe. Car, toute p10pomon giuâée, le Mt autocbtonc, c'est i'apanheid du 
Canada, n h c  si ça n'en a pas toutes les forms racistes politiques et jm-diquw comme eu Azauie (Anncpc du 
Sud) P, m «La Jrie des films montagnais d'Arthur Lamottic : '2Tnt chtonique des Mens  du Nord-Est du 
Québecn : Un cinirua dc défense des droits des Autochtones » - p. 60.66 - , Copie Zéro, vol Xi, qpauième 

1981, p. 60-61. 



1.3. LA FAUSSET$ DE LA REPR~SENTATION D'AUTRUI ET DES 

DISCOURS TENUS SUR L'AUTRE 

L'importance du voir dans la perception de L'Autre est clairement établie : « Sans 

technique d'observation, sans stratbgie de i'œil, sans pragmatique de la vision, l'autre ne peut 

apparaître ni faire l'objet d'un savoir #? IL s'agit de découvrir comment l'observation, la 

description, la représentation de l'Autre se construisent à partir d'un scrutateur, qui n'est rien 

moins qu'objectif. C'est esquisser le fait que les images qui s'élaborent des Montagnais- 

Naskapis transcrivent moins l'identite de ces derniers qu'elles n'obèrent leur réalité. La 

découverte de l'Autre, la rupture déstabilisante que constitue son altérité, la perception 

immédiate de son étrangeté radicale, puis les préjugés négatifs et les jugements racistes dont il 

est la victime conduisent à se forger des portraits de lui, qui coïncident rarement avec ce qu'il 

est. Le discours tenu sur lui se déploie rapidement de manière non objective, dans la mesure 

où le scripteur a tendance à se prendre comme norme. Le premier mouvement de 

reconnaissance de ['Autre semble, dès lors, ne consister qu'en la fabrication de stéréotypes ou 

de clichés, agrémentés par les préjugés que nous venons de définir. 

1.3.1. Des images préfabriqu6es 

Comment se construit l'image de l'Autre? Face à la difficile élaboration de toute 

représentation de ce qui n'est pas Soi, l'attitude la plus communément adoptée consiste à 

incorporer les Amérindiens dans une khelle de valeurs européennes. En premier lieu, des 

images préfabriquées guideraient le mode d'appréhension de l'Autre. Ce dernier se verrait 

ainsi saisi par des cadres plaqués mr lui plus ou moins arbitrairement. Dès lors, « (les) efforts 

de dh i t i on  sont fondés sur une hypothèse: si la sauvagerie est un état, il doit exister 

certaines caractéristiques qui le mdent reconnaissabIe a priori nB6. Les dations qui 

s'instaurent entre deux groupes cultureis distincts semblent, de rnanière 

donaet naissance à ces images arbitraires que sont les stéréotypes. 

quasi inkvitable, 

Ces derniers se 

AFFERGAN Francis, ExohSine et dtiriré, op ck, p. 137. 
LM DICKASON Olive, Le Mythe du Suuvage, op. ck, p. 85. 



compment comme les résultats d'un penchant naturel qui pousse à rationaliser et à 

simplifier ce que nous voYons.~' Du fhit de lem tirbitmire, les images créées sont 

partiellement fausses. Une telle opération éclaire moins l'objet auquel elles s'appliquent que le 

sujet qui la met en auvte. En d'autres termes, eue fonctionne comme un révélateur de 

l'inscription de ce demier dans une situation socide et culturelle particulière. Ce sont les 

matériaux mentaux et les codes de l'imaginaire de la vieille Europe qui, transportés par-delà 

l'océan, dominent donc préalablement. 

On peut parler d'une fonction anticipatrice propre au stéréotype. Celui-ci peut être 

interprété comme la préparation, au niveau imaginaire, d'une situation ou, en l'occurrence, 

d'une rencontre inédite. L'Autre est telement autre que l'image que j'élabore de lui, avant 

même la rencontre, vise à passer outre l'écart irréductible qui se dresse entre lui et moi. Autrui 

se présente ainsi, d'abord, sous des traits préconstniits par I'imagination. Le postulat de départ 

est le suivant : (( Les Européens avant la Renaissance n'étaient pas sûrs de l'unité de l'espèce 

humaine. Ils pensaient qu'il existait des êtres, satyres, nymphes, sirènes, pygmées qui tenaient 

à la fois de l'homme et de l'animal Les images folles sous lesquelles les nouveaux 

anivants se représentent les autochtones s'apparentent à la vision médiévale des peuplades 

éloignées et inconnues : « Even thefirst European explorers sought to make sense of what they 

saw in terms of diverse and oflm contradictory medieval specularions about what the 

inhabitants of far-of regions of the world rnight be like >bS9. Les a priori avec lesquels les 

premiers explorateurs abordent le nouveau continent brouillent la perception que ces derniers 

peuvent avoir des peuples rencontrks. L'exaltation est teile que les &es en présence 

deviennent purement hallucinés dans la Relation qui couvre le début des années 1640 : «il 

faut des Heros, des Hercules, & d a  Geans pour combattre des Monstres, des Hydres, & des 

Demous d6'. Parce que le monstre est l'Au- par excellence, l'image de la monstruosité 

~ 5 '  Pour Jacques MAISONNEUVE, sptcialiste de psycbsociologie, «cette opération de simplification et de 
généraiisation paraît le propic de toute peasCt humaine qui cherche a schématiser son enWonnCrnCllt pour mieux 
s'y tecormaître au d e u  de k diversité et du cbarigcmnit », in ZinRoduction à la psychologie, Pm, Paris, 1973, 
p. U8. Les stéréotypes apparaissent commc iarpemcnt dpandus dans touîc cuitun. Ils sont vChiculés par, tout à 
la fois, les Ccrits et les dits, les faits et Ies gestes de hmcmble d'une société. Le continm cette dé6nition de 
Robin M. Jr. WILLIAMS, selon laquelie «a stereotp refis to those folk beliefs about the amibutes 
characteriring a social category on which there C consemus », m Ine Reduction of Inter-group Tensions, op. 
cit p. 39. 
Z5àbELIÈ~~ Robert, Anthropologie rocide et culhcrelle, De Bo& BuiacUes, 1995, p. 131-132. 

TRIGGER Bme G., Natives und Naucomers, op. al, p. 2 1. 
VOL XXW, 1642-1645, p. 138. 



semble s'imposer. Eue est l'un des moyens permettant de comprendre une altérité qui serait 

dbfinitivement indéchiffitabb, si des points de rephe n'étaient pas mtégrés, de gré ou de force, 

dans l'interprdtation de celleci. Le choc de la découverte de l'altérité est d'abord si grand 

qu'il se résout par le passage via la comparaison. Le rapport à l'Autre devient stratégie 

rhétorique : relier l'inconnu au familier permet de s'approprier et de nier une étrangeté, qui 

définit pourtant une identité distincte. Et à qui comparer, en premier lieu, les Amerindiens si 

ce n'est aux peuples de l'antiquité qui focalisent dors largement l'attention ?26i Le Père Le 

Jeune décrit ainsi les Amérindiens rencontrés en faisant un détour par l'antiquité : (( il y en a 

des vestus entierement, ils ressemblent tous à ce Philosophe de la Grece, qui ne portoit rien sur 

soy qu'il n'eut fait $62. Dans l'ignorance de ce que sont, en eux-mêmes, les Montagnais- 

Naskapis, le Père le' Jeune se réfme B des personnages antiques, points de référence communs 

à ses lecteurs.'63 Ce faisant, il n'a pas encore ûanchi l'ktape interprétative soulignée par 

Berthiaume, selon lequel va s'accomplir « un bouleversement obscur, une lente mais profonde 

fermentation des esprits jusque là plus attentifs aux civilisations anciennes qu'aux modes de 

vie lointains dM. Le connu apparaît comme le moyen d'apprivoiser un inconnu rempli d'une 

diversité radicale presque scandaleuse, si bien que IYantiquit6 se plaque dans un premier temps 

sur lYAménque. Le procédé se répète à des siècles de distance. François-Xavier Gamau 

décrit, en ces termes, les préparatifs au combat exécutés par des Montagnais, accompagnés de 

Hurons et d'Algonquins : «Les sauvages passèrent la nuit a danser, a chanter et a se 

provoquer d'un camp à l'autre, h la façon des Grecs et des Troyens d'Homère et, dès que le 

jour parut, ils se rangèrent en bataille ?". L'altéritC des Montagnais se trouve ainsi amoindrie, 

leur étrangeté se voit maîtnsée, dans un processus d'identification qui fait d'eux des êtres 

peuplant simplement un monde dépassé. Ce faisant et en raison du voile fantasmagorique a 

travers lequel on tente de la cerner, une telle altérité est, tout simplement, altéree. 

26' Selon Yvon Le BRAS, r L'ellipse des caractéristiques spicifïquemcnt ethniques du visage de l'Autre favorise 
par conséqumt sa lisiiitité fi, in « 1'Autte dans les Relationî de Pau1 le Jeune » - p. 141.150 -, Les figures de 
1 'Indien, op. ci&, p. 144 , 
=LC JEUNE Paul, JR, VOL V, 1632-1633, p. 24. 

Ainsi, pour Paolo CAIULE, raccontare l'autre slgnifcu, in primo luop, presenrarlo corne tale et tradurre la 
ma diversità informe comprenribiii per il lettore », in Lo sguotdo intpedito, op. cit., p. 19. 

BERTHIAUME André* La découverte ambi&& Essoi sur les récits de inoyage de Jacques Cartier et leur 
fortune litîémûe, P. Tisseyre, Mondai, 1976, p. 139. 



L'altérite de L'Autre est, d'abord, si déstabilisante que ce qui en est vu est comparé et 

mesué à ce qui est déjà connu. Les autochtones rencontrés prennent ainsi place ûans un 

univers préétabli, qui ne révéle rien de leur identité véritable. Mais l'approche par la vue n'est 

pas tout. Cette demière va encore de pair avec, comme le dit Francis Affergan, «une 

circonscription de l'altérit6 par l'ordre du langage?"6. On verra combien l'ait$ration de 

l'altérité vient égaiement des nombreux discours, faux ou kussés, qui prennent pour objet les 

Amérindiens. 

1.3.2. Les Montagnais-Naskapis, objets de discours biaisés 

La difficulté avérée de la découverte d'une culture différente de la sienne propre 

s'exprime clairement dans les nombreux biais présents dans les textes qui tentent d'en rendre 

compte. Rencontrer l'Autre, c'est chercher à percevoir un vécu. Or celui-ci, qui se dilue dans 

le flux incessant du temps, est insaisissabIe. Rentrent donc inévitablement en ligne de compte 

le passé et l'avenir, dans la conuaissance que je tente d'avoir d'autrui. Tant et si bien que je 

risque de ne jamais saisir l'Autre dans le présent immanent, où il est pleinement lui-même, 

mais toujours avec le recul de la réflexion, la fausseté des préjuges que j'ai pu forger sur son 

passé, l'ambiguïté des hypoîhkes que je peux échafauder sur son avenir, le vague des 

créations de mon imagination, etc. C'est dire la fausseté qui guide la plupart des discours que 

je suis tenté de tenir sur lui. Les propos, officiels ou scientifiques, qui portent sur les 

Amérindiens, participent, peu ou prou, de ce même processus. Les Montagnais-Naskapis ne 

seraient ainsi jamais appréhendés tels qu'ils sont, mais tels qu'ils apparaissent aux scripteurs 

ou tels que ces derniers les interprètent. 

Dans l'optique qui est ici la notre - se tromper sur auûui et se complaire dans cette 

méconnaissance -, on peut aller jusqu'à parler des regards faux que posent en permanence sur 

la réalité amérindienne certains livres et manuels d'histoire ainsi que quelques articles de 

journaux, nécessairement sélectionnés. 

GARNEAU François-Xavier, Himire du Grnada, Huitième ddition entièrement revue et augrndt  par son 
git-fih Hector &neau, &ditions de P a r k ,  Montdd, 1944, p. 164. 

AFFERGAN Francis, Exotisnie et altériré, op. cit, p. 177. 



1.3.2.1. Les mensonges de 1'~istoire~~' 

L'image du Montagnais-Naskapis, telle qu'elle nous est livrée par te discours 

historique, s'avère souvent biais&. Nous tenterons de montrer que le dialogue avec l'Autre 

s'instaure Wcilement par l'entremise de l'histoire, qui est tentée de poursuivre par 1'6crit le 

rapport de force inégal, ktabli entre les deux cultures en présence. De fait, la culture 

occidentale ne monopolise-t-elle pas la parole au point de faire disparaître l'Autre dans une 

réinterprétation qui porte sa marque ? 

a) Des Montagnais-Naskapis ignorés par l'Histoire 

Les Amérindiens apparaissent, d'abord, comme inexistants ou presque, dans l'histoire 

du Le parti pris des principaux courants historiographiques canadiens et, plus 

généralement nord-américains, consiste, en grande partie, à prendre et ce, du xvne au xx' 

siècles inclusivement, le point de vue du colon blanc. Pour Denys Delâge, ((parfois le 

processus d'occultation de l'autre est grossier, mais généralement il est inconscient et il résulte 

d'une construction de la réalité où l'autre, soit n'existe pas, soit n'existe qu'à titre de faire 

valoir,?6Q. C'est dire que les Amérindiens, lonqu'ils ne sont pas occu1tés dam les récits 

historiques, ressemblent moins à des acteurs qu'ils ne se fondent dans un décor préparé pour 

mettre en valeur les actions europ6ennes. En un mot, ils apparaissent le plus souvent en toile 

de foad et au titre de simples figurants?'0 L'histoire blanche et hCroique se déroule, en 

NOUS p r ~ ~ o n s  ici l'Hiktoire comme un aspect de la culture. Pour reprendre les mots de Sylvie VINCENT et de 
BenianS ARCAND, N l'histoire nationale est un aspect de la culhm que'bécoise, eue appartient à ce systéme 
d'idées sur lequel se fonde toute doctrine d e  ou politique », in L 'image de IAménndien dmis les mcinwls 
scofairts du Québec, op. cit., p. 13. 
za Denys DELÂGE juge que, N( ...) tmp souvent, les manuels d'histoire s'en sont tenus B un bref chapiîre 
d'introduction sur la préhistoire amtrfndienne de ce continent pour passer ultin'euremcnt à l'Cnide de la 
focmation des sociktés mpéemics en Amitique, occultant ainsi ta présence pourtant détenm'nante des 
Amérindiens en phiode historiqyc D, in Le pays renversé, op. cit., p. 9. 

En d'autns anaes, le pcemÏer écueil de L'histoire, qui est a de tradition coloniale et europto-ccntristc, id à 
occulter la @sence et la dynamique autochtone. L'histoire nord-américaine et particulièrement canadieme ne 
l'avait même pas cnvisagbe avant les années 1960 », Denys D ~ G E ,  avec la coliaboration de Jean-Piem 
SAWAYA, Marc JETTEN et Régent SIOUI, m k  sept feux, les alliances et les mit& : Autochtones liir Québec 
dans l'histoire, CDROM POM Sept Génératzons, Legs docummtaire de la Commission myaie d'enquête sur les 
g 4 ~ l . r  autochiornu, ûîian, Libraxus inc., 1W7, p. 2. 

Rémi SAVARD et Jean-René PROULX rCsument bien l ' inet minime que manifeste l'Histoire à l'égard des 
premiers habitanis du Canada: «A quelques exceptions près, l'historiographie canadienne a ahsi 



général, sans les Amérindiens ou contre eux puisqu'ils n'y figurent qu'éclairés par le regard 

du conquérant. La rencontre entre Européens et Amérindiens est donc d'abord présentée par 

l'histoire sous la forme d'uw véritable mythologie du conquérant?' En parallble, les 

autochtones sont définis, on l'a vu, par le vide et le manque. La déficience qui les caractérise 

fait ainsi ressortir la toute-puissance des premiers colons et des nouveaux occupants. L'Autre, 

tel qu'il est en lui-même, disparaît alors dans un système d'oppositions, qui répartit 

arbitrairement les rbles. 

b) La création de couples antithétiques 

Les termes Indiens et Blancs répondent à une opération de globalisation des cultures, 

qui recherche des traits d'opposition pertinents. Pour JeamJacques Simard, la dbsignation des 

uns et des autres est, elle-même, sujette à interrogation : 

Indiam and Whites do not exist. These words do no2 mean real people -flesh and blood, 
senfient humam like those we meet on the sheel or in the cowrt'yside. Indian and White 
represent fabled creatures, born as one in the minth of seventeenth- and eighteenth- 
c e n ~ y  European thinkrs W n g  10 make s m e  ifthe modern yerience, particuIar& the 
European cs discovery » of new continents and their populations. 72 

C'est dire que les deux btres face à face sont à redéfinir selon d'autres termes, la st5paration et 

la désignation étant trop commodes, trop simplifiées pour êire acceptables et rendre compte de 

la réaiité de t'un et de l'autre. L'important demeure le mouvement d'opposition qui fait du 

Montagnais-Naskapis et de lYEuro-Canadien des êtres séparés. Selon Jean-Jacques Simard, 

«la rigueur manichéenne veut évidemment qu'en face, les Autochtones soient tout aussi 

iaémédiabkmmt enfermés dans leur génétique cultureNe p. Le fossé, qui sépare les deux 

êtres en présence, définit deux espaces qui sont vite décrits comme des envers absolus. On est 

systématiqucmnt négligé de pm&c acte du poids considirable dts nombreux peuples autochtoucs babitmt ce 
coin du mon& depuis, dans ccttnins cas, quelques 400 siècles ; e h  s'est le plus souvent content  d'honmrages 
posthumes ou d'un chapitre d'-n'on bâtivenmt consad aux habitants du pays », in Cmiada : 
demeère l'épopée, les Aurmhtones, L'Hexagone, Monirél1982, p. 12. 
"' Lt jugement de Fcmand CORCUS est sans appel : «L'histoire de chaque pays est une sorte de draperie 
dessmie pour la gloire de ce pays. (. ..) Chaque Histoirc r e f l h  qui I'Ccrivit », in Les limites de 1 'homme, Éditions 
Marquis, Montmagny, 1944, p. 28-29. " SIMARD 3~1111-Jacqucs, u White Ghom, Red Shadows : The Reduction of North American Natfves », in Tlie 
Inventeri Indiàn - p. 333369 -, in James A. CLETON (cd.), The invented Indian : Culrural Fictions and 
Goventment Policier, New Bnmswicit, N. J., U.S.A., TdonPublishm, 1990, p. 333. 



bien dans le rapport k 1'Autre dans sa f m e  la plus extrême. De fait, alter désigne, à i'origbe, 

celui qui n'est pas moi de façon absolue. ii n'y a pas ici de choix possible entre plusieurs 

autres. L'opposition se f i t  trime P teme?' 

La rupture absolue qu'est La rencontre de l'Autre semble induire tout un ensemble de 

couples antithétiques, qui se voient justifies après coup et dont la légitimité est A interroger. De 

fait, « l'indianité, par exempk, sera censée s'accrocher A jamais aux institutions du mode de 

production domestique : chasse et cueillette, nomadisme, structure de parentd, régulation 

sociaie par la coutume et le consensus, etc. )?. C'est l'antithèse civiiisationls~~vagerie qu'il 

convient d'interroger, dans la mesure où L'on ne fait, ici, qu'attribuer à l'Autre une valeur 

En réalité, a puisque les Blancs concevaient d'abord l'Indien comme leur propre 

antithèse, la civilisation et l'indianité, tels qu'ils les déhissaient, ne pouvaient être que 

d'éternels contraires w2". Dans une telle perspective d'opposition, le dynamisme appartient en 

propre à la civilisation, tandis que l'indianité stagne dans un anhistorisme sans issue. 

L'artificialité du processus - antithhe premik, puis justificaîion de l'opposition - n'est pas à 

prouver. Les Montagnais-Naskapis se voient attribuer communément des qualités statiques, 

qui seraient intimement liées au caractère blémentaire de leur culture. En témoigne le style 

descriptif et généralisant du texte suivant : 

Les Montagnais &aient nomades et vivaient essentiellement de chasse, de Hche et de 
cueillette de hi& sauvages. (...) Règle @ M e ,  le peuple était divisé en divers clans 
rtptéscnîés par une famille, des grands-parents aux petits-enfants. Avec leurs modestes 
bagages (ils n'emportaient que l'essentiel), ils quittaient ainsi leur lieu & rassembiernent 
saisonnier pour reprendre l'activitk principale & leur suMe. iis devaient assurer A la 
nature bienveillante et génkuse un parfait équilik en reconnaissance de cc qu'elle 
faisait pour eux. (...) La 118- était pour eux une mère donatrice, soucieuse de leur 
M e ,  tout comme la km qui donnait a l'Homme te fruit quotidien de sa s~bsistancc.'~ 

" SlMARD Jan-Jacques, Priface de De 1 'igloo au HLM, de Gérard DUHAME, op. cit., p. 1. 
*" Ainsi, ClaudeClaire KAPPLER déclart qu' «alter mmdus c'est, cians la penpective de deux seuls mondes 
p o s s i i ,  le nôtre et  ceiui des "au!&"' celui qui est l'inwrse du nôtre », in Monstres, démons et merveilles à la 
fin bu ~oyenÂ~e, ations Payoî, Paris, 1980, p. 54. 
ns SIMARD Jan-Jacques, ibid., p. 2. 
n6 Jm-Jacques SIMARD met biar en dicf les deux pÔ1cs qui s ' o r ~ ~ s c n t  : a (...) The Iavenicd Indian cannot 
be rurderstoeni by i&e& in its own t e m  : rhh ir but one side of a coin whose 0 t h  side beurs the unearthly 
fiames of the [nvcntcd Whiic Manu, m M @%te Ghosts, Red Shudows n , The fwented Indim, op. cü, p. 353. " BERKHOFFERRobert, cité par SIMARD Icpi-Jqes m a La rrductioa. des Amitindinis : entre l'mvers du 
Blanc et l'avenir pur  soi », LAFONTANT Sean (dir.), L 'km et les Minorirés, op. cit., p. 178. 

BELLEAU Michel, Le pays infini, produit conjoùitement par le Conseil Atikamek-Montagnais et la 
C o d i m  des syndicats natio~~pux, QuCbec, 1988, p. 47-48. 



Ii est étonnant de voir combien les infomations s'accumulant dans le texte, tout en laissant le 

lecteur à la lisière de ce qui fait l'identité des Montagnais. Les hommes et les femmes ici 

décrits semblent à l'arrêt. Ils sont comme ils étaient et demeureront ainsi, une fois pour toutes. 

Leur identité est donnée selon des pr6dicats rigides, qui voudraient valoù pour tous et eu tout 

temps. Ii s'agit, avant tout, de faire sentir l'incompatibilité qui existe entre ce systeme 

d'existence et un mode de vie occidental, juge en phase avec la modernité. Les différences 

sont présentées de telle sorte que les descriptions des Montagnais-Naskapis dévient 

rapidement vers des énoncés prescriptifs. Les Amérindiens ne sont pas seulement à l'arrêt ; ils 

sont encore jugés en retard par rapport à la civilisation. La formulation de Francis Affeqan est 

éclairante : « Ainsi privés d'histoire, ces peuples vivent leurs coutumes non pas comme une 

culture en devenir, mais comme s'iis subissaient une attribution Les conskqumca d'une 

telle classification sont sans issue. L'Autre est perçu dans un vis-à-vis qui ne fait que plaqua 

des déterminations préalablement décrétées. C'est que, ((tant que le problème sera posé en 

termes binaires expérimentateurslexpérimentés et selon une logique d'opposition, nous 

n'aurons constnit qu'un modtle in&gaiitaire dB*. La polarisation conceptueUe pratique 

Blanc/Autachtone aboutit donc à une impasse. 

Les descriptions des Montagnais-Naskapis, qui confinent a des catégories arbitraires, 

semblent bien être guidées par la notion d'opposition. Les couples binaires et opposés, par 

lesquels se trouve structuré le rapport à YAutre, limitent l'accès à ce dernier. Son altérité n'en 

est pas mieux élucidée. Cette réduction de la diversite, difficilement compréhensible, des 

cultures amérindiennes, à quelques catégories clairement distinguées, n'est-elle pas un moyen 

commode, qui permet de mire que l'Autre est cerné 18 où il nous échappe définitivement dans 

son infinie diversité ? En t ranshant  ce qui est vu en savoù, les différences visibles entre les 

cultures sont apprivoisées et réduites en catégories manipulables. Il semblerait que cette façon 

de penser l'Europe et SAmdrique, de manière distincte et opposée, soit propre à une a certaine 

historiographie n "' qui, selon Laurier Twgeon, « &tudie (ies EuropCms et les Amérindiens) 

AFFERGAN Francis, Exotrjme et altpn'té, op. cit., p. 129. 
Idem, p. 244. 

*' TURGEON Laurier, M De i'acculmtion aux transferts culnacls » - p. 11.32 -, Trawferts cullureis et 
métissages Ammique /Europe xvf-xf siècle, sous ia direction de Laurier TURGEON, Denys DELÂGE et Réai 
OUELLET, Les Pricsscs de l'Univcrsit6 Laval, Québec, 1996, p. 17. 



comme des entités distinctes Un systéme d'oppositions rigide guide donc ici l'histoire de 

cultures qui n'arrivent pas à dialoguer entre elles. Sylvie Vincent et Bernard Arcand 

démontrént pareillement que les manuels scolaires construisent le ((mythe québécois de 

l'Amérindien )?". L'image de ce dernier est ainsi simplifiée de façon P incamer le non- 

Européen, puis le non-Canadien. Ce faisant, il participe de « l'image simple et idéale par 

laquelle les manuels défissent Le Qukbec dg4. 
L'Histoire serait donc partielle et, par là, partiale, parce qu'elle ne prendrait en compte 

que la vision d'une partie des acteurs. L'historien n'est-il pas, aujourd'hui encore, ((limité 

(.. .) par son optique purement documentaire et dominé par les valeurs et les postulats d'une 

sociCt6 matérialiste ?"? La critique de l'histoire chez Donald Smith se fait radicale, qui 

déclare que l'appdhension des Amérindiens par les historiens ne se fait jamais que par le 

truchement d'un regard envahi par les valem euro-canadiennes. En vérité, si tout dire est 

impossible, des choix s'imposent, qui sont déterminés par les intérêts propres de l'historien, 

ainsi que ceux de la société à laquelie il appartient. Le texte qui parle de l'Autre apparaît 

d'abord comme un miroir déformant. Sa parole est rapportée, mais l'interprétation porte la 

marque du scripteur. Ainsi, dans un manuel scolaire, un chef montagnais explique, avec 

éloquence, a Champlain qu'il refuse de faire la traite avec les Anglais. Présenter ce discours, 

qui se veut explicatif et clair, comme seulement poétique286, est révélateur: N Dans un 

discours rempli de poésie, le chef Montagnais répond B Champlain P7. L'art oratoire, qui est 

réputé être propre aux Amérindiens, permet ainsi aux historiens d'accorder à ceux-ci de 

l'éloquence plutôt que de l'intelligence. Surtout, la parole de l'Autre est toujours strictement 

encadrée. 

1U ~dewt. 
n3 VINCENT Sylvie et ARCAND Bcmard, L 'image de 1 Amérindien dans les manuels scolaires du Québec, op. 
cit., p. 12. 
2~ Idem, p. 15. " !3MiTH D o d d  B., Le rc Sauvage », op. cit., p. 132. 

ûn se demandera où se trouve la poésie dans le discours montagnais suivant : «Tu dis que nous voulons ailer 
à 1'Anglais ; je vais dire à mes gens qu'on n'y ailler point. Je te promets que ni mi ni ceux qui ont de l'esprit 
n'uoilr pas ; que s'fi y a quelque jeune homme qui Fdsse un saut jusque là sans être vu, je n'y saurais que fairr. Tu 
sais bien qu'on ru peut tenir la jeunesse. k le dCfa&ai tous ; si quelqu'un y va, ii n'a point d'esprit, Tu peux 
tout, mets des chaloupes aux avenues et prends les castors de ceux qui iront. Tu nous dis que les péris vivront 
pmni nous et MUS Uistniiront. Ce bonhm sera pour nos enfants ; nous qui sommes déjà vieux, nous mourrons 
ignorants. Ce bien n'arrivera pas si tôt que nous voudrions D, cité par LACOURSIÈRE Jacques et BOUCHARD 
Claude, Noite himlie Québec-Gmada, htions Format, Mo&& 1972, vol. IT, p. 123. 

LACOURSI~E Jacques et BOUCHARD Claude, Notre histoue Québec-Canada, op. cit., p.123. 



c) La monopolisation de la parole par les Em-Canadiens 

On pourrait aller jusqu'k dire que toute vision des choses se trouve C O U ~ ~ ~ ~ O M &  par 

des valeurs cuîtunlles spécifiques, si bien que 1'Autre est rarement cemé par le discours qui 

porte sur lui. L'un des principaux obstacles au dialogue des cultures tient aux prismes au 

travers desquels les autres nous apparaissent. Parler des autres cultures peut rarement se faire 

sans partir de la sienne propre, qui demeure toujours un point de réfétence. Le regard porté sur 

ce qui n'est pas soi est clairement orienté selon des acquis culturels, dont on ne peut faire 

abstraction. Ce regard faux ou, du moins, faussé, posé sur la réalité amérindienne, serait 

partagé par tous les moyens engagés pour dire l'Autre. De fait, parler d'autrui, c'est encore 

parler de soi, tant que l'on ne donne pas la parole a celui dont on parle. Certes, Pierre Perrault 

renouvèle, dès 1962, le cinéma documentaire en choisissant la parole libre comme trame de 

ses films. il demeure que ce ne sont pas des Amérindiens qui s'y expriment sur leur situation 

propre ; le micro se trouve, encore une fois, monopolisé par des interlocuteurs blancs. En 

témoigne cette critique du film goût de lafirinded : 

Le goût de 1aj"anne se présente comme un film sur l'acculturation des Amérindiens et sur 
le mouvement historique qui aboutit à la destruction de leur mode de vie traditionnel. On 
y parle des Montagnais de la Côte Nord, aux prises avec leur survie. Mais qui parle ? Des 
Blancs : un curé-missionnaire, un anthropologue, un arch~ologue et (un) biologiste (...)la' 

Le cinéma documentaire sur Ies Amérindiens apparaît, à sa manière, comme une vision de la 

société dominante sur une culture qui semble ne pouvoir jamais être prise que comme objet de 

discours. Il n'est jamais question que d'interpréter et de représenter l'Autre, et i'observateur, 

le scripteur, l'historien sont toujours inclus dans ces énoncés. Comme le dit Géraid Baril, (( tes 

indiens ne possèdent pas leur cinéma ; ce sont les Blancs qui le font (et qui) témoignent, à 

travers l e m  lentilles déformantes, de la vie et de L'histoire de ce peuple dépossédé mm. Si l'on 

poursuit la démonstration, les Montagnais risquent d'apparaître, dans ce genre de fiims, 

comme des miroirs inversés qui permettent de définir l'homme québécois. Ainsi, le film 

devient un film sur les Blancs, qui ne trouvent à dire que leur impuissance et leur mauvaise 

PERRAULT Pitrtc, Le goût de lu farine, nfm cidmatogtaphique, O&ce national du film du Canada, ONF, 
Monacal, 1977. 

EMOND Bcnüird-Richard, citC in Les Amérindiens du Québec et le cinéma documentaire (1960-1980), Thèse 
(MA) de BARE Gérald, Université La* 1984, p. 89. 



conscience (. . .) Le dialogue, poursuivi sur et non pas uvec les Amétindiesis, n'est-il pas 

une perp6tuation de l'aliénation subie par ces derniers ? En définitive, quel que soit l'effort 

mis en œuvre par celui qui parle pour se consacrer aux autres et s'oublier soi-même, des 

marques de l'énonciation semblent immanquablement trahir le manque d'objectivit6. L'&art 

avec l'Autre s'en trouve accentué. La description la plus neutre possMe ne l'est jamais tout à 

fait : 

le (Montagnais) bon chasseur vit heureux, coulant une existence facile, même pendant les 
rigueurs de l'hiver, car une tente bien chauffée par un poêle le met, lui et sa famille, à 
l'abri des froids les plus intenses. (...) Genre de vie bien précaire, dira-ta et rempli de 
hasards et d'incertitudes. (. . .) Habile B fabriquer le canot d'écorce, la raquette, a mer de 
jolis dessins le soulier de peau de cari'bou, objets de première ct d'absolue nécessité, il ne 
saurait s'astreindre B un travail continu et persévtrant.m 

L'exemple est éloquent: les Amérindiens sont assimilés à des objets pour ainsi dire 

dissécables par le biais de descriptions qui ne les prennent jamais comme sujets. Si proche en 

apparence de l'observateur qui le regarde, l'Autre se dérobe, en réaliti, dans i'ailleurs 

indéfinissable de sa culture et de son monde symbolique propres. Objet neutre Iivré à 

l'analyse, il est manipulé et catalogué en SUTface. Son altérité, contrôlée, classée, estimée ou 

jugée, se trouve fictivement amoindrie. De fait, l'acte de décrire et d'étudier s'apparente à me 

forme de violence, qui ne laisse pas l'observé intact. fl provoque le fait ou la scène à 

enregistrer et, ce faisant, altère un visible qui se trouve toujours au-delà de ce que l'on peut en 

dire. Ce que l'on veut montrer ici, c'est que le regard posé sur l'Autre n'est jamais neutre et 

qu'il ne saurait l'être. Cela vaut pour tous les regards et pour tous les discours. Arthur 

Lamothe, dont le métier de cinéaste est défini par Pierre Perrault comme le ((métier de 

regarder les autres n2", résume bien cette impossibilité de s'oublia quand l'on parle de celui 

qui n'est pas Soi : ((Parce qu'au fond, (...) la même réalite, il y a plusieurs moyens de la 

décrire et de la faire rentrer dans plusieurs schémas possibles. (.. .) Tout compte fait, c'est le 

discoun du cinéaste qui est filmé là-dessus 2%. L'Autre risque donc de n'&re jarnais perçu 

pour ce qu'il est en lui-même. 
~-p- - ~ 

2x1 Idem, p. 60. 
LACROIX Yves, (c Les demiers îlixns de Pierre Perrault n - p. 72.79 -, Copie Zéro, v o l  ICI, quatriéme 

trimestre 198 1, p. 72. 
2 n ~ .  J. C, u Les Montagnais du Labrador et du Lac Saint-Jean », Revue canadienne, op. cit., p. 91-92. 
PERRAULT Piem, De l'artisanat comme instnuiient de conquête », Possibles, op. cit., p. 59. 

* Wûï 'HE Arthur, Mémoire Battante 6 fi cinématographique, op. cit. 



d) La perpétuasian des préjugCs 

Ennn_ il convient de souligner I'idîuence, exercée par l'Histoire, dans la perpétuation 

des préjugés b l'encontre des Amérindiens. L'image de ces demiers, dans i'histoire canadienne 

débutante, semble appartenir h un passé ~ v a n e s ~ e n t ~ ~ ~  Les historiens sont nombreux P 

présenter les culnirés aménndiemies comme des non-cuhues ou, à tout le moins, comme des 

cultures inférieures, vouées, t8t OU tarâ, i disparaître ou à &re engiouties dans le monde 

occidental. Bruce Trigger s'attarde en particulier sur les travaux de Parkman, dominés par les 

stéréotypes. Ce d e m k  parle des Amérindiens comme de « thorough savoges dg6, u fued and 

RgUl in their attitudes nZg7 et n bound to become extinct as European civilimtion spremi 

across North America Plus précisément, on lit, à propos des Montagnais : 

A roving band of Montagnak hod built their hub near the buildings, and were bwying 
themsehies in their autumn eel-fihery, on which they greatly relied to sustain iheir 
miserable lives through the winter. Their slimy harvest guthered, and du& smokd and 
dried, they gave ii no safekping ro Champlain, and set f o ~ h  fo hunt &avers. If was 
deep in the winter More they came bu& reclaimed their eels, built their birch cabins 
again, and uïsposed themselves for a life of ease, unfil M i n e  or their enemies shouid put 
a period of their enjoyments. These were by no meuns without alluy. As, gorged with food, 
t h q  lay dozing on piles of branches in their smoky huts, where, ihrough the m i c e s  of 
the ihin birch-hrR; sireamed in o cold capable ut hmes of congealing mercury, - as they 
rhw reposed, their slumbers were beset with nighmare visions of Iroquois forays, 
scalpings, butcherings, and bumings. As dreams were th& oracles, the camp was wild 
Withfight.= 

Les details s'accumulent ; la demition se fait précise afin de convaincre Ie lecteur de la 

misérable vie dans laquelie se complaît un Amérindien, pour ainsi dire, irrécupérable. Les 

Montagnais sont désignés, plus loin, comme des (i wretched beings ; ils sont comparés à 

des a wild anint112s byfurnine 20 the borders ofthe senler's clean'ng ,?OL. La conclusion 

est sans appel : (i The Montagnais (me) the Iowest Algonkian type for whon even cannibalisnt 

w5 TRIGGER Bmcc G., Natives andNewcorners, op. al., p. 3. 
= r i ,  p. 12 
g7 fdem, p. 13. 

Idem. 
PARKMAN Francis, France and England in North America. A Series of HiStonkal Nanornies, Little, Brown, 

aad Company, Boston, 1885, Tom I, p. 305-306. 
Idem, p. 306. 
(dm. 



was no? abhomnt p. Il s'agit, en un mot, d'un «contemptuous pomayat y?01, qui ne 

correspond guère a l'objectivitb scientifique qu'est censée respecter toute analyse historique. 

Un siècle plus tard, et comme en écho, Marcel Trudel insiste avec verve sur l'ùifériorité 

naturelle des Amérindiens, sur les difficultés, causées par leur présence, aux valeureux colons 

et sur la cruauté menaçante de ces êtres indésirables. ii intituie l'un des chapitres de son 

HWire de la Nomeile-France «Problèmes de politique indigène » et les jugements qu'il 

porte sur les Montagnais sont dits avérés : N Les Hurons avaient raison de se moquer ou, du 

moins, les Français n'avaient pas lieu d'être tellement rassurés sur le comportement des 

Montagnais : ceux-ci tuaient quand ils en avaient envie ; un autre crime le prouve, commis en 

octobre 1627 sur deux Français )?O4. Il convient de conclure, avec l'anthropologue Bruce G. 

Trigger : 

The influence of the pejorative view that the Canadian public had of Indians, as well as 
the impact of Arnerican scholarship in communicating a ~t scient@ c» version of mch 
preiudices to Canodian hisronans, was already evident in hisioncal writing by the middle 
of the nineteenth centudos 

En d'autres termes, les historiens valident des préjugés largement répandus, en même temps 

qu'ils les ravivent?' Les Amérindiens apparaissent ainsi comme le «seul groupe qui 

déclenche le négativisme stéréotypé chez le grand public h ana di en)?^'. Les historiens 

participent bien à la proclamation de la Civilisation unique ; ils relkguent l'Autre, le Sauvage 

resté naturel, dans un passé dispani, dans un état qui est loin d'équivaloir le ndtre. Reconnaître 

que nombre de lacunes sont repérables dans les travaux des historiens sur les Amérindiens, 

c'est conclure, avec Donald B. Smith, que «les historiens du Québec ont encouragé les 

Canadiens français a voir l a  Indiens sous un jour négatif doB. Dépositaires d'un savoir 

historique, les manuels scolaires sont, eux aussi, révélateurs de la représentation que l'on se 

fait communément des autochtones. Relais fondamentaux de vérités dites historiques, ils 

'" TRIGGERBnicc O, N u t i w  and Newcomers, op. cit., p. 12. 
'O3 Idem, p. 13. 
3" TRUDEL Marcel, Histoire de la Nouvelle-France, li, Fidès, Montrial, 1966, p. 360. 
'O5 TRIGGER Bruce G., ibid, p. 33. 

Bruce G. TRiGGER émit encore que ((these stereoMes echoed the b i d  of Parhan's sources und the 
frqudices of hi$ own sotie@ m, idem, p. 12. 

O' COOKE Katic, L'image des Indiens cher les non-Indiens : revue de recherches récentes efictuies mc 
Canada, Affaires fndic~lllcs et du Nord canadien, Ottawa, 1984, p. 2. 
3m SMmf Dodd B, Le r S m g e  », op. cit., p. 5. 



i~ucncent les jeimsMs et modtlent une interprétation de l'Histoire, ainsi qu'une 

considération de l'Autre Amérindien, pour ainsi din sur mesure.310 La marginalisaiion, telle 

est la place qui est faite A ces autres â m  da manuels, pourtant conçus comme les gardiens 

d'un savoir ii transmettre aux nouvelles pén~ratins?" 

Le manque d'objectivit6 de certains historiens, aussi bien que leurs silences, risquent 

alors d'engendrer me mauvaise compréhension des événements passés et contemporains. 

Rémi Savard en fait état, dans les termes suivants : 

(...) D'où la difficuité, pour les hommes et les femmes des cités et des campagnes 
canadiennes, de la dynamique socio-iconomique contemporaine dont l'Amérique du 
Nord est le théâtre depuis ptéis de quatre siècles. Ainsi condamnés à ne lire ce passé qu'en 
fonction d'une grille partielle et partiale, il leur devient presqu'impossible d'envisager les 
évh-ts contempumins et les perspectives d'avenir en toute connaissance dc cause. 
Mal infomde, l'opinion publique Manche n'accorde qu'une attention distraite aux 
incidents secouant périodiquement l'opinion publique autochtone?'* 

C'est suggérer l'inexistence d'un dialogue des cultutes qui sous-tendrait l'attention à I'kgacd 

de I'Autre. C'est également souligner que le rapport à l'Autre est constamment biaisé par un 

conditionnement qui entretient nombre de préjugés. En témoignent, par excellence, certains 

articles de journaux, écIairants quant à Ia perception relativement courante qu'ont les 

Qudbécois des Montagnais-Naskapis. 

M9 Comme le dit Donald B. SMîTH, «i l'instar des historiens canadiens-fiançais, les auteurs de manuels 
québécois observait et jugent Ies indigines bu point de vue de Ia culture canadienne-hçaise (et) on ne saurait 
tcop insister sur le rôle qu'ont jout Its manuels dans la diawon de I'ùnage du "sauvage" ml ibUI., p. 87. 
''O Le but de Sylvie VINCENT et de Bernard ARCAND est de gvok si l'image vthiculée par les manuels 
scoiaircs risque d'inculquer aux enfants des pdjug& envers les Amérindiens et dans puek mesure cette image 
toute faite est dgaîiw, ce qui risquerait de pdpm ces enfants au racisme et à fa discrumnation I,, in L 'image de 
1 'Rméjàndien dams les manuels scoiain?~ au Quibec, op. cit., p. 13. "' La Déclaration unkrsefte des Droits de 1 'Homme ne diclare-t-eiic pas que N i'6ducation doit viser au plein 
épanouissement de la p e r s d t é  humaine et au nnforcemmt des respects des droits de i'hwmie et des i i k &  
fondamentales. Elk doit fàvorisa Ia comprtliension, la totirance a i'amitiC entre toutes les natim et tous les 
pupes DLM ou religions )) ?. art 26.2. 
l2 SAVARD Rimi a Jean-Rmi PROULX, *da : derrière l'èpopée, iles Amchtones, op. ci&, p. 12. ûa lit de 

&me que «la majoritd des Qdbécois et des Qucbécoises ont une coimaissance limitée des Autochtoms (...) 
parce cpc nous avons chasst de mtn mémoire coUectivc une grande & l'histoire du pays dans le@ nous 
vivolis. C'est ainsi que s'est érigée uw fioutitre entrr "deux mondes" : le monde autochtone (...) ; Ie mon& 
allochtone (...) », BELLFAUMicki, mkpays nifini, op. cit., p. 3. 



1.3.2.2. Des journaux menteurs 

Certains journaux sont un bon indicateur de ces préjuges tenaces, qui perdurent à 

travers le temps et qui inspirent les rapports entretenus par les Québécois avec les Montagnais- 

Naskapis. Ils constituent un type particulier de discours, qui correspond très justement A la 

phrase de Tzvetan Todorov : La parole est le moyen de manipuler autmi avant d'être le reflet 

fidble du monde d l 3 .  La partialité de certains articles est clairement dénoncée, sur un ton 

révolté, par la Montagnaise An Antane Kapesh : 

Voici une chose qui m'étonne. Après que le Blanc nous ait tout enseigné de sa propre 
culture, nous le voyons souvent aujourd'hui parler de nous dans les j o w u x  des Blancs. 
Voici en quels termes : (( Les indiens sont toujours ivres N, Les indiens font toujours du 
trouble N, (c Les indiens abîment l e m  maisons N, (( Les indiens endormnagent les autos de 
la police », (( Les indiens nous font du trouble n. Mais le Blanc n'a jamais écrit d'articles 
pour raconter comment il a causé du trouble aux indiens, comment, par exemple, les 
policiers ont bruîalisé les indiens depuis un certain nombre d'années et comment, depuis 
un certain nombre d'années, ils les ont exp~oités?'~ 

Le discours des uns sur les autres, tel qu'il est tenu par les mkdias, est donc subjectif au plus 

haut point. De plus, (( il n'est pas rare qu'un fait isolé prenne, à la faveur de sa divulgation par 

les m&îia, des proportions Ctoruiantes d l 5 .  En témoignent differents exanples, qui ont tous en 

commun une même manipulation de l'information. Comme le dit Tmetan Todorov, N le 

discours est régi par son but, non par son objet dl6. La partiaiité règne souvent en maître dans 

des jownawt dits pourtant d'information. Ainsi, selon Anne-Marie Panasuk et Jean-René 

Pr0u1x3", c'est parce que les revendications amérindiennes, de plus en plus intenses, menacent 

les intérêts de, entre autres, quelques pêcheurs sportifs que les chroniqueurs de chasse et de 

pêche organisent de véritables campagnes de presse visant à discréditer les Montagnais- 

 ask ka pis.^'^ L'exploitation à outrance des rivières par ces derniers mettraient ainsi des espéces 

'" TODûROV Tmetan, Nous et les a u ~ m ,  op. cil., p. 153. 
" KAPESH An Antane, Je suk une maudite souvagesse, op. cit., p. 129. ''* BELLEAU Michel, ibid., p. 68. 
"' TODûROV Tzvetan, ibid, p. 154. 
''' PANASUK Anae-Mark et PROULX JeamRené, a Les nviircs à saumon ou Dkfcnse de pécher. Cette nv ik  
est la propriéte de ... » - p. 203217 -, Recherches amérindiennes au Québec, vol. iX, n03,1979, p. 214. '" il s'agit de 190rchesrration de véritables campagnes de presse, dans la mesure ou s'exerce à plein le a racisme 
qui appelle cette Iutk un "danger des sauvages contre 1s cIubistcs", CO- disent des journaux dgionaux », in 
LARûCHELLE Réal, (t La sine des films montagnais d'Arthur Lamothe (...) : Un cinima de difcase des droits 
des Autochtones », Copie Z h ,  op. cit, p. 64. ii semblerait que la vérité soit à l'extrême apposé. Ainsi, Rémi 
SAVARD déciare qu'« il y a pIus d'un siècIe que les gouvunemnts ont commencé à (...) céder, a des intmtS 



en péril. Le journaliste Bellemare se révolte eu ces termes, dans le journal Le Soleil : (i (, . .) Et 
que font-ils de la faune ? Ils l'exploitent A outraucc et la massacrent tant qu'il y a de l'argent A 

tira ! (. ..) d l 9 .  Les Montagnais-Nashpis sont prémt&s comme des bnmnaiers qui profitent 

du droit, qui leur est accordé en vue d'assurer leur subsistance, p u r  outrepasser toutes les 

limites, tant et si bien que ce sont les dénonciateurs québécois qui apparaissent comme les 

protecteurs de la nature. L,a prCsentaiion est subtile, qui accuse les Montagnais-Naskapis de 

profiter d'une tolérance excessive, aiin de passer outre la loi. Or, la réalité des faits mérite, 

sans aucun doute, dWre rectifiée : 

Malgré les activités de prédation de milliers de chasseurs et pêcheurs blancs en territoire 
indien, certains chroniqueurs dc chasse et pEche, en particulier ceux écrivant dans le 
journal Le Soleil et la revue Québec, Chasse et Pêche, prétendent sans sourciIler que ce 
sont les autochtones qui s'avèrent les principaux responsables dans la diminution du giiier 
et du poisson320 

il est intéressant de remarquer que les journaux se font ici I'kho de préjugés tenaces et 

répandus au sein d'une population ignorante du fait ambrindien - 8 moins qu'ils n'en soient la 

source ? -. De fait, Jacques Rousseau rapporte, avec ironie, que c'est dans un hôtel, dors qu'il 

était en route vers le lac Mistassini, qu'il a t< appris que les Indiens étaient responsables de la 

disette du gibier dZ1 : «. "C'est une sale engeance, que ces Indiens, me dit-on, et si le 

gouvernement continue à les tolérer c'en est fini de Ia chasse". Mon interlocuteur doit s'y 

connaître, puisqu'il possède un club de chasse qui recrute sa clientèle parmi les gens 

connus du. Or, bien avant l'invention de ces clubs et l'entrée des Blancs dans le cycle de 

l'exploitation, les Amérindiens s ' a d o ~ a h t ,  comme il se doit, A la chasse et a la pêche. Ainsi 

que le souligne Jacques Rousseau, dans une volonté farouche de rétablissement des faits, le 

pampamcuiiexs, divers droits de pèche, commaciale ou spoaivc, au détrimait des populations autochtones qui 
exploitaient ces cours d'eau depuis belle I u ~ t e  », in Deslins d Amirique, op. ci&, p. 6 1. 
''' BELtEMARE A., Le Soleil, 11 août 1978, p. C-3. 
3M CHAREST Paul, K Les barrages hydro-électnqucs en territoire monta@ et lcurs e h  sur les comrmmautts 
amtrindieaacs n - p. 323337 -, Recherches ménndiennes orr Québec, E, n04, 1980, p. 333. On aurait pu, de 
même, citer répisode de i c  la batde du saumon », nhti par Rirni SAVARD dans Destins dAm&pe, op. cit., 
p. 59-64. La fin du chapitre met clairenient en cause le joumdisîe de ta Presse, Jean-Guy Duguay, accusé en ces 
temvs : K il fiurt être affecté- d'une myopie socio-cul~lie a s s a  avancée, d'une profonde ignorance de l'histoire 
améncaine, d'un penchant ccrtam pour le potin joumalistquc de d m * ~  ordre, d'wu mcapacité déhnitivc à saisir 
le destin tragique d'un pcupIt, d'une loyauté sans égale H L'endroit du pouvoir et, enfin, du plus classique des 
racismes, pur patvcnir a réduire un tvinewnt poütique d'une tek transparence a un spectacle foIldorique de 
mauvais goût, ou encm à l'action de clueIqucs agitateurs biancs », p. 63. 
321 ROUSSEAU Jacques, «Du Bon Sauvage de la liairatiite B cehi de Ia téliliîé » - p. 1253 -, L'uaion 
u ~ m O t r e ,  VOL XX, no 4, juillet 1954, p. 18. 



gibier répondait l'appei, tant que les autochtones étaient maîtres de leur territoire, ((parce 

que l'Indien était un simple rouage de l'écologie forestière )?. 
La force des images et des représentations, cornunément répandues, permet 

d'expliquer la pérennjtb des idées reçues sur les Amérindiens. L'incompréhension règne dans 

les relations, tissées au cows des siècles, qui suivent la première rencontre entre Montagnais- 

Naskapis et Euro-Canadiens. La négation est le maître mot des demiers sur les premiers. 

D'une part, les Amérindiens sont décrits par le manque. Ils sont sauvages, d'abord, parce 

qu'ils ne ressemblent en rien aux Européens : leurs connaissances different ; ils sont ce que ne 

sont pas les Blancs ; ils n'ont pas ce que possèdent ces demiers ni ne font ce qu'ils 

accomplissent. D'autre part, partant de ce postulat d'infériorité, les descriptions faites de 

l'Autre, les discours tenus sur lui, les témoignages entendus ne peuvent qu'aboutir à le 

méconnaître, La rencontre avec l'Amérindien échoue donc parce qu'il est, que ce soit au 

niveau descriptif ou au niveau discursif, dénigré et critiqué. C'est dire que les Blancs se sont 

forgé, à leur arrivée sur le nouveau continent, un Indien perceptible uniquement selon leurs 

termes. Ce demier apparaît comme fabriqué de toutes pièces ; il n'existe que par le biais de la 

relation forde et irréversible qui s'instaure entre sa culture et ceile des nouveaux arrivants. A 

ce titre, tels qu'on les connaît, les Amérindiens habitèrent et habitent encore plus les esprits 

euro-canadiens qu'ils ne peuplèrent un jour le Nouveau Continent. 

Parce que l'altkité est donc perçue, d'abord, et quel que soit le siècle que l'on 

considère, en texmes d'étrangeté, celle des Amérindiens est, dans un premier temps, réduite à 

n'Ch que le réceptacle de tout ce qui s'éloigne des crithes de la civilisation occidentale. Jugé 

selon des normes pré-établies, condamné parce que son identitk se distingue de celles-ci, 

l'Autre n'est pas rencontré. Il devient le bouc h i s s a i r e ,  par excellence, celui qui, chargé de 

tous les ddfauts comme de tous les maux, permet d'instaurer une frontière entre ce qui est bon, 

parce que mien, et ce qui est à reléguer dans des antipodes quasi démoniaques. Une telle 

représentation stéréotypée de l'Autre ne peut que renforcer l'inaccessibiiité de celui-ci. Cette 

dernière s'afkne encore, iorsque l'image de l'Amérindien se colore de traits positifs. 

L'ambivalence de l'image des Montagnais-Naskapis telie qu'eue a été élaborée par les Eure- 



canadiens thoigne des points d'achoppement sur lesquels se brise le diaiogue des cultures. 

Ce sont les religieux qui, venus kvangéliser les païens sauvages, esquissent, mieux que 

quiconque, cette double image de i'Autre, qui interdit, par la mythification mise en œuvre, la 

rencontre avec lui. 



Chapitre 2 

L'ambivalence du rapport ii l'Autre : dévalorisation, idéalisation 

sur fond d'incompréhension 

«La bonne conscience de la chrétienté 
triomphante me stupéfie (. . .). Évidemment, on peut 
toujours prétendre que la fille a consenti. Mais le 
viol est encore plus gave quand iI réussit a obtenu 
le consentement de la victime sous de fausses 
représentations B' 

Rencontrer l'Amérindien, c'est être confronté à une étrangeté radicale. La découverte 

de celui est qui est l'Autre par excellence passe d'abord par un regard chargé de preJugés. Dès 

les premières rencontres avec les Montagnais-Naskapis, les Européens ne sont-ils pas amenés 

& considérer ces derniers à l'aune de leur culture propre ? Nous verrons que ce phénomhe est 

visible dans le domaine reiigieux plus que dans n'importe quel autre. Nous nous proposons de 

considérer la religion comme le point d'articulation phare du dialogue des cultures, qui tente 

de s'instituer, à travers les siècles, entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis. La culture 

se définit bien comme un ensemble de systèmes symboliques, au premier rang desquels se 

place la religion. La volonté occidentale d'imposer son propre système religieux conduit a un 

rapport biaisé avec des Amérindiens, désignbs comme ceux qui, ici plus que nulle part ailleurs, 

ne peuvent que recevoir. Le rapport a l'Au@ qui s'institue dors est plus qu'ambigu. 

' PERRAULT Pierre, u De i'artisaaat comme ipStmmnit de conquite », Possibles, op. cit., p. 78. 



Dans un premier temps, la conviction de la déchéance des Ambrindiens du Nouveau 

Monde inaugure le monologue missionnaire qui se veut opposition radicale à ce qui est 

considéré comme un amas de superstitions. L'impossibilité d'un consensus quelconque entre 

des conceptions religieuses divergentes est un fait, L'Amérindien est le païen par excellence, 

qui vit sur une terre dominée par Satan. Mais il n'est pas que cela ; et la lutte laisse vite place à 

la reconnaissance de la possibiiité de convertir et, partant, d'humaniser des sauvages qui, dans 

un second temps et en un renversement vertigineux, sont présentés par le biais de mythes 

utopiques et valorisants à l'excès. L'engagement dans un rapport à l'Autre, digne de ce nom, 

est mis en c~uvre par des missionnaires admktih devant celui qui, paré de toutes les vertus, 

devient alors le Bon Sauvage. Nous tenterons de mettre en valeur l'ambiguïtd de l'entreprise 

missionnaire : au combat livré contre l'Autre dénigré répond l'ouverture vers l'Autre admiré. 

L'action religieuse au Nouveau Monde vacille constamment entre ces deux pôles. Il demeure 

qu'elle semble, à l'un comme à l'autre de ces extrêmes, favoriser le monologue aux dépens du 

dialogue : regard négatif ou regard positif posé sur l'Autre A évangéliser, n'est-ce pas toujours 

la même incompréhension qui règne ? A ce titre et dans un troisikne temps, l'on s'interrogera 

sur les véritables motivations de missionnaires dbcidés A voir dans l'Autre ce qu'ils souhaitent 

y discemer et a métamorphoser ce d d e r  en ce qu'ils ont décidé de faire de lui. Telle est 

l'ambivalmce fondamentale du rapport i l  I'Autre qui, la fois conflictuel et généreux, 

s'institue entre les missionnaires eura-canadiens et les Montagnais-Naskapis. 

2.1. D ~ T R U I R E  L'EMPIRE DE SATAN 

La rupture radicaie et déstabilisante, créée par la découverte d'une culture hétérogène, 

donne Lieu A un ensemble de procédés visant B apprivoiser l'étrangeté. Cette dernière conduit 

spontanément les Occidentaux à inventer des comparaisons désavantageuses ; des traits 

négatifs sont attribués a des Arnkindiens qui ne peuvent alors qu'&ce iaférieurs. Ce processus 

de dévalorisation de l'Autre est mis en œuvre, en particulier, par les tenants de la reiigîon 

clnétienne. La juxtaposition de deux univers spirituels, qui semblent s'opposer en tout point, 

révèle bien les entraves dans lesquelles se trouve pris un difficile dialogue des cultures. C'est 

que l'altérité est rejethe, dans un premier temps, dans un ailleurs maudit, manpi par la 

dégénérescence. Christianiser et civiliser semblent dés lors aller de pair chez des missionnaires 



qui cherchent h convertir des autochtones considérés comme sauvages. La métaphore de la 

guerre permet de traduire I'afEontemt de deux univas religieux, mutuellement 

inintelligibles, dont l'un cherche à assimiler l'autre. 

2.1.1. Deux univers religieux rntithktiques 

Le monde amérindien, dont l'étrangeté se dessine lors des premiers rapports établis 

entre 1'Europe et l'Amérique, est une véritable provocation adressée à l'idéal chrktien de la 

Vérité absolue2, dont sont imprégnés les esprits de l'époque. Si le monde est d é ,  régi par 

une hiérarchie cosmique définie, comment des civilisations autres que celles du monde 

occidental ont-elles pu mettre en œuvre des échelles de valeurs et des systèmes de croyances si 

particuliers ?' 

2.1.1.1. Les Amérindiens seraient des êtres déchus et sans religion 

Absence de religion et déchéance vont de pair ; la malédiction et les ténhbres de 

l'erreur ne font qu'un pour le regard missionnaire. Le dialogue religieux, entre Montagnais- 

Naskapis et Euro-Canadiens, ne peut donc, dans un premier temps, avoir lieu : selon les 

seconds, !es premiers ne seraient, en effet, en possession d'aucune spiritualit& 

a) L'humanitti amérindienne en question 

La découverte de nouveaux continents peut conduire, dans un premier temps, & 

reco~aître en ceux-ci l'habitat de peuples mondrueux tels que décrits, par exemple, par Pline 

l ' hc i ed  ou, du moins, celui d'dtres bestiaux et sanguinaires, à la lisière de l'humanité. D m  

- 

ii est question de l'universalité de l'esprit chrCtien et, partant, d'Une Vérité, simple et unique, dont sont porkurs 
1s missionaaircs. A ce tiîrc, le Phe BABEL espère que (c la nation tout entière des Naskapis recevra la vérité D, 

in op. cit., APF, 1869, no 41, p. 230. 
La contradiction avec les Saintes ~crihnes est flagrante. Saint Paul n'a-t-il pas affirmi gue l'Évangile avait êtC 

cntdu c t  jusqu'aux exdmités du monde » ? 
' PLINE l'Ancien, Hîstoire NanrrelZe, Belles Lettns, Paris, 1947. 



une optique religieuse, la reconnaissance de la condition humaine des autochtones va de pair 

avec la recherche des raisons qui expliqueraient leur altérite radicale. 

Les débats sont nombreux, en ce qui concerne l'humanité des habitants des terres 

nouvelles, et les questions, vertigineuses : ((Les Indiens sont-ils différents des Européens, 

mais humains à part entière ? Ou bien sont-ils radicalement autres, monstres, sans âme, non 

humains ? )?. Si éûanges que puissent tûe l'apparence extérieure et les coutumes de ces êtres 

autres, il semblerait que le consensus se fasse assez rapidement sur une condition humaine 

partagée. La position de Saint-Augustin est, sur ce sujet, ferme et claire : 

Qui pourrait énumérer tous les enfants humains dissemblables au plus haut point de ceux 
qui, sans doute possible, sont les auteurs de leurs jours ? Attendu que l'on ne peut nier que 
ces individus tirent leur origine d'Adam, il en va de même pour toutes les races qui, selon 
certains récits, se sont, pour ainsi dire, détournées, par les variétés de leur type physique, 
du cercle habituel des lois naturelles, lois que suivent la plupart, si ce n'est tous les 
hommes. Ces races étranges, si on reconnaît leur adéquation à la définition t( animaux 
raisonnables et mortels N, tirent leur origine, il faut le reconnaître, de ce même Père 
unique et premier, commun à tous les êtres! 

Malgré quelques réticences préliminaires, on reconnaît que les Sauvages d'Amérique 

appartiennent bien à la famille humaine. Ainsi que le rappelle le Père Bossé, Saint Paul n'a-t-il 

pas déclaré que « d'un seul homme Dieu fit tout le genre humain sur toute la suface de la 

terre »' ? Cette reconnaissance n'interdit pas des interrogations quant a la forme d'humanité 

propre aux Montagnais-Naskapis. L'origine de ces humains si étranges suscite des 

interrogations : (( (. . .) Les Amérindiens descendent-ils des enfants de Noé ou représentent-ils 

une forme plus ancienne d'humanitb? L'homme s'est-il élevé au-dessus d'un état de 

bestialité, ou est-il issu d'un état d'innocence ? »8. Si la Bible atteste que tous les hommes 

descendent d'Adam - pour le Pére Bossé, les Amérindiens sont ainsi les ((fières (des 

Européens) en Adam et Noé )? - , comment expliquer l'altérité radicale des habitants du 

Nouveau Monde ? Tenter de répondre ii cette question consiste, entre autres, pour le regard 

' AFFERGAN Francis, ExoMe et altén'tk, op. cit., p. 118. 
SAINT AUGUSTIN, The City of Gad against the Pagans, Trad. (en anplais) par George E. McCrackcn ct al., 

Londrcs, Heinemann, 1957, voI. XVI, 8, p. 4649 : M Quis outeni omnes commemorare possit humanosfezus 
longe dissimiles his ex quibus eos natos esse cds imum est ? Sicut ergo haec ex il10 uno negrni non posslmt 
orïginem ducere, ita quaecumque gentes in diversitatibus corponnn ab usitato natume cursu qtrem plures et 
pmpe omnes ment velut exorbiîmse traduntur, si ddefinitione illa includunfur, ut rationalia animli sint arque 
mortdia, ab d m  ipso uno primo p4rte omnium stirpem trahere confitendm est ». Traduction par nos soins. ' BOSSE François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, na 33, p. 201. 
8 DICKASON Olive, Le Mythe du Sauvage, op. cit., p. 50. 
' B W S ~  François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 202 



religieux, il faVe de ceux-ci des êtres déchus. Les difformités propres aux Amérindiens sont 

ainsi interprétées comme le châtiment imposé par Dieu aux fils d'Adam qui ont péché. Le 

destin de Caïn et de Cham permet, à ce titre, de reahrcer la conception monogétique de 

l'origine de l'homme tout en expliquant la diversite des c~ltures.'~ 

b) La prétendue déchéance amérindienne 

L'inhospitalite des terres peuplées par les Montagnais-Naskapis est un premier indice 

de la malédiction divine, que le monde nouvellement découvert semble avoir subi. On en veut 

pour preuve l'exclamation de Jacques Cartier apercevant le Nouveau Monde : « (. ..) J'estime 

mieulx que aultrement que c'est la tern que Dieu donna a Cayn »". Quatre siècles plus tard, 

mais dans des tennes qui ne sont pas sans rappeler ceux de Cartier, l'écrivain Arthur Buies 

exprime à son tour l'effroi que suscite en lui une visite de la Côte Nord : N La malédiction 

semble semée à chaque pas sur cette terre ingrate et l'on dirait que l'homme y traîne le poids 

d'une expiation fatale »". La géographie elle-même apparaît empreinte du poids d'un 

châtiment divin, qui, seul, pourrait expliquer, A un regard religieux, l'existence d'un monde si 

éloigné de la chrétienté ~ccidentale.'~ La dégénérescence de ces lieux oubliés de Dieu est bien 

visible. En témoigne la prière du Père Bossé : « (. ..) Jésus, ayez pitié ! Par le ministère des 

anges gardiens et des missionnaires, que la lumière céleste brille dans ces régions de mort »". 
On peut parler ici d'une grille herméneutique européenne qui, caractérisée par sa rigidité, 

fournit différentes clés d'interprktation, L'une de ces clés, mixte entre la géographie et la 

religion, interpréte l'altérité des Amérindiens en fonction de la situation occupée par ceux-ci 

dans l'espace. Le point d'ancrage des religieux demeure Jérusalem, lieu sacré par excellence. 

Plus les missionnaires sont conduits a se déplacer vers l'Ouest et donc a s'éloigner de ce pôle 

'O En atteste le Père BOSS& qui k i t :  «A I'instanî, tout en conservant l'unité d'espice et d'origine, cette 
descendance d'Adam se divise en plusicm groupes dont chacun a un langage propre, et Dieu les disperse de ce 
lieu dans tous les pays du monde », ibid,, p. 201. " CARTIER Jacques, Relations, op. ck, p. 101. 
'' BUES Arthur, Un pays à inventmi -p. B 3 6 6  -, ~fudesjiançahr, aoilt 1970, vol. VI, n03, p. 334. 
" Le châtiment divin cxpliqucrait l'exil loiniab imposé- à des ê t m  dCs lors stigmatisés et, pa~W& situés hors de 
la civilisation La dédiction porte B l'angine sur Caïn, qui vient de tuer son E r e  Abel et à qui Dieu &lare 
dans La Genèse : Qu'as-tu fais ! kcoute le sang dc ton fière crier vers moi du sol ! Maintenant sois rnaudit et 
chassé du sol fertile qui a ouvert h bouche pour recevoir de ta main le sang de ton fière. Si ai cultives ie sol, il ne 
te do~era  plus son produit : hi seras un emmt patcourant la tene », iV, 8-12. 



de r é f b c e ,  plus ils se voient entrer dans l'univers de ~atan. '~ Le finuichissement de l ' û c h  

est un éloignement tel qu'on en avait jamais vu. Les conséquences tirées de cette séparation 

sont éloquentes. 

Le regard religieux, qui cherche a trouver une explication à la distance qui éloigne les 

Amérindiens, dans l'espace, dans le temps et dans les rna~rs'~~ se rapporte B la dispersion des 

fils de Noé. Dits issus de   ha ni", les autochtones subissent le destin maudit de leur lointain 

anc6tre qui, du fait de la malédiction dont il est fhippé, fait chuter l'ensemble de sa 

descendance. L'anthropologie de la ~enaissance", qui f&t de tout changement un fils du Mal, 

conclut, du bouleversement qu'est L'exil des habitants de l'Amérique, à I'inévitabilité de Ia 

dégénérescence de ces derniers. Ii est dit explicitement des Montagnais, dès les premières 

rencontres, qu'ils constituent une «tribu indienne (...) dégradée )tg. L'emploi r6pandu du 

champ lexical de la déchéance indique que I'Amérindien concentre en lui l'ensemble des 

dimensions qui vont à l'encontre des signes de l'élection divine. Une telle nature antithétique 

sous-entend qu'un déficit est à combler du point de vue d'une spiritualité jugée d'abord 

inexistante, puis inadéquate. C'est dans un tel contexte que les missionnaires entrent en scène 

et deviennent des acteurs à part entière du dialogue des cultures, qui s'instaure, en premier 

lieu, par leur intermédiaire. 
-- - - - 

" BOS& Frauçois Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 21 2. 
'' Paolo CARLE explique le rôle jou6 par la distance dans la représentation de l'altétitt amérindienne en termes 
de dhchéancc : N Secondo quata pmspemmw man mano clie ci si allontanavu dalla zona cenirale pet spingrni 
verso le terre ai confini del mondo, il liveiio di umanità si depdava  sempre più, fino a raggiungere la 
"moshuosità"; la collocazione eccentrica degli Amerindi wniva dunque giudicata come il segno di una Ion, 
appmtenenza ad un 'umanità infiriore, non ancora illuminata dalla luce cristiana e dimorante in zone terrestri 
immaginate come il regno geogrcrfico di Satuna B, in Lo sguardo impedito, op. cit., p. 219. 
t6 Le c a b  théologique monogéniste dans lequel nous nous situons parle d'une distance des AmCtindiens dans 
l'espace, dans le temps et dans les mwrs : la distance dans l'espace entraîne une déformation &s monirs. Exilés 
depuis un temps infini les habitants du Nouveau Monde ont été privés de La RCvélation et envahis par Saian. 
Claude BLANCKAERT explicite cctb notion de diwance : a Rompant les liens de la solidantt qui scciiait, dans 
les Commandcmcllts, la communauîé des hotnutes, les distances mnaçaient, de génération en génération, h 
perpétuation des traditions et des vraies vaIems. Venait un moment où, l'oubli faisant son auvre, l'hmmtion 
du diable parachevait l'ouvrage », «Unité ct altérité : la parole confisquée » - p. 11.22 -, NaLFsunce de 
l'ethnologie ? : Anthropologie et MLPsions en Amérique X V f - d  siècle, Textes rassembl€s et ptésentés par 
Claude BMCKAERT, Les l?ditions du Caft Paris, 1985, p. L9. " Bemadeüe BUCHER raconte, m ces termes, l'histoire de Cham: «( ...) Le vagabond, uu des fiis & Noé, 
ancêtre supposb des peuples asiatiques et des Senasim. Cetoc croyance (.. .) fait dc ces pcuplcs les victimes d'une 
malddiction snpplémentaÎre, par rapport aux autcea Adamites. Cham fut maudit par son pén pour l'avoir regard6 
nu lots de son ivnssc ; alon que ses deux a u m  frires, Sam et Japhet, dont descendent Aûicains ct Epropiens, 
vont couvrir Noé ivre d'un manteau en marchant à d o n s  », in Lu sauvage oux seins nus, op. CL, p. 64. La 
Genhe raconte, en IX, 19, l'histoire des trois fiis dc Nd. 
" On se réfiitem, en particulier, à HODGEN M.-T., EmIy Anthropology in the Sixieenth and Seventeenth 
Centuries, University of Pennsylvania Press, Phikdelphie, 1964. 



c) La religion des Montagnais-Naskapis interrogée par les Euro-Canadiens 

Le drame de la chute de l'homme et de sa régression se lit, avant tout, dans ce que les 

missiornaires interprètent comme l'absence de religion chez les ~mérindiens?' Lors des 

premiers contacts avec le Nouveau Monde, la conviction euro-canadienne que nul dialogue ne 

saurait s'engager, du point de vue spirituel, avec Les Montagnais-Naskapis est déduite du fait 

que ces derniers semblent se laisser vivre sans se soucier de la vie de l'esprit. 

Iis sont, pour le Pére Le Jeune, qui prend ici appui sur la réflexion aristotélicienae, au 

premier des trois pas qu'il faut accomplir pour accéder a la perfection : «Au premier les 

hommes se contentoient de la vie, ne recherchants purement & simplement que les choses 

necessaires & vtiles pour sa conseruation d l .  Ce faisant, (( de superstition ou faulse religion, 

s'il y en a quelques endroits, c'est bien peu. Les Canadiens ne pensent qu'à viure & à se 

venger de leurs ennemis ; ils ne sont attachez au culte d'aucune Diuinité d2. Ce jugement est 

corroboré par l'inexistence d'un signe quelconque d'adoration. Aucun lieu de culte déterminé, 

aucune manifestation publique de religiosité ne laisse, de prime abord, supposer l'existence, 

chez les Amérindiens, d'une conscience religieuse. Le Père Le Jeune (. . .) confesse que les 

Sauuages n'ont point de prieres publiques & communes, ny aucun culte qu'ils rendent 

ordinairemêt 13'. Selon le regard missionnaire, les Montagnais-Naskapis n'auraient donc 

développé aucun culte : « iis n'ont (...) aucune manière propre pour rendre à ce mauvais 

- - 

l9 BOS& François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 227. " Selon Alfred Goldswoahy BALEY, «the usserfion that the Indians were without religion occurs  th 
startlingfrequency throughout the ealier accounts of q b r a t i o n  und travel reluting to North America », in The 
Conflct of European and Eastern Algonhian Cultum, op. cit., p. 126. " Le JEtN? Paul, JR, vol. W, 1634-1635, p. 6. De dm, Ie « j o w l  de voyage a travm la forêt » du Pire 
LACASSE met face à face prières et histok de chasse et su&c chez les uns et les autres, 
d'intérêts exclusifs et antithétiques : (c le  dis comme toujours mon chapekt en route, puis mon bréviaire quand il 
ne pleut pas toute la journée. Dans les entr'actcs, Abraham ne tarit pas d'histoires de chasse ; chaque branche 
d'arbres paraît lui rappeler une perdrix tuie ou un porc-ipic assommi », in (t Journal de voyage à travers la 
forêt )) écrit à sa mère à Notre-Dame des Neiges le 28 septembre 1879 - p. 129.143 -, «Mission chez les 
Naskapis », MF, juin 1880, no 11, p. 133. 
"Le JEUNE Pad, JR, vol. V, 16324633, p. 34. Deux siécles plus iard, le Pin ARNAUD dit, en écho, que N les 
Sauvages qui habitaient les bords du Lac St  Jean, étaient alors infidèles pour la phpart ; ces derniers ne rendaient 
aucun culte à la Divinité, comme font encore toutes les triius errantes dans nos vastes forêts n, in op. cit., APF, 
*uh 1880, no 1 1, p. 145. ' Le IEUM Paui, ibid IR. La pdsmtston d'Arthur UMû'ïHE @te eiIt-mhc A mafusion dans Mimoire 
Battante HI, Hm cinématographique, op. ci'& Nppoteur se nportant dans le passé, il dit ainsi des Montignais 
qu'fis vivaient « dans un climat extrime, an climat des plus rudes, dans un univas totalement hostile, sans prêtre, 
sans ritcs et counnncs sur lesquels s'appuyer D ! 



Manituu ce qu'on dirait un culte C'est bien Pinexisteme d'une religion ext&eure qui fait 

croire à l'absence d'une quelconque spiritualité amérindienue. Dans un premier temps, les 

Montagnais-Naskapis sont donc dits hors de la religion.E La nhgation de l'Autre s'appuie sur 

l'uréligiosité apparente de celui-ci. 

Cette place prétendument laissée vide par une spiritualité absente fait croire, un instant, 

aux Européens que l'adoption du christianisme par les Amérindiens se fera sans coup férir. 

Cependant, l'existence d'un univers religieux amérindien, incontestable, est reconnue 

relativement vite.'6 Ainsi, l'historien François-Xavier Garneau nuance, au xrx' siècle, son 

p p o s  préliminaire, qui voulait que les Amérindiens ne professent aucun culte2' : « Quoique 

les peuples sauvages de l'Amérique du Nord ne pratiquassent point de religion au sens 

ordinaire de ce mot, plusieurs, cependant, avaient quelques sacrifices (. . .) ; et tous, ou presque 

tous, reconnaissaient l'existence dY6ûes supérieurs et invisibles dg. En ce qui concerne plus 

précisément les Montagnais, le Père Le Jeune remet rapidement en question le lieu commun 

qui voudrait que cette ûibu soit déchue au point de n'avoir aucune conscience religieuse. Dès 

1633, il contredit le regard superficiel préalablement posé : a Puis que ce Sauuage m'a donné 

occasion de parler de leur Dieu, ie diray que c'est vn grand erreur de croire que les Sauuages 

n'ont cognoissance d'aucune divinité (...). (.. .) On ne peut nier qu'ils ne recognoissent 

quelque nature superieure à la nature de l'homme )tg. La reconnaissance d'une spuitualité 

montagnaise permet alors au dialogue, aussi conflictuel soit-il, de s'engager entre deux 

religions antithétiques. 
-- 

'' ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 84. 
L'histoire se fait le relais d'une teUe conclusion : «Les premiers Européens qui ont visité les sauvages 

s'accordent presque tous à dire qu'ils ne professaient, à proprement parler, aucun culte. Au rapport de J&suites et 
de Champloin, @es Montagnais, les Algonquins, les Hurons,] les Micmacs et leurs voisins n'avaient ni adoration, 
ni catmonits religieuses », GARNEAU François-Xavier, Histoire du Canada, op. cit., p. 255-256. 
?6 C'est LAFITAU qui systtrnatise la pensée B ce sujet. Dans sa lutte contre l'athéisme, il argumente que la 
religion est univenelie et naturelle à l'homme. " C'est en s'appuyant sur les tcrits des JCsuites que l'historien François-Xavier GARNEAU diduit du laisser- 
der généTal qui semble régner dans la société amérindienne et, en parîiculicr, dans k pratique de la vie de 
l'esprit, l'absence d'une religion amérindimne digne de ce nom : « Dans une société ainsi constituée, la religion 
devait avoir peu d'influence, ou plutôt son organisation est un indice qu'eue n'avait pas de religion p d c u I i k  
avec ses dogmes et scs cédmonies », ibid, p. 255. 
GARNEAU François-Xavier, HHLstoire du Canada, op. cit-, p. 256. " Le JEUNE Pad, JR, vol. V, 1632-1633, p. 152. Le premier regard posé sur la culture amirnidienac condut 

souvent 6 une absence manifeste de spintuaiîté. Une attention plus soutenue pennct souvent de nmm en 
question cette pnmim impression. Le résumé que fait Reginna FLANNERY de l'ouvrage de F d G .  SPECK - 
Naskapi The Suvage Hunters of the Labrador Peninsula, University of Oklahoma Press, Norman, 1935 - suit 
étormamment le même cheminement : (t Trough the Montap~-NikapLr arefiund to be e exceptionalty m d e  



Qu'en est-il, plus pirécisément, de i'univers religieux amérindien et de ses rapports avec 

le christianisme missionnaire ? 

2.1.1.2. La rencontre de deux systèmes spirituels opposés 

Les modalités de la rencontre des deux mondes qui vont devoir cohabiter sont 

particulièrement bien mises en évidence dans le domaine religieux. L'importance de la 

religion de l'Autre, dans le rapport entretenu avec lui est, en effet, incontestable. Guidés par 

leur conception ethnocentrique de la vérité, se voulant dépositaires de Ia seule vraie religion, 

les missionnaires européens instaurent moins un dialogue qu'ils ne monopolisent, dans leurs 

écrits, la parole. Le regard qu'ils posent sur des religions différentes de la leur s'exerce 

clairement en termes de vrai et de faux, Nous tenterons, en mettant face à face les deux 

systèmes de représentation du monde spirituel qui s'affrontent ici, de recomposer, autant que 

faire se peut, un dialogue limité, dans un premier temps, à une opposition et a un confiit. Nous 

nous intéresserons donc à l'un et à l'autre des deux mondes, en fonction des rapports que 

chacun entretient avec celui qui se dresse en face de lui. Nous nous garderons, bien entendu, 

d'interpréter ce confiit comme celui de la vérité et de ~ 'emur?~  

a) Le monologue européen et le dogmatisme chrétien 

La religion, telle qu'on la conçoit dans les deux cultures en présence, differe en tous 

points, dans sa définition comme dans ses manifestations. Dans un premier temps, le dialogue 

qui s'engage n'est pas tant un échange de points de vue entre des partenaires égaux que 

l'opposition de la religion chrétienne, qui se veut norme du vrai, à une religion amérindienne 

jugée déviante. 

and simple people, theypossess an essentially religcous nature », in (c Book Reviews » - p. 491.492 -, American 
AnthropoloM, vol. 38,1936, p. 491. 

De fait, uthe confionration between missionary and native wili be understood as an mteraction benveen nvo 
life-worIds, two systems of intended meaning, whfch generate altenrate senses of experience. Conficts me thus 
not beîween mth and error. but rather between two deeply held world views (-..). (...) nvo equally powerjül and 
convmcing sases of exp~ence fom the substance of the confli't », HARROD Howard L., K Missionary life- 



Le dialogue se fait avant tout dans un seul sens : la spiritualit6 amérindienne est jugée à 

l'aune des croyances ou, plutôt, des certitudes judéo-chrétiennes. Les témoignages 

missioimaues, venus d'Amérique, portent la marque du contexte religieux de la France de 

l'époque. Tout entière parcourue par le Bien et la Vhite, l'Église est ce sans quoi il n'est point 

de Salut La découverte du Nouveau Monde correspond, dans la Vieille Europe, à une période 

de crise, en particulier, religieuse. La place de la parole de Dieu, le sens des gestes et des 

sacrements, etc. se trouvant remis en question, «l'intransigeance (...) des champions de 

I'absoIu sYaf?ïrme avec plus de force que jamais. Hors de l'Église catholique et apostolique 

se situe, pour ces derniers, un ailleurs, dans lequel hérétiques et païens ne peuvent être 

qu'alliés à Satan, au mal, à l'ignorance. C'est dans un tel contexte que prend place le face-à- 

face religieux avec les Amérindiens et, partant, que naît le sentiment d'un décalage 

irréductible entre les deux cultures en présence. Le monologue européen va commencer. C'est 

que l'ethnocentrisme missionnaire met sur pied une représentation de l'Autre, encerclé par 

I'erreur, adaptée au déploiement du christianisme. La religion européenne, telle qu'elle se 

déploie dans les premiers temps de la découverte du Nouveau Monde, témoigne, avant tout, 

d'un refis de la communication avec l'Autre. 

L'opposition des deux systémes spirituels en présence apparaît clairement dans la 

structuration même des occupations religieuses. L'institutionnalisation règne en maître dans la 

religion catholique, aux cultes nombreux et réglés. La cosmologie amérindienne apparaît, 

quant (i elle, focalisée sur des actes magiques ponctuels et sur des croyances jugées éparses et 

sans fondement. Comment un dialogue digne de ce nom aurait41 pu s'instituer d'emblée entre 

deux cultures structurées par une conception si antipodique de la religion ? Bien plus, c'est par 

la prise en compte de la nature stricte, hiérarchisée et dogmatique du catholicisme que se 

comprend l'incompréhension premike de missionnaires entrant dans une société non 

structurée à la mode européenne. L'absence de rigueur et d'organisation formelle de la vie 

religieuse mérindienne conduit à conclure à l'obscurantisme des Montagnais-Naskapis. Cette 

intolérance euro-canadienne va perdurer au cours des siècles. 

wodd and natiw mponse : Jesuits in New France » - p. 179.192 -, Sciences Religieuses, VOL Xm, na 2,1984, 
g. 181. 

BONNiCHON PhiIippe, Des cannibales aux castors : les d&ouvertesfiançaises de l'Amérique (1503-17881, 
Éditions France-Empire, Paris, 1994, p. 113. 



Encore au siècle, le rnissio~aire assimile les croyances arnérindimes à de 

confiises représentations : «En générai, les sauvages infidkles de ces contrées croient à 

i'existence de deux divinitb qu'ils appellent Manitous (esprits) ; mais cette croyance est si 

confuse dans leur esprit qu'ils ne peuvent pères en rendre compte )?2. En afErmant que les 

Amérindiens ne peuvent expliciter leurs croyances, les missionnaires justifient le monologue 

qui va s'instituer. Iis privent 1'Autre de la parole sous prétexte qu'il n'a rien à dire. Le 

dialogue entre les deux cultures en présence est ainsi inexistant : les Européens plaquent leurs 

schémas de pensée sur les rites amérindiens ; ils réduisent au rang de simples superstitions les 

quelques éléments spirituels qu'ils ont remarqués. Pour toute religion, il semblerait, en effet, 

que les Montagnais-Naskapis n'aient que (( quelques pratiques superstitieuses d3, ce que 

confirme le jugement, avancé, au & siMe, par le Père Arnaud : (( (. . .) Toute leur religion 

consistait dans quelque sortilège ou jonglerie ; battre du tambour en prononçant quelque 

parole inintelligible pour les auditeurs, mais auxquelles l'incantateur attachait toujours 

beaucoup d'importance d4. En un mot, ii s'agit de se reprendre lorsque l'on parle de la 

religion des Amérindiens : « leur Religio, ou plustost supersiti6 dS. li conviendra d'aborder le 

conflit qui s'ouvre entre les deux systèmes spirituels en présence, en suivant, comme fil 

conducteur, la réduction de la spintualitk complexe de l'Autre à une poussière de croyances 

non fondées. 

La découverte du territoire nord-américain marque l'interaction de deux univers 

religieux antithktiques, Loin de viser une quelconque exhaustivité, nous tenterons de mettre en 

vaieur les points de conflit les plus rht51ateurs du fossé qui les NOUS exposerons 

succinctement quelques données du monde spirituel amérindien et mettrons en relief les 

jugements réprobateurs nés du dogmatisme catholique. 

'' ARNAUD Charles, op. ci& DDQ, mars 1855, no 11, p. 83-84. De même, les croyances améridermes ne 
semblent guère fondtes puisque les autochtows ne sont pas capables de les expiiciter : ii Un plus obsîiné ayant 
affirmé qu'il avoit vu le mauvais esprit ; on lui demanda sur le champ comment il etoit fait, s'il estoit noir ou 
blanc : tout confùs ii se prit a rite et n'eut rien à rrponQe », in JR, vol. LXVIII, 1720-1736, p. 50. D'me façon 
srniilaire, le Père Le JEUNE rapporte les Montagnais K (lui) disoient qu'ils faisoient leurs priaes, sans (lui 
pouvoir expliquer l qui iIs la adchsoient >r in JR, VOL VI, 1633-1 634, p. 206. 

ARNAUD Charles, ibid., p. 84. 
ARNAUD Charles, op. cit, MF, juin 1880, ne 11, p. 145. '' Le JEüNE Paul, JR, VOL Vï, 1633-1634, p 2û2. 

36 Nous insistons ici sur ies n o m b t ~ ~ ~ ~ s  divergcncfs qyi séparent Ics deux univers spinnitls en présence. ii 
duireiae que des points de convergence poumieut encore 2tn soulignés. 



b) La liaison amérindienne du spirituel et du matériel, contre le dualisme chrétien. 

L'incompréhension, entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis, vient d'abord de 

ce que l'univers spirituel amérindien garde un lien tangible avec le monde réel, alors que, pour 

le chrétien, l'univers religieux est clairement distinct du monde profane. 

La cosmologie des Montagnais-Naskapis fait référence à des forces, à des puissances 

personnifiks qui agissent concdtement dans la i6alité.n Tout - animaux, planta, 

phénomènes naturels - est animé par un esprit. Le vieil Innu Gérard Siméon explique, à ce 

titre, à l'écrivain Ji1 Silberstein, que « lYInnu, pour (eux), c'est l'égal des animaux, des arbres, 

des pierres. Le Tchemento, le Dieu vivant, n'a pas donné l'animal, l'arbre ou la pierre A I'Innu 

pour qu'il en dispose à sa guise. L ' h u ,  le caribou, le bouleau, la pierre, c'est le Cercle. Le 

Cercle de la Création. Le Cercle A titre d'exemple, de nombreux mythes 

amérindiens expliquent que la chaîne alimentaire est organisée de telle sorte que l'homme est 

à la fois mangeur et mangé. Inclus tout entier dans un ensemble de cycles naturels, qui 

déterminent son appartenance au monde, i'être humain n'est donc qu'un chaînon, parmi 

d'autres, du cercle immense qu'est la vie : «A la fois objet et sujet de cette dynamique 

cosmique, I'homme amérindien a le devoir de la maintenir s'il veut continuer A en être le 

bénhficiaire dg. Nous sommes bien loin ici de la vision cartésienne de l'homme, maître et 

possesseur de la nature. C'est dire que le monde amérindien se déploie sur un plan circulaire 

qui fait montre d'égalité et ne partage en rien le caractère hiérarchique et pyramidal propre à 

1'0ccident.4~ Pour ce dernier, n contrano, le monde spintuel ne saurait accueillir les espèces 

3' Alfnd Goldwortùy BAILEY k i t  que cc (...) there were in the primitive cosmogony whot we could cal1 a set of 
extra-physiccilforce which exmed a continuous and coniprehensive influence over thefinniture of this world », 
in me Conftict ofEuropean and Eastem Alpnkicrn Culnves, op. cit., p. 47. 
3' S&ON Gérard, cité par Jil SEBERSTEIN, in Inw* op. ci!., p. 31, Concernant la relation nspocîueuse et 
sacrée établie avec lcs animaux, on se réf ika dgaIemeat à la page 112, qui explicite 1'CQUili'bre éîabli entre 
toutes les formes vivantes. En un mot, toua forme vivante a sa raison d'être sur terre. L'homme doit, par 
conséquent, respecter tout ce qui vit et utiliser convenablement et B bon escient ce qui se trouve autour de lui. 
39 SAVARD Rémi, Destins d'Amérique, op. ck, p. 85. 
'O Les explicatiom livries par te m t e u r  du film Ntesi Nana Shepen d'Arthur LAMOTHE, op. cit., sont 
éclairantes : «Chu l'Algonquin, et Ics Moaagnais font pamt du groupe algonquin, le monde profane se déploie 
sur un plan horizontai, citculaue, un plan d'égalibé, non hiérarchique et pyramidal, comme chez l'Occidental. 
L'homme s'y trouve inscrit dans un &eau de reiatioas de type alimcntairt : il y a ceux qui le mangent (poux et 
autres parasites) et ceux qu'il mange (ours, caribous, etc.). Le mbdc de cormnunication priviltgiie dm ce monde 
profane ca ia perception viaueüc (...), A ce principe alimentaire positif comspond un principe alinmitaire 
nigatif. Il s'agit de 1'Autn être suxnatnnl qui, non seuicment ne favorise pas la prise de gibier, niais e n  
anthropophage, c'est-à-din qu'il mange bs chasseurs eux-&mes. ïi semble appartenir au monde du bas. C'est 
ainsi quc les niations icalogiquw du monde profane se réfractent dans le monde utopique- L'homme s'y 



végétales et animales, d6finies par i'inexistence d'une âme. L'univers est seulement objet, 

jamais sujet du dialogue ; la communication est, exclusivement, interfimaine. 

Se dressent bien, l'une en face de l'autre, deux visions du monde profondément 

opposées. D'une part, les peuples européens, tn'butaires de la pensée judéo-chrétienne, dont la 

vision du monde est largement mthropocentrique, i'homme étant à i'image de Dieu sur terre ; 

d'autre part, les peuples amérindiens, dont la conception de i'univers, géocentrique, est fondée 

sur l'bannonic des élhents. 

Dans les d a  systèmes, les forces spirituelles agissent derrière ie monde visible. La 

différence est cependant considérable, dans la mesure où seuls les Amérindiens en 

reconnaissent les signes dans les phénomènes eux-mêmes. La manifestation spirituelle se lit 

dans le réel, auquel elie est profondément iiée. Aux antipodes de ce continuum amérindien, se 

situe le dualisme ontologique chrétien : 

(Le monde divin) s'oppose ontologiquement et globalement au monde de la réalité 
sensible, empirique, « matérielle » aussi bien que « sociale » dans laquelle se meut Ia 
pratique humaine quotidienne. (. . .) Bien plus, la réalité « immatérielle », « spintuelle » de 
i'« audeià religieux » n'est plus directement en contact avec la réalité sociale et naturelle 
de l'a ici-bas » : elfe ne lui est plus co~lsubstantietle, immanente, comme c'était encore le 
cas pour les forces ou puissances cosmologiques ; elle la régit ddsormais de l'extérieur, de 
tain ou plutôt de haut.'' 

Dam le christianisme, la divinité se retire des affaires humaines et aucune action divine n'est à 

l'origine de chaque évhement singulier. Comme le dit Denys Delâge, «désormais le monde 

divin ne se confondait plus tout B fait avec le cosmos. Un Dieu régnait au-dessus du monde 

tout en garantissant le maintien, i'ordre, la justice )j2. Les missionnaires condamnent l'univers 

amérindien h double face, qui mêle divinites et humains. C'est aussi que, K dans la conception 

amérindienne, le bien et le mai sont inhérents B l'existence »43, alors que, dans la pensée 

judéo-chrétienne, «depuis la révolte de Satan, les esprits étaient soit totalement bons, soit 

totalement méchants A ce titre, les Naskapis décrits par le Père Arnaud croient en deux 

naowe également situé dans une position intermédiaire mm ceux qui 1c nourrissent ct ceux qui le dévomt. 
(...) Le monde pfant, horizontai et visuel, appartient A l'hiver. L'été provient du made utopique, vacical et 
sonore. Valtemancc h saisons est le signe qu'il y a rencontre nitre le mon& dts hommes et celui des esprits, N 
" FREïïAG Michel a La g d a e  du poiitique dans les sociités iraditionnelies. 1- De la cornmunaut& t n i t  à la 
royauté » -p. 41.122 -, Socidté, no 6, automne 1989, p. 69. 
" DELÂGE Denys, « La religion dans l'alliance hco-amérindiennt » - p. 55.87 -, Anthropologie et Sociétés, 
VOL 15, nO1, 1991, p. 56. 
"Idem* 
U Idem, p. 57. 



Manitous, le bon et le mauvais, qui se manifestent dans le monde visible : « Suivant eux, il y a 

le bon et le mauvais Manitou. Le bon est bon essentiellement. C'est lui qui accorde le succès 

dans toutes les entreprises ; ils n'ont donc rien a en craindre. Mais ils redoutent le mauvais 

Manitou, car c'est A lui qu'ils attribuent tous l em maihem dS. Or, le Manitou est, pour les 

missionnaires, une simple fabulation : 

Ces sauvages croient aussi à l'existence d'un être fabuleux qui ne serait rien moins que le 
mauvais esprit. Ils prétendent souvent le voir, tantôt sous la forme de quelque jongleur de 
la pue espèce, et tantôt sous celle d'un cyclope, dont la taille et la voracité égaleraient 
celles de Polyphème dont parle ~irgi1eP6 

En assimilant le Mauvais Esprit au cyclope de Vigile, le missionnaire le présente comme une 

simple mystification. Chez les Amérindiens, Bien et Mal sont engendrés par des forces 

surnaturelles, qu'il s'agit de ménager. Succès et insuccès sont dépendants du bon vouloir 

d'esprits, qui jugent les actions des bonunes et les assistent en conséquence : ((Ainsi, la 

tradition religieuse veut que l'inobservance de la prescription visant la répartition du gibier 

déplaise à ces entités et entralne par conséquent l'insuccts à la chasse lors des expéditions 

futures )b4'. La cosmologie aménndieme, qui lie ainsi intirnement le spirituel et le matériel, est 

le juste miroir des conditions matérielles d'existence des peuples amérindiens, tout entières 

tournées vers la survie. Différents actes religieux sont ainsi accomplis en vue d'un résultat 

concret. À titre d'exemple, le tarnbou? est battu en certaines circonstances : « à la naissance 

d'un enfant pour qu'il soit bon chasseur, quelquefois aussi en temps de maladie, afin de 

- 

45 ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, niars 1855, no 1 1, p. 84. 
46 Idem, p. 84-85. 
47 JAUMN Serge, Aitnanu, op. cit., p. 83. " La description que fait Arthur LAMOTHE & tambour vise à mtne en relief son caractère religieux essentiel : 
« Ce tambour fllt fiçomé avec du bois, de h peau et des fibres de caribou suivant des tégles immuables. C'est 
sur ce tambour, iasmnnent religieux, quc j'ai si souvent vu et entendu jouer mon ami Jean-Marie Mackenzie, 
aujourd'hui décédt » in Mémoire Banunte III, fïim cidmtographique, op.-ci'. Un respect similaire se lit dans l a  
paroles du narrateur d'dniuk : N (Le tambour), iastnimait des sortilèges qw assure la chasse d'un peuple chasseur 
(...). L'Indien qui connaît I'art de fain parla te tambour est aussi respecté que le valeureux chasseur. Son chant 
sacré qu'il est seul à connaître s'adnssaa au caribou pour l'a- dans ses pièges (...). I1 est responsable du 
tambour qui dome k rëve et du rêve qui domie h chasse » m B o N M ~ E  René, AmitA, O5ce nationai du film 
du Canada, Crawley nIm, 1958-1959. Plns lom dans ie film, on entend, au sujct des Montagnah que la c w n h  
suit dans leur voyage de chasse : (I Ils auront dormi onze nuits, ils auront marché douze jours dans leur voyage. Et 
durant douze jours et onze nuiis, iis sont mnpüs par ce ~ytIum intérieur sans lequel l'on ne saurait jamais 
ancindte le caribou C'est pourquoi, la mqucttt obéit au rambour. Sans le tambour intérieur, la marche serait 
insoutenable », idem. A l'image, on a une superposition du tambour qui joue, de la raquette qui marche et du 
visage tendu du chasseur ; la sotne est magninque. Eu un mot, K k tambour exprime tous les mystins de la 
chasse M, idem. 



chasser les esprits malins )tg. L'expression du but - p r  que ; afin de - est révélafrice. L'acte 

n'en demeure pas moins spirituel. La relation établie avec les êtres surnaturels f i t  accéder au 

« domaine du magique et du fmtastique D ~ ,  ce d d e r  étant considéré comme malsain par le 

missionnaire. Le Montagnais François Bellefleur explique ce qu'il en est : « Lmqu'on 

cherche de la nourriture, et qu'on consulte le tambour, ils apparaissent sur la peau du tambour, 

ceux qu'on va tuer. Celui qui chante, c'est celui qui voit 8. L'invocation spintueiie. pour être 

efficace, exige que t'on s'adresse, de manière appropriée, aux puissances surnaturelles. En 

témoigne « le chasseur (qui) s'isole dans une petite cabane et y invoque le Manitou - t'esprit 

suprême. ûù doit-il se rendre pour avoir bonne chasse ? Que va-t-il y trouver ? À force de 

jethe et de concentration, il rejoint l'esprit des animaux p. Chasser vise B se nourrir mais 

suppose encore le déploiement de rites qui se heurtent à l'incompr&ension des missionnaires : 

« Spintual preparation for the hunt, the chase itserf: the manner of the kill, féasring and its 

apetmath, and the disposition of the bones form a cornplex symbolic structure mediating a 

horizon of meaning inMing the world of crnirnds with a sign#cance not understoud by the 

missionaries d3. Tont ce qui fait participer, de manière indue, le concret au spintuel appaniFt 

comme inadéquat et incohérent aux chrétiens." C'est ainsi qu'apparaît comme une fdsbulation 

le rite de la sueriesS. ûn en veut pour preuve le récit qu'ni fait le Ptre le Jeune : 

" FAFARD Désiré, op. cit., MF, juin 1882, no 18, p. 240. La uarration de la chémonie se fait lyique c k  Ji1 
SILBERSTEIN, mais souligne égaiement le but pratique poursuivi : « Pour rencontnr l'esprit du caribou. Pour 
localiser le giiier et donc ne pas mourir & faim (...) Tandis que la voix s'envole a la rencontre du gibier, iI va se 
fain comme une petite lumiire sur le tambour. Une i n h e  lueur que seul va "voir" le chtcur. Qui pom lui seul 
indiquera le Iieu où se tient le gibier. (..+) Avant l'aube, les chasseurs partiront là où le chanteur les gui&. En tel 
lieu, précisément. Sur tel lac. Entre telles montagnes P, in Innu, op. cit., p. 37-38. Et le Montagnais Alci& 
BLACKSMîTH de préciser: <t (Mon père) powait jouer du tambour. Qui peut s'en servir peut vivre dans 
l'abondance », idem, p. 38. 
'O LAMOTnE Aahur, Mémoire Bunante II, film cinématographique, op. cit. 
'' BEUEFLEUR François, cité par LAR- RCal, rc La série des ~~~IILS montapis d'Aahur L;;Mothe », 
Copie Zéro, op. cit., p. 62. 
n SJLBERSTEIN Jü, Innu, op. ck, p. 89. 

HARROD Howard L, « Missiomy life-wrld and nutiw rerponses N, Sciences Religieuses, op. ciL, p. 186. " Nicolas PERROT décrit ainsi 1s c* qui encadrent le fatin durant lequel les Monîagnais niaagent 
l'om îut à la chasse : « Pour connaître d'avance le suc& heureux ou malheureux de leur chasse, les Montagnais 
faisaient griller sur dcs charbons ardens non le fiIet de la langue des ours déj8 tués, conmie les Ornaouais, mais 
leur 6d», Ménroire sur les m m ,  coutumes et refi on des sauvages de IArnérQue spptenb.ionale, pubii6 pour 
la première fois par le R P. J. Taibn, htim & yskes, Montréal, 1973, p. 200. Mais cette desaipion est 
immidiatmicnt suivie de l'assimilation & tels actes à d a  «pratiques superstitieuses N, idem. De &ne, chez 
Hemy Youlc HND, la description & cntams rituels montagnais -par exemple, « the Montagnais fhw l e @  
bones of the porcupine into the*, 80 that they mightjudge by the appemance of thejlmne whether rihey would 
be mcctvg'ÜI in the». hunt for these animalp » - est anuoncéc par une phrase d'hûoduction qui a s d e  ces 
rituels à des supetstitim : uAaong the rrcperstitiolrp former& prevalent mong the MontagntnS, and ondl1 



Iis chantent encore & font ces Mts en leurs succies, ils mimient que cette medecine, qui 
est la meilleure & toutes, celtes qu'ils ont, ne leur semimit de rien, s'ils ne chantoient en 
suant : ils plantent des bastons en terre faisants vue espece de petit tabernacle fort bas : car 
vn grand homme estant assis 18 dedans, toucheroit de sa teste le hault de ce todis, qu'ils 
entourent & couurcnt de peaux, de robes, de couuerhnes : ils mettent dans ce four quantité 
de grosses pierres, qu'il[s] ont fiiict chauffer, & rougir dans vn bon feu, puis se glissent 
tous nuds dans ces estuucs (...) : ils chantent, ils crient, ils hurlent dans ce four, ils 
haranguent (. . .).56 

L'incompréhension, qui se manifeste ici a grands traits, vient d'un regard a priori hostile à de 

tels rituels. La vapeur est associée 4 la b é e  et, par extension, à l'invocation des esprits." Le 

Père le Jeune condamne le paganisme qui conditionne le rite ; il clôt sa description sur une 

note prosaïque et réductrice : (. . .) Bref quand ils ont crié trois heures ou enuiron dans ces 

estuua, ils en sortent tous mouillQ & trempes de leur sueur da. Le refhs de recomaiîre au rite 

sa portée spirituelle est manifeste. Arthur Lamothe le rapporte : (( (...) Le Père Le Jeune 

refusait de voir qu'il s'agissait d'un rituel parfaitement réglé au cours duquel les participants 

versent à trois reprises de l'eau sur les pierres brûlantes et, entre chacune de ces opérations, 

chantent ces rêves appropriés et invoquent les esprits nourriciers )tg. L'incompréhension, par 

le missionnaire, du rapport qui s'établit ainsi entre le monde matériel et l'univers surnaturel est 

Lié au soupçon d'intérêt qui orienterait les actions religieuses des ~ o n t a g n a i s . ~  Si, dans la 

conception amérindienne, les forces cachées agissent au cœur du monde visible, il est possible, 

inversement, d'agir directement sur eues et de les influencer à son avantage. Le fait de 

respecter certaines prescriptions est censé susciter la générosité d'esprits invoqués comme il se 

-- -- ~ 

retained by those who do not regularty vtjit the roast, me thefollowing n, in Explorations in the interior of the 
Labrador Peninmla, op. cf&, VOL 1, p. 1RS. 
55 On se réfitna Cgalcmcnt Q la description du rinicl tel que donné par Ji1 SiLBERSTEIN, ibid, p. 91. 
le JEUNE P a 4  IR, vol. VI, 1633-1634, p: 188-lm. On hwvera une prhentation succincte et éclairante de ce 

rite qu'est la ante à sucric in SAVARD R b ,  Destim d'Amétique, op. cit., p. 87-88. 
La tente de est bien « un ritucl magique (...) qui permt de parla aux esprits », in LAMOTHE Arthur, 

Mémoire Banunte iI, füm cinématognphiye, op. ci& 
Le JEUNE Paul, Lü, vol. VI, 1633-1634, p. 190. 

'9 LAMOTHE Atthur, Mémoire Banme E, füm cidnmtographique, op. cit. 
Cme intime liaison du monde spintuel a du monde maténe1 ne devrait pas tiiire soupçonner une quelconque 

&cialité de la spiritualité ammndienue. Or, diffanites intaptCtatiom occidentaies d6duisent bien de cette 
liaison un intérêt sous-jacent, comme en timoigae le rhum6 que fait Regina FLANNERY de l'ouvrage & Fr& 
G. SPECK - Nmkopi The Savage Hwm of the Labmdor Pmintula, op. ci& - : a Obtaining mbsktence sole& 
by the chase, (the Montagnais-NohpipiS) have mrked aut o spiritualistic system ar complete and us arrificiolfor 
gaining conml over animal spirits as their hunting devices and weapons are @&ive in accomplishmg de 
physical slaughter of game », in Book ReMews *, Americon Anihropologlpt, op. ci&, p. 491. 



dok6' Bien plus, certains présents offerts aux divinités font de ceiies-ci des débitrices. À ce 

titre, ie grand festin appelé makusitun, qui prend place avant le départ pour la chasse, vise à 

ü s'attirer la faveur des esprits protecteurs des animaux u6'. On parie ainsi de rituels 

propitiatoires, qui visent des résultats concrets. Pow reprendre les tennes de Denys DelAge, 

a&tait la &le de l'échiuige, plus spécifiquement celie du don et du contredon, qui 

structurait k rapport avw le surnaturel u6j. ûr, dans la pensée judéo-cMtienne, I'homme est 

déchu et éternellement débiteur a I'kgard de Dieu, qui donna son Fils pour racheter les péchés 

de l'humanité. Comment concevoir, dès lors, la possibiiité d'une telle manipulation? La 

soumission est la seule attitude possible face à une toute puissance inaccessible. 

Conséquemment, les Amérindiens seraient envahis pas Ies tédbres de l'erreur ; leur système 

religieux ne serait que superstition. 

c) Dialogue amérindien avec le sumature1 et médiation chrétienne institutionnalisée 

Le décalage at clairement établi entre la conception amérindienne et la vision 

chrétienne des rapports à entretenir avec le monde surnaturel et les puissances qui peuplent 

celui-ci. Magie et vénération stnicturent respectivement deux univers religieux qui ne 

communiquent guère entre eux : a (...) La magie, c'est-idire la manipuiation des dieux, 

constituait un trait central de (la) religion (amérindienne), tandis que le culte, c'est-à-dire la 

vénération des dieux, fomait un aspect secondaire »60. Cette magie, fondement de l'univers 

Ainsi le ~ ~ l ~ ~ a t e u r  du film Amirk explique : ii (...) C'est comme si la chasse avait besoin de la parole pour ètrc 
parfaite, conm& si le chasseur se devait de midrr hommage sur place à la vaillance du caribou $3, BONNI~RE 
René, Amük, flm cinématographique, op. cit. 

FAFARD DCsiri, op. cit., M F ,  juin 1882, no 18, p. 240. ii est pimsi que l'a une des conditions cssentieiies 
d'un bon maihrrhm est de faire table rase, queiie que soit l'abondance ». L'effarement des missionnaires devant 
ce qu'ils nomment glouîonnerie trowe ici un dimnti flagrant. Les missionnaires n'en campent pas moins sur 

p0$a'011. " DELAGE Dcnys, N La religion dans l'alliance fr;inco-amérindienne », in Anthropologie et Sociétés, op. ciL, p. 
57. 

Idem. Denys DELÂGE explicite cette position: rt In typologie de la magie et du culte constitue une approche 
pertincatc pour rrndre compte de la micontre au plan nügicux. b magie renvoie à unt religion d'aüiance entre 
hmaaiao et puissances sphitwllcs qui s'exprime sur le modt du don et du c a n a  don, les hommes y chachent 
l'aide et hppui des dieux en pIaçant symboliquement ceux-ci en position d'endettement dans la logique de 
l'échange. Lt culte est ia rdatiou d'alliance eaoc un dieu Orrmipuissaiit et des bumains qui lui sont entièrement 
redevables & Icuc existence et de leur solut. (...) TItndis que dans l'ordre de la niagie, les rites visent phtôt le 
ptiseP2 avec le cuite, la quêîc d ' e f f i d  est principalemnt tournée v m  k futur», in «Les principaux 
paradigmes de Wsmin amérindiemie et l'étude de l'alliance franco-amtrmdemit aux mrt et XVIIlC siècles », 
Infanotional Journal of Ctmadian Sludiès /Revue intentahonate d'études cmadiennes, op. cit., p. 15-16 . 



religieux amérindien, est exercée par tout un chacun, Cette individualisation du rapport A la 
divinitb est un nouveau motif de coaflit avec les missionnaires. De fait, les chrétiens ne 

sauraient concevoir de rapport direct avec Dieu ; des intermédiaires doivent officier afin qu'un 

dialogue soit instauré. À cela s'oppose ce qui es< interprété, dans la pensée catholique, comme 

un péché d'orgueil, soit le fait de communiquer directement avec Vau-delà sans la mediation 

d'un quelconque clergé : 

(Le chasseur Montagnais) s'en remettait (...) totalement à ses voix intérieures et aux 
révélations de son inconscient. Le ~ a t a ~ e o "  (...) se révèle dans les songes. Chaque 
individu a son Mesfapeo, d'où ses *ves ; et ceux qui portent attention à leurs rêves, qui 
essayent d'en pénétrer le sens et d'en éprouver la réalité peuvent ressmer leurs relations 
avec Mestapeo. (...) Les rêves permettent aux Montagnais de trouver leur voie non 
seulement dans leur m d e  intérieur mais aussi dans le monde extérieur & la n a m .  La 
principele obligation du Montagnais consiste donc à suivre les instructions que lui donne 
ses rêves. En écoutant le grand homme, le Mesfapeo, on devient un Eire hwnain plus 
cornplet. 

Si tout Amérindien communique seul avec le monde surnaturel, certains montrent des 

capacitks plus &innees en matière de visions oniriques. Une force spirituelle est ainsi 

reconnue aux chamanes qui, à même de gagner l'appui des esprits, dirigeraient les actions de 

ceux-ci dans la réalité. Face A ces intermediaires amérindiens, les missionnaires adoptent une 

position ambivalente. D'une part, ils cherchent B relativiser le pouvoir spirituel qui leur est 

accordé : 

(...) ils ont des jongieurs auxquels ils attribuent le privilège de s'entretenir avec les 
esprits, et qu'ils croient en être les ministres. Ils s'imaginent donc que les jongleurs, par 
leurs rapports intimes avec les esprits, peuvent détoumer, ou bien faire éclater les fléaux 
qui les menacent.a 

La distanciation est clairement visible : les verbes de croyance pullulent - « attribuer », 

((croire », «s'imaginer » - .Tout ne serait que fiction et affabulation au royaume des 

Le Mestapeo peut être dC6ni comme Ic cipte de tous les chasoeurs (...), (1') h cxceptiomick du cbrsscur 
que seuls les Montagnais reçoivent & leur naissance B, in EONNIERE Red, Aîiiuk, fiim cinématogrpphiquc, op. 
cit. 
66 LAMOTHE Arthur, Méinoire Bafrmte Dl iüm cinématographique, op* cit. Encore faut-ii nuancer l'identité du 
Mestapeo qui, selon Sylvic VINCENTl résumée par Jil SILBERSTEIN, « ne serait pas le pouvoir que chaque 
chasseur développe en pmpxc, mais mi être distant ayant son cxisîencc lui et que la conceniration du chasseut 
pcmwt de mcontm », in Innu, op. cit, p. 443. Dam le &me Mémoire Battante Li, Arthur LAMûTHE rhume, 
devant la caméra, les activités liCes a L'hmprCtation des rêves auxqueUcs se livrent les Montagnais : «Par cem 
introspection sysi&matiquc, iis obttnaient l'énergie psychique nécessaire pour subsister dans nn milieu 
physiquement hostile et obtenaient par ce iàit itnSmc sagesse n sérénité r 
'ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 84-85. 



chamanes. D'autre part, les missimaites assimilent ces derniers à des sorciers. Quelques- 

unes des actions accomplies par ces êûes maléfiques sont ainsi décrites par le Père Le Jeune : 

Si (( c'est l'office du Sorcier d'interpreter les songes, d'expliquer le chant, ou le rencontre des 

oiseaux )b6' à la manière des augures romallis, ils semblent encore avoir le pouvoir de (< se faire 

mourir les vns les autres par sorts ou désirs, & imprecations, par prouocations du Manitou, par 

des poisons qu'ils composent )tg. En b& n (ils) chantent & battent leurs tambours pour 

guerir les malades, pour tuer des ennemis en guerre & prendre des animaux à la chasse ,?O. 

Déconcertés par de tels pouvoirs, les missionnaires restent, de prime abord, enfermés dans un 

zèle de conversion stimulé par un sentiment de supériorité incontestable. Aucune tentative 

n'est engagée, au début de Ia cohabitation, pour interroger la signification profonde des rituels 

auxquels les Euro-Canadiens se voient confk~ntts.~~ Comme le dit Claude Blanckaert, N c'est 

là qu'on peut estimer à quel point la rencontre des civilisations nourrissait, de l'intérieur même 

du cadre missiologique, les contradictions les plus vives P. Incapables de déchiffrer le code 

religieux et culturel des tnius parmi lesquelles ils séjournent, les missionnaires sont amenés a 

formuler des conclusions marquées du sceau de leurs convictions ethnocentriques. Les 

pouvoirs du sorcier sont tels que le Père Le Jeune en vient à conclure à un pacte signé par 

celui-ci avec le Diable : (( Voila comme ces pauures gens sont abusez des Demons )?3. 

d) Le règne du ~ i a b l e ' ~  

Dits non structurés et confus dans leurs croyances, les Montagnais-Naskapis sont 

surtout représentés comme aux prises avec les mauvais esprits : «Dans tout ceci, il y a plus 

" Le JEUNE Paul, JR, vol. XJI, 1637, p. 8. 
69 Idem. Pour sa part, Phiüppe JACQUiN met bien en relief te fait que « les Blancs ont surtout retenu de l'action 
des shamans, notamment les missionnaires, l'aspect le plus spectaculaire, que L'on assimile a la sorcellerie 
médiévale N, in Les Indiens blancs, op. cit, p. 90. 
it JEUNE Paul, ibid., p. 8. 

71 De îàiî, a (...) one of the most obvious sources of conflct berween the two Ife-worlds lies in Le Jeune's 
interpretation of native meanhg systems ht l e m  of the basic cazegorim of the missiona?y I@-wrid As a 
consepence, the native lijê-worfd war deligitimated and the meaning sfnrcture ofthe mksionmy ire-worId was 
elevated beyond the possibility of cognitive dissonance », HARROD Howard L., N Missionary life-world and 
native responses », Sciences reii@euses, op. cit, p. 188. " BLANCKAERT Claude, Naissance & I'ezhnologiè ?, op. cit., p. 13-14. 

Le JEUNE Paul, ibid., p. 10. " La place importante que prend le Diable et ia sorceIicrie dans la p i c  européenne et ce, jusqu'au xMnC siècle, 
est imptessiormante. On se r é f h  a ce sujet à MANDROU R, Magktrats et Sorciers en France cnr xvrf siècie, 
Plon, Paris, 1968 et à INSTïïORiS K a SPRENGER J., Le mmteau des &rciéres, Plon, Paris, 1973. 



d'ignorance que de malice. Le démon y est pour beaucoup 2'. La référence au diable est 

récurrente : une jeune Naskapie, devenue jongleuse dans les bois, se fait craindre par les 

sorts ou d a d i e s  qu'elle jettait, ou qu'elle occasionnait par le secours de l'esprit des 

tén&bresw'6. Pour le Père Amauci, «l'esprit des thèbres cherche, par tous les moyens 

possibles, h pénétrer partout, et (...) il a même essayé de semer l'erreur panni (ses) chers 

Montagnais >?'. En un mot, u le démon régne en malm au sein de l e m  forêts »" et a c'est 

chose pitoyabk de voir comme le Diable se joue de ces peuples nr? Le lieu dam lequel 

s'avancent les Jésuites et, après eux, les Oblatsa0, n'est rien moins que le ((domaine de 

Satan »8'. 
Plus précisément, certains rites religieux amQindiens spectaculaires sont rapidement 

interprétés comme effectués sous L'emprise du Diable. L'exmpb de la tente tremblante est 

rt?vklateur," Les obsewateurs du phhomène font tous part de la même stupkfaction devant ce 

qui dépasse l'entendement : « 0 s  jongleurs) s'enferment dans une petite cabane (...). Ils 

demeurent 18 pensif$ pendant quelques minutes. Puis, par la force de leur votonté, la cabane 

se met en mouvement (...), et répond par coups ou par sauts aux demandes qui lui sont 

fates P. Nathpi qui raconte le phénomène au Rbvérend Fa$rd le fait, au d siècle, en 

des termes similaires : « (. . .) Au bout d'un Uistant, la cabane commence à tourner en tous 

sens ; puis on entend dans les airs un chant mystérieux et charmant, bien plus beau que la voix 

de l'homme, Ensuite le calme se rétablit et alors le jongleur peut répandre à toutes les 

questions qu'on lui fait fiU. De m h e ,  il est rapport6 que n le wigwam de la médecine mire 

'' BOSS$ Ftançois Xavier, op. ci&, MF, juin 1887, no 33, p. 210. 
'' ARNAUD Charles, op. dt., DDQ, mars 185 1, no 9, p. 37. 

ARNAUD Charles, N Mission montagnaise du Lac St, Jean 1) - p. 24.34 - , APF, 1877, no 1, p. 27. 
"ARNAUD Charles, op.  ci^, DDQ, mani 1851,9, p. 37. " Lc JEUNE Paul, JR, vol. W, op. tir., p. 8. 
ao n est intetessant et surprenant de constata que les Oblats prennent appui, au W siêcle, sur les préjugés qui 
Claient ceux des Jésuites nouvellement amvéJ au xv$ siècie. 
'' BOSSE François Xavier, op. ci&, APF, juin 1887, no 33, p. 245. 
nz La &-c de la tente tremblante on kuFhpafshiRan d i  en clle l'âme de la spin'& montagnaise. 
Diffétents îémoignagcs m~ttent ea vaim les réticences dom font prcuve les Montagnais Iorsque des éîrangcrs 
tear demarsdent des pdcbions à ce sujct. Mushum u se troubk » 1-e fil SEBERSTEIN abode ce sujet : «Cc 
genre d'xaf~~mation, jc me doute qu'ii p d h  k garder pour ses p c t i ~ ~ f s  ; aussi se fait-il évasif », in Innu, 
op. ci),, p. 186. De h, Arthur LAMOTHE souligne que Ic témoigoagc qu'il a riussi8 obtenir d'un 
Mdnragnaïs rentré plusieiirs fois daas ia mte tremblante est exceptionntt : c'est le seul à avoir recoimu y avoir 
gnicipC n à avoir ac@ de raconter son arpénaœ, mMémoire Bmtonte II, fïIm ciuémitographique, op. cir. 

ARNAUD Charles, op. ci&, DDQ, mars 1855, na 11, p. 84. 
BI FAFARD Désirt, op. cit, APF,juinl882, na 18, p. 241. 



s'agite et fsit des soubresauts convulsifs )t5. En un mot, u la tente est secouCe comme par la 

M e  d'un géant nB6. La description objective et neutre du rite est vite remplacée par des 

témoignages de stupeur. Un tel phénomène prouve que l'on se trouve dans un monde autres7, 

peuplé d'êtres dont les pouvoirs maléfiques dépasseraient tous ceux qui peuvent s'imaginer en 

Occident : 

(...) Les voila vaincus, tous les inventeurs des tables tournantes et des spiriha1 mppings ! 
Les jongleurs des Indiens infidèles peuvent leur semir de maitres et leur montrer des 
choses plus surprenantes que celles qu'ils ont jamais connues. (...) Les sauvages de nos 
forêts possédaient, depuis des siècles, ces funestes sciences, avant qu'il en fût question 
dans les grandes cités du monde civilisé. 

Une fois passé le scepticisme, il est donc avéré que «ces jongieurs font des choses 

prodigieuses )tg. Si des phénomènes surnaturels tels que la tente tremblante sont 

85 BOSSE François Xavier, ibid., p. 208. 
n6 SILBERSTEIN Ji4 Innu, op. cit., p. 92. La femme de George GABRIEL en parle tgalement comme d'un 
phénonmine (t tds  impressionnant N, idem, p. 301. La description du Père Le JEUNE, qui se confine dans le rôle 
& simple observateur, est tris prdcise et mérite que l'on s'y reporte : JR, vol. VI, 1633-1634, p. 162-168. On 
pourra encore se référer ii la pdsentation succincte qu'en fait Rtmi SAVARD dans Destins d'Amérique, op. cit., 

.#6-87. ' li se passe ainsi quantitt de choses incroyables, et pourtant vraies, qui attestent de i'altérité d'un monde c m &  
par le fanîastique. Les missionnaires eux-&mes appuient de temps en temps les temoignages amérindiens. Ainsi, 
le P h  Le JEUNE parle & la tente tremblante conmie d'un N beau mystm N, ibid., p. 164. La reconnaissance, 
par les missionnaires, qu'ils se trouvent, lorsqu'ps côtoient les Amérindiens, dans un monde tadicaiemcnt autre 
transparaît de temps en temps dans leurs écrits. A titre d'exemple, ils attestent de la riaiit i  du monstre Carcajou, 
aaimal malfaisant sous tous rapports et ennemi de l'Amérindien. Si le Père ARNAUD déclare ainsi que {t les 
sauvages racontent mille choses plus ou moins vraies il son sujet », il n'en rajoute pas moins que, (t (...) lorsqu'ils 
le nuprennent commettant quelque ddprtdation, ils s'en vengent en lui faisant souffrir bien des cruautés N, in op. 
cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 94. Qui plus est, « on dirait qu'il se plait surtout à déjouer les chasseurs, il brise et 
démit tout ce qu'il rencontre ; il ne fuit point B t'approche dc l'homme, mais il suit ses pistes ct en son absence 
entrera dans la cabam & chasseur, brisera et enfouira, sous terre ou daas la neige, les objets qu'il pourra 
emporter n, idem. Pour attester de la vkcit6 de ses dires, le Père ARNAUD se fait W i n  de l'existence du 
Carcajou, ou glouton : u Lorsque je nu: muvais dans le bois avec les sauvages, j'ai eu l'occasion de voir cela de 
mes yeux n, idem, p. 46. Concnnaat les ltgeodes amérindiennes qui ont un pied dans la réaliti, on peut se d f h  
également au Wendigo dont parle le vieux Montagnais Jean R A P ~ L :  ccLe Wendigo, c'était ua gèmt 
c m i a l e  - une créaime de la forêt qui suscitait la peur, Mais attention : ce n'était pas de la suptrstition ! Ses 
traces, ses larges empreintes, on pouMit bel et bien les voir. Dernièrcnrnt encore, on a repéré ses empreintes 
dam la région », in SILEiERSTEIN Ji Innu, op. cit., p. 234. C'est dire que (c le dcit reste ancré i une base de 
téalité. M h  le Wcndigo a existé. Il devait probablement ressembler à une sorte d'immense gorille. Qu'il passe 
pour un géant cannibale n'empêche pas qu'un jour il a vraiment vécu. Et Ià. on voit à quel point la Mgende din2re 
du conte. Le Wendigo fait partic de la légende : il a existé. Une famille l'a Maimcnt rcnconûé autrefois, et cette 
rencontre est répercutée @ce à la parole qui peu à peu va modifier l'anecdote », idem, p. 118. Si de tels récits 
font pleinemeni partie des croyances amirindiennes, les missionnains restent tentés de fane appel à des relents 
de satanisme 

~ ~ ~ ~ U D ~ c h a r l e s ,  ibid, p. 84. 
* FAFARD Désiré, op. cit., APF, juïnI882, no 18, p. 241. 
Les intemigations se sont multipliées concanant la nature d'uu tel phénomène. Le Père BOS& n'arrive pas à 

uancher : i c  D'autns scènes affreuses s'y sont passées aussi, alors qu'il se trouvait ici un windigo, ou possédé du 
d b n .  Mais est-ce bien alors possession véritable, hystérie ou autn maladie natrtreiie, je I'igaon. Les 



panni un peuple aux croyances si particulières, c'est que le Diable ne peut y être étrangerer Le 

Nadtapi qui raconte la jonglerie au P h  FIfird le dit lui-mheg' : n Je mis bien que c'en le 

diable qu'il y a là-dessous, mais toujours est-il qu'il dit bien vrai des fois )?' et, plus Ioin : H je 

crois bien, mon père, que c'est le diable qui aide le jongleur, parce qu'il ne peut pas faire tout 

cela seul Les m i s s i o ~  passent, quant h eux, du scepticisme au soupçon de satanisme. 

Arthur Lamottie souligne que le Père Le Jeune (( fut oblige de tecornaiire ttés vite, au bout de 

deux ou trois ans, l'absence de tout subterfuge physique. Ce qui fait qu'il déclara que c'était le 

démon ; ii n'y avait pas d'autre explication possible pour lui B cette cérémonie Le Diable 

apparaît, à la fois, comme le maître d'œuvre des cérémonies amérindiennes et le responsable 

du paganisme des autochtones : 

Tous nos p d s  magnétiseurs seraient égaiement surpris de voir avec quelle facilite ces 
jongleurs manient le fluide magnétique, auquel je donnerai vokmtiers ici le nom de fluide 
diabolique, B cause de l'obstacle qu'il met à la conversion des infidèles et du mépris qu'il 
leur inspire pour la religion?' 

En résumé, ce serait seulement le fait d'avoir été inauencés par les mauvais esprits et de ne 

pas avoir entendu parler du Christ qui placerait les Montagnais en position d'abandonnés de la 

civilisation, en attente de la bonne parole : 

1 thought of rhe condition of rheir wild brethen wandering through the dreary forests or 
mer  the moss-covered rocks of the Labrador Peninsula, who had never heard of the nome 
of Chrisr, who had no real knowledge of sin, none ofredemption, and none of the life to 

-- -- - - - - - 

Missionnaires qui ont étudié de plus près les Sawages sont divisés d'opinion Iàdessus. Quoiqu'ii en soit, on est 
forci d'- qu'il y a là quelque cbose d'exkaordinaire n, in op. cit., APF, juin L887, no 33, p. 208-209. Sur 
fa réalité du caractkrc fabuleux de ce phtnoméne qui semble &passer l'entendement, Artbur LAMOTHE est trés 
clair et fait pmive de rationaiitk ï i  cite les paroles d'un Montagnais, selon lequel CC on ne sait pas si c'est une 
vision ou si vniment la ante est en mowemcIlt D, et poursuit le raiso~~l~ment suivant : u Comme se le demande 
Alexandn MacEnzie, la tente bouge-t-eiie vraiment ou est-ce une vision? Mais ce qui est certah, c'est qu'une 
multitude d'Indiens ont eu cette vision. Ce qui est ceriain, c'est qu'au moins des anthropologues, dont le 
Qu6bécois Jacques Rousseau ont vu et décrit ce pùénomtne qui échappe à toute explication rationnek », in 
Mhire Bultrmte II, î i h  ~ t o g r a p ~ ,  op. ciî. '' De riYm, Ji1 SUERSTEIN souligne qu'il faut «beaucoup de temps et de confiance avant que les aînés 
baissent leur garde et cessent de condamna de telles pratiques ... les dévotes vocifiraîions les ayant souvent 
convaincus qu'il s'agit U de diableries odieuses aux chrttims D' in innnu, op. cii., p. 91-92. 
" FAFARD Disiré, op. ci!., MF, juin 1882, no 18, p. 240. 

Idem, p. NI. 
LAMOTHE Arthurl Mémoire Banante U, film Cmématographique, op.  ci^ La compréhension de Ia ctrim,nie 

de la tente Erenibhtt nicessiterait que l'on sorte des schémas de pensée occidentaux, gui voient dans le but 
pratique une négation & la religiosité de l'scie accompli. Ji1 SILBERSTHN s'attache a M à  rendre a la 
& h o m e  son sens véritabic : « Non pas '%on mn à l'occidentale, mais c x î r h e  coacentration des facultés. Rite 
d'une gravité critique. Riire. Exhoaation. HumiW voulue par I'animal. Hommage A l'animal. Louange à 
I'animaI qui va se Sactifia afin que la petite troupe d'hommes vive), ibUI., p. 38. 
"ARNAUD Chiades, op. ci?., DDQ, mars 1855, no II, p. 84. 



come - who were steeped to the lips in superstition, holding imaginary communion with 
mil spin&, and endeavoivroivrng to a p p e  thew malice with mkmble oflerings of fd, 
b l d ,  and someîimes of human life. 

Ce poreait misérabilistew fait des Montagnais les esclaves maiheureux d'esprits mauvais et il 

réduit la complexité de leur univers spirituel A un agglomérat de superstitions sans valeur. Par 

contraste, les missionnaires sont présentés comme des sauveurs ; ils montrent aux Montagnais- 

Naskapis la voie de la vraie reIigion et, avec elle, l'ensemble des valeurs qui fondent une vie 

humaine digne de ce nom. Le christianisme, qui porte avec lui (c rnorality, honesty, and mth, 

the responsibiiities of the present and the hopes of a fiture world )j8, est bien ce qui doit 

remplacer les (cfoolish and vain imaginings, fiil of corruption and sensuaiity Une 

véritable offensive missionnaire se met ainsi en place. 

2.1.2. Des pretres-soldats à l'assaut des ténébres de la superstition 

Dans ce contexte du règne du ~ i a b l e ' ~ ,  se met en place une stratégie religieuse visant 

à combattre un système de croyances dit superstitieux et non fondé.lO' Si, entre les deux 

discours religieux, « la confrontation est (d'abord) strictement idéologique »'O2, la 

" HIND Henry Youle, Ekplomtions in the interior of the Labrador Peninmla, op cit., vol. 1, p. 338. 
97 Ce misérabilisme se retrouve dans maintes descriptions, conmie en témoignent les références suivantes : 
((pauvres enfants des bois », BOS& François Xavier, op. c&, MF, juin 1887, no 33, p. 233 et p. 244 et 
BERNARD Jean-Pierre, a Lettre du R P. Bernard, missiormaire oblat de Marie, à sa mère D, écntt à Montréai le 
18 octobre 1858 - p. 291300 -, APF, 1859, no 31, p. 299. ; «pauvres gens n, ARNAUD Charles, (( Letire du 
Révd. P h  Arnaud au Révd Père Durocher, a Québec » écrite à Mingan le 09 juillet 1873 - p. 59.62 -, 
«Missions des RR. PP. Oblats de Bethsiamits D, Di@, mai 1874, no 21, p. 59 ; pauvrcs sauvages inoffensifs », 
ARNAUD Charles, idm, p. 60 ; «nos pawres gens », ARNAUD Chiules, idem, p. 61 ; (( ces pauvres enfmts 
des bois N, ARNAUD CharIes, idem, p. 66 ; «ces p a u m  Montagnais n, ARNAUD Charles, idem, p. 67 ; « ces 
pawrcs malheureux », ARPIN Louis, (c Rapport adressé par le Rév. M. min, A M. le Grand Vicaire Langevin » 
écrit à NoireDame de Natlshquan, Octave de S t  Larumi, 1870 - p. 2.6 -, ((Mission de Natashquan N, DDQ, 
mai 1872, no 20, p. 6. ; « ces pawres gens n, BABEL Louis, op. cit., DDQ, mars 1855, na 11, p. 37 ; « Jc 
tnivaiiiais avec d'autant plus d'ardeur, que c'était pour des malhc\tlzw que la mis& accable », TACI& Mgr., 
O . cP, DDQ, mars 1853, no 10, p. 124,ctc. 
'HlND Hcmy Youie, LxpIoratifonr in the insmbr ofthe Lahdor Peninsirla, o p  Ot., vol. ï, p. 338. 
99 Idem. 
'Oo Ji1 SLBERSTEIN parle ainsi & <r pratiqyes ddcrities sataniques », in Innu, op. cit., p. 285. 
'Oi A ce titre, Denys DELÂGE k i t  : (c La religion catholique avec son cmctère institutionnel, son monothéisme, 
ses dogmcs ne pouvait pas intégrer 1 s  c r o ~  et Les rites tciigiewr des Amérindiens, eue allait plutôt les 
combattre », in «Les principaux paradigmes de i'histoite amhidienne et l'étude de i'aiüance h c o -  
ansrnidienne aux xvuO et xvnf siècles n, iintmmànal Journal of Canadian Studies / Revue internationale 
d 'Pncdes canadiennes, op. cit., p. 18. 
'O2 DELÂGE Denys, Le pays renversé, op. cit, p. 179. 



juxtaposition laisse vite place B l'opposition. C'est dire que le monologue chrétien fait place à 

tout un processus de lutte, qui prend l'allure d'un véritable combat mené par des missionnaires 

devenus soldats du Christ. Le rapport A l'Autre se fait, de part en part, conflictuel. Ce n'est 

cmes pas tant autrui qui est à combattre que son systérne de croyances ; mais les deux vont de 

pair : la religion ne fait-elle pas partie intégrante d'une culture dont la spécificiti se trouve ici 

rejetée dans les limbes de l'Enfer? C'est sur les armes déployées lors de ce combat, c'est-à- 

dire sur les moyens mis en œuvre pour lutter contre le système religieux amérindien, qu'il 

convient à présent de s'arrêter. 

2.1.2.1. Les Soldats du Christ, en lutte contre les superstitions amérindiennes 

a) L'Autre est potentiellement le même 

Autrui est, à la fois, le même et le différent. Il est celui qui, fourvoyé, doit être 

condamné. En reco~aissant l'humanité de l'Amérindien, les missionnaires légitiment leur 

entreprise de conversion : K Que le sang du Rédempteur coule donc sur ces contrées possédées 

par le diable, que l'homme sauvage, l'enfant des bois, mais enfpint de Dieu cependantio3, 

revienne à celui dont il porte l'image et qui l'aime tant d". Déjà, le Pére Le Jeune dit des 

sauvages d'Amérique qu'ils sont de ((pauvres peuples, ces images de nostre Dieu comme 

nous, & capables de sa iouyssance, ces conforts de nostre espece, & presque de mesme qualité 

auec nous Or, ils « sont sur le bord de l'horrible goufne des feux infernaux do6. Quoi de 

plus légitime, dès lors, que l'entreprise missionnaire ? Potentiellement identique a moi du fait 

de sa nature profonde, autrui présente cependant des différences, flagrantes en tous points et 

particulièrement en matière religieuse. Dans l'optique missionnaire, ces différences, parce que 

liées à la culture et non pas à la nature, seraient à contrer et powraient l'être. Elles définissent 

un manque par rapport à l'idéal, à la norme qu'est la culture occidentafe. Dès lors, l'Autre 

n'est plus vraiment celui que je condamne, du fat de ses croyances païennes ou diaboliques. 

'O3 C'est nous qyi soulignons. 
l0I BOSSE François Xavier, op. cit., RPF, juin 1887, no 33, p. 212. 
los Le JEUNE Paul, JR, vol. IV, 16164629, p. 116. 
lm Idem. 



Lui n'est pas fautif, qui est ignorant : il est dans les ténèbres, mais il peut êeie sauvé107. Cette 

dialectique de l'identité et de i'altérité permet de comprendre la ldgitimité que s'accorde 

l'entreprise missiomp~e.'~~ Le combat ne se mène pas contre l'Autre directement, mais va à 

l'encontre de tout ce qui pounait empêcher cet Autre d'accéder à la vie étemeUe : « S i  un 

général est triomphant par la seule pensée qu'il conduit ses soldats à la victoire, quel ne doit 

pas etre le bonheur du missionnaire des sauvages, qui mène sa pacifique armée a la conquête 

du royaume éternel iî s'agit seulement de faVe en sorte que les Montagnais-Naskapis 

soient prêts à a être enrôlés au nombre des enfants de Dieu )?'O. L'assimilationniste cherche 

ici à modifier un autre qui lui ressemble mais qui ne lui est pas identique. Comme le dit 

Francis Mergan, N on n'éduque que le Même. Mais un Même non identique a soi. Ce serait 

plutôt un Même en puissance asymptotique. La condition de possibilité de l'éducation tient 

tout entière dans une identité inégalitaire »'". C'est ce déséquilibre dans l'identité qui autorise 

l'offensive missionnaire mise en place dès le me siècle. 

b) L'offensive missionnaire 

Le champ lexical de la guerre démontre l'impossibilité de la cohabitation des deux 

systèmes religieux en présence. Arthur Lamothe résume la lutte qui s'engage : cc D'une autre 

civilisation, vinrent des hommes vêtus de noir qui se proclamèrent envoyés de Dieu. En son 

nom, ils combattirent les réves de ces nomades et appelèrent démons leurs esprits 

'" Ainsi, les Anlirindiens apparaissent aux Jésuites comme opposés sans pour autant iim impossibles à convertir. 
Méme le Sauvage a une &ne, qui est à sauva: i c  The Jesuifs began their work in New France wirh the c 1 . r  
understanding that cltriskian behaviour, morals and beliejs could be adopted by the people of New France 
because they were in fâct human. me Jesuits wem part o f a  humanist moventent ihat saw ail "races" and 
"nations" as human and as capable of instruction. It was a marrer of education and not of humana that 
sepurared the NSavages" of New France jhrn the civflued people of Old France w, Kana ANDERSON, Chain 
her by onefoot : the subjugation of women in seventeenth-century New France, Routledge, New York 1991, p. 
74. 
'O8 Cette 1igitUnitt mérite d'être intemgde. On peut se demander si les missionnaires de la Nouvelle-France 
auraient pu cmrisaget I'alteniative souIevée par Francis AFFERGAN : cc (,..) Ou bien la patole de Dieu est au- 
dessus des dtuns et il est légitime alors de les bafouer ; ou bien Ics cultures sont reconnues comme autonomes 
et irréductiiles P tout autre discours, filt-il chrétien, et on est alors contraint d'enthiner la coupure entre Ie 
pouvoir iemparel et le pouvoir apEiiue1 r, Exotisme et altérité, op. cit., p. 117. 

LEMOINE ûeo, op. cit, M F ,  juin 1896, no 59, p. 417. 
"O QUEN de Ph, citC par Antonio DRAGON in Trente Robes Noires, op. cit, p. 55. 
"' AFFERGAN Francis, ibid, p. 21 1. 



familers wl". La guene qui s'engage est 16gitimée par l'arrivée de la piuole divine daus der 

contrées désolées qui sont a convertir : 

Par un secret jugement, aussi adorable qu'impénCtrable, les générations ont succéd6 aux 
générations, jusqu'h celle qui vit ; les siècles ont nfoulk les siècles, jusqu'k notre époque, 
sans que cette nationlu ait reçu les grâces signalées qui en ont prévenu tant d'autres dks 
leur berceau ; sans qu'elle entendit parler de son rédempteur, sans qu'elle le désirât, faute 
de le conna?tn. Mais enfm l'heure favorable a asonné ; Dieu, dans sa mistricorde, s'est 
souvenu de son peuple et a envoyd ses ministres arborar 1'Ctendard du salut, sur des plages 
inhospitalières, qui ne semblaient accessibles qul& la cupidit~."' 

La grandiloquence ici déployée met en relief le but du combat entrepris, à savoir le Salut de 

Sauvages trop longtemps privés du discours divin. il s'agit de «convertir les pauures 

Sauvages ; & (d')estendre ainsi les bornes de l'empire de ESUS-CHRIST, dans un pais si vaste, 

& peuplé d'un si grand nombre de Barbares »'". Justifier le combat, c'est encore mettre en 

scène les acteurs d'une lutte qui prend des proportions telles qu'une armée du Seigneur se met 

sur pied. Le Pére Taché parle de lui-même comme d'un ((jeune soIdat de I'armée du Seigneur 

(qui), voyant l'humanité aux prises avec le plus redoutable de ses ennemis, se sera armé de la 

croix qui sauve, pour courir au secours de la portion la plus délaissbe de la grande famille 

humaine )?16. Parce qu'il s'agit de soustraire cette portion du monde à l'influence des forces 

du Mal, la métaphore du combat est filée, d'un texte a l'autre. Le combat est explicitement mis  

en scène : (( (. . .) Je viens ici comme les pionniers qui marchent les premiers pour faire les 

tranchées et, par après, les braves soldats viament assiéger et prendre place »'". Les Jésuites 

se présentent ainsi comme les soldats préparés P batailler contre les forces du mal, au point de 

donner leur vie au service de l'établissement du Royaume de Dieu dans le Nouveau Mande. 

- - - ~ p~ 

"' LAMOTHE Arthur, Mémoire Battonte II, fi cinématographique, op. cit. Le combat est à livrer contre les 
croyances amérindiennes elles-mêmes. Les missionnaires s'attachent donc a défier les puissances tutdaires 
vénérées et redoutées par les autochtones. Le sorcier afnmie à un P b  Le JEUNE d a d e  qu'il a étt victime de 
son manque de respect envers un Manitou connu pour se venger des orgueilleux. Le P h  part donc a l'assaut : 
a Vn iour comme il me faisoit ces reproches ie m lm en man seant, ie luy dis, afh que tu sçache que ce n'est 
point ton Munitou qui cause les maladies Bt qui tue les hommes, escoute comme ie luy parletay, ie m'cscrie en 
leur langue grossissant ma voix, approche Munitou, v i a  demon, massacre moy si tu as le pouuoir, ie te deGe, ic 
me mocque de toy, ie ne te crains point, tu n'as point de pmou sur CM( qui myent & qui aymcnt Dieu, viens 
& nie aië si ai as les mains libres, tu as plus de peut de moy que ie n'ay de toy », in JR, vol. W, 1634-1635, p. 
182. 
Il3 ï i  s'agit des Montagnais. 
"4 TA& Mgr., op. cit., DDQ, 1853, na 10, p. 38. 
"'JR, vol. Lm, 1669-1670, p. 94. 
Il6 TACT& Mgr., ibid, p. 39. 

Le TEUNE Paul, ciîé par Antonio DRAGON, Trenie RobRs noires, op. cit., p. 16. 



2.1.2.2. Les armes déployées contre les superstitions 

Si l'Autre était réeltement sans spiritualité aucune, il aurait pu être conçu comme un 

réceptacle vide acceptant les valeurs chdtiennes sans opposition. Or, la complexité de 

l'univers spirituel amérindien une fois reconnue, les missionnaires, dbîabilisés, sont conduits 

à d6ployer un véritable appareil de combat. Comme le dit Rémi Savard, (( au lieu de se 

retrouver devant des "païens" incultes, les missionnaires se virent plonges dans un univers 

religieux d'une densité remarquable où chaque rêve était conversation avec les &es 

~maîure1s, où chaque activité devait être accompagnée d'un rituel (...)»"'. hi fait du 

mélange, opéré par les Montagnais-Naskapis, entre le profane et le sacré, l'entreprise 

missionnaire s'affirme de taille. il s'agit d'implanter la religion catholique qui, monothéiste et 

dogmatique, ne saurait intégrer les croyances et les ntes religieux des Amérindiens. Bien plus, 

combattre ces derniers suppose la mise en œuvre de moyens appropriés. 

Si les missionnaires ne peuvent plus se limiter à décrier, sans aucune fome de procès, 

les croyances entrevues et les ntes observés, le dialogue institué avec les Amérindiens 

demeure toujours à sens unique, La culture occidentale cherche, ici plus que dans n'importe 

quel autre domaine, à s'imposer comme un modèle unique. Nous nous interrogerons sur la 

place réservée a l'Autre, dans le cadre strict de l'évangdlisation. Smnt, au centre de l'analyse, 

les moyens mis en œuvre par les Chrétiens, caractérisés, selon Ji1 Silberstein, par < la haine de 

tout ce qui leur était contraire »L'9, pour faire renoncer les Montagnais-Naskapis a leur propre 

système spirituel. 

a) Une parole chrétienne qui se veut démystificatrice 

Le travail d9évaug61isation, auquel se l i m  l'Église, vise, dans un pimiier temps, à la 

démystification. La parole démystificatrice du missionnaire s'attache, d'abord, P mettre en 

scène le ridicule discerné et pointe du doigt dans la religion amérindienm. L'absence de 

respect est clairement lisible Üans cette réaction spontanée du Pkre Lacasse, qui se voit 

expliquer, par des Naskapis, le culte rendu à l'ours : « Mes guides venaient de me parier de la 

"' SAVARD Rémi, Corcajou et le sens du monde : Récits montagnais-naskapk, %rie CuIiuns amtraidiennes, 
MniisbCre des AfIkùes cuitureiies, Québec, 1972, note 4 p. 9- 



fuiesse de i'ours, de sa cornaissance de la langue sauvage et le reste. Je riais aux éclats d2'. 
Partant, la voie de l'ironie - qui consiste à dire le contraire de ce que l'on veut faire entendre - 
est facilement empruntée. Dans un sens plus large, elle peut être considérée comme l'alliance 

du dénigrement et de l'humour qui, ainsi unis, expriment un mépris manifeste à l'égard des 

croyances et des mœurs Selon Remi Ferland, le Père Le Jeune use, dam ses 

Relations, de ces deux définitions de l'ironie, et fait de l'Autre l'objet constant de ses saiiiies : 

« Lejeune tantôt prend le contre-pied du sens commun, donnant de la réalité une description 

contraire à ce qu'elle paraît, tantôt met en évidence ce qu'il juge plaisant ou ridicule en le 

soulignant avec une insistance presque baroque »'22. Le missionnaire parle ainsi, en termes 

prétendument admiratifs, de la tente tremblante, décrite comme un «bel édifice »'". 
Concernant les «chats superstitieux » auxquels sont dits se livrer les Montagnais chez qui 

séjourne le Père Le Jeune, le jugement est clair et net : « (...) Toute leur religion consiste 

quasi à chanter, se servans des mots les plus barbares qu'ils peuuent rencontrer »'24. C'est bien 

l'ironie qui pexmet a la dépréciation de s'exprimer. Ainsi, « auec ces  tintamarre^'^^, ils 

ioignent l e m  chants & leurs cris, ie dirois volontiers leurs hurlements, tant ils s'efforcent par 

fois, ie vous laisse penser la belle musique »'26. Le but est de faire triompher le bon sens, qui 

s'affirme d'autant plus fort qu'il vient clore l'énumération des absurdités auxquelles autrui se 

livrerait, sous prétexte de religion : «Ils chantent encore & font ces bruits en leurs fueries, ils 

SEBERSTEIN Jil, Innu, op, cit., p. 285. 
lm LACASSE Zacharie, a Lettre du Riv. Père Lacasse, O. M. 1. » écrite au Rev. M. H. Têni, Aum6nier de 
L'Archevêché de Québec, à St. Sauveur en novembre 1878 - p. 14.26 -, « Mission des Nasisapis il, M F ,  février 
1879, no 7, p. 24. 
'" Ainsi, les descriptions, par les mission~mires, des rites amérindiens, se voient souvent agrémentks d'une 
remarque ironique insidieuse : « Le jongleur s'enferme sous sa tente, s'y dérobe ;i tous les regards (qui mirait 
Satan si g2ni et si modeste?) )t, BOSSE François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 208. Jil 
SLBERSTEiN synîhétise le jugement porté par le Pire Le JEUNE sur la religion des Montagnais. En mëlant les 
tenncs ironiques employés pour désigner des rites jugés ridides et les désignations miptisantcs du peuple qui 
les déploie, il souligne bien l'amalgame qui est établi entre la religion et les êtres qui défhbscnt, en partie, leur 
identité travers eiic : « "Crieries", "singeries", ?barbariesw, "niaiseries", %orribks iiiltannuns", "dévotions 
ridicules" ... aux yeux des robes noira, c'est la religion d'un peuple "infamen, "ignoranta, "puéril", "oisif', 
"natirnllemcnt inconstant" D, Innu, op. cit., p. 285. 

FERLAND R h i ,  Les Relations des Jésuites, un art de la pmosion, op. cit., p. 160. 
Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 166. De &ne ,  mais concernant les cabanes des Sauvages, le Père 

Le JEUNE fait réfirence ironiquement à un «beau Louuvre », in JR, vol. W, 1634-1635, p. 36. '" Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 184. L'assimilation de la religion à un ensemble de chants et de 
bmits vise à la tiiire passer pour un enfantillage : « Ils se seruent de ces chants, de ce tambour, & de ces bruits, ou 
tùmunanes en lem maladies, (..$ i'ay vu tant faire de sottises, de niaiseries, & badmen'es, de bmMts, de 
tintamarres à ce malheureux sorcîer pour se pouvoir guerir, que ie me lasserois d'es- N, idem, p. 186-188. 
'* Les tintammes en question sont créés par Ics sons du tambour dont les Montagnais accompagnent leurs 
chants. 

Le JEUNE Paul, ibid., p. 188. 



croiraient que cette medecine, qui est la meilleure de toutes, celles qu'ils ont, ne leur serviroit 

de rien, s'ils a chantoient ai suant RI2'. Lp distance avec laqueiie le missionnaire naxrateur 

décrit le système religieux amérindien vise à démontm l'absurdité de celui-ci. La 

démonstration se poursuit par le biais de la dénonciation des bufanneries que l'on attn'bue 

aux chamanes en générai. ll s'agit, B ce titre, d'enlever au maximum de sa signification 

spirituelle et sociale à l'action d'autrui. Persuader les Montagnais-Naskapis qu'ils sont les 

jouets des jongleurs, et autres sorciers, dont les fabulations visent a exploiter leur naïveté, fait 

partie du programme de démystification mené par le missionnaire. Pour ce faire, ce dernier 

accuse les affabulateurs et se donne le rôle de révélateur de la vérité, Le Père Le Jeune parle 

ainsi de ((certains iongleurs, qui sçauent mieux bouffonner & amuser ce peuple que les 

autres iî se reprend : «Ces Geniés, ou plustost le jongieur qui les contrefaisoit )t2'. Il 

accuse : (( (. ..) Voyant qu'il faisoit du Prophete, amusant ce peuple par mille sottises qu'il 

inuente à mon aduis tous les iours, ie ne laissois perdre aucune occasion de te conuaincre de 

niaiserie & puerilité, mettant au jour l'impertinence de ses superstitions )?'O. Qui plus est, Ic 

dépositaire de la spiritualité amérindienne, dit escamoteur, est présenté comme un simple 

saltimbanque : il emprunte des rôles - il ressemble a « Thrason 1)"' ; il fait cr du Prophete »'32 ; 

il n'est que prétendument Magicien -. Son action est située dans un décor digne de la 

commedia del1 'arte : le jongIeur enfermé dans la tente tremblante contrefait sa voix, si bien 

que le Père Le Jeune déclare qu'il lui « sembloit oitir ces marionnettes que quelques bateleurs 

f2it voir en France D " ~ .  Dans ce cadre, le grotesque est plus que présent : « (.. .) Son valet le 

megat luy tenant tout cela prest, & battant le tambour pendant que son Maistre estoit occupé 

- - - -- 

12' Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 184. Concernant la vitalitt des chants amérindiens et l'ironie 
manifestée par 1s missionnaires devant cciie-ci, on se d f i  au récit exaspér6 du Pére BOSSI?: IC Pendant que 
je découvre le calice, il entonne donc A pleins poumons (et ti plein nez aussi,) le T . r  Jesm Rutshimamo (Dies 
irue). TrZs bien, Minapîsh, tiens bon. Et moi j'attendrai patiemment », in op. ci& APF, juin 1887. no 33, p. 24 . 
lm Le JEUNE Paul, ibid., p. 162. 
Iz9 Idem, p. 166. 
"O LC JEUNE Paul, JR, VOL W, 16341635, p. 56. Les croyances montagnaises, qui se réduiraient à des 
supachcries, doivent être dénoncées. Ainsi, les Montagnais sont, «au plus, de grossiers chariatans 9, in JR, vol. 
WEVIIi, 1720-1736, p. 48. De fait, «( ...) j'en ai vu qui passoient parmi eux pour des maimes m'avouifr 
bomicmcnt que leur art n'ctoit que mensonge et qu'il êtoit faux qu'ils cussent jamais vu ni diable M Rtchhe, 
c'est a dice de c e  faatomes sans tete, sans mains, &c. Que ce n'mit qu'afin de lcumr b plus crodules », idem, 
Cc serait i'mtérêt qui guiderait les actions des jongleurs, conmie en témoigne le récit, qui se veut lucide, du Père 
BOSS& : K AU milieu de ia temur ginérale, (...) le jongieut annonce qu'il faut sacrifia un objet (convoité par 
lui !) et se di"gcr ~ M S  tdk diration. Croyez qu'on n'aurait garde d'y manquer N, iM, p. 208. 

Le JEUNE Paul, ibid, p. 118. 
UZ Idem, p. 56. 
U3 LC J'EüNE Paul, JR, VOL VI, 16334634 p. 164. 



dans ia fosse »'34. En un mot, 17identit6 des jongleurs est dbiimitk, par quelques appellations 

téductrices, qui font d'eux des usurpateurs. Le charlatanisme est clairement affirmé : 

Ce n'est pas que j'osasse assuret qu'il y eiit aux Mistassins de fins sorciers non plus que 
panni les autres Montagnn qui sont au plus de grossiers charlatans ; du mains autant qu'à 
force de les ctudicr j'ay pu apercevoir, c'est que par leurs prestiges imaginaires ils 
voudroicnt bien se rendre respectables et redoutables. a l'aide de leurs 30 sortes de 
diffeimtes jongleries tous ces sorciers reûssissent rarement dans leurs pretentions,'3s 

L'ironie, mise en œuvre de nouveau ici, est révélatrice de la connaissance limitée d'un Autre, 

jugé à partir de normes et de valeurs dont il d i m e  nécessairement. Grâce à l'humour installé 

dans ses récits, le scripteur missionnaire tisse une complicité avec des destinataires 

occidentaux, dès lors confortés dans des conceptions élaborées a priori. Le chaos de l'altéritd 

est apprivoisé : ridiculisé, le fait d'être Autre est dévalorisé, au regard de Ia culture 

occidentale, jugée comme seule valable. 

b) Une parole chrétienne qui se veut oppressive 

Dans un second temps, un travail d'endoctrinement s'impose a qui veut faire 

intérioriser le discours chrétien à des sauvages infidèles. Le dialogue demeure en sens unique, 

ainsi que le souligne Ji1 Silberstein : « (. ..) Même bardés de bonne volonté, c'est encore leur 

Christ que ces nouveaux venus font triompher - non les Esprits de l ' b u  nlM. Le missionnaire 

dirige la communication, lui qui cherche à imposer son point de vue et it orienter autrui vers la 

voie de La Vérité. A titre d'exemple, le Père Le Jeune esquisse un mouvement vers l'Autre, 

dépositaire de la spiritualité montagnaise, et fait croire, un instant, qu'un dialogue va 

s'instaurer : « I'entray en discours auec luy ni". Mais le monologue triomphe aussitôt : 

« Escoute moy patiemment »'38, continue le Père Le Jeune tandis que le Montagnais auquel il 

s'adresse doit ouvrir «les oreilles »"'. Les impératifs pullulent : «bas ton tambour» ; 

" Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. p. 202. 
'"LAURE Père, JR, vol. LXVIII, 1720-1736. p. 48. 
IM SELBERSTEIN Sii, Innu, op. cit., p. 286. " Le JEUNE Paul, JR, vol. W, 1634-1635, p. 128. 

Idem, p. 130. 
'" L e  JEUNE Paul, JR, vol. W, 1634-1635, p. 132. 



« confesse » ; « quitte ton tambour » ; * demande u ; « crois » ; « efforce toy », etcLQ Le 

discours missionnaire est, principalement, un discours de la persuasion, qui prend le ton du 

commandement : a (. ..) ii faut quitter vos tambours, vos pierres, & vos iongleries s"'. Certes, 

il ne s'agit pas ici de dénigrer l'Autre, mais de lui parler. Encore faudrait-il savoir si donner 

des ordres peut constituer une amorce de dialogue.. . Bien plus, dans l'imposition de certains 

actes, dans la succession des injonctions, on discerne mal la qualité de sujet accordée à tout 

interlocuteur, dans le cadre d'un dialogue digne de ce nom. 

ïi est encore question de violences, verbales et physiques. Le missionnaire est celui qui 

combat les paroles blasphématoires et impose le silence à qui manque de respect à son Dieu : 

N L'Apostat continuant icy ses blasphemes, me demandoit deuant ses fieres pour les animer 

contre Dieu, poutquoy ie priois celuy qui n'entendoit ny ne voyoit rien, ie le repris fort 

vertement & luy imposay silence Les paroles sont dures : (( Suis-je envoyé ici pour vous 

faire des compliments, vous dire des paroles mieileuses ? Non, le bon Dieu m'envoie pour 

vous faire des reproches, vous affliger, vous attrister afui de vous faire detester votre mauvaise 

conduite, et vous faire faire une bonne confession »'". Dont acte. Différentes manifestations 

rituelles sont sévèrement réprimies. La cérémonie de la tente tremblante est, du fait de son 

caractère spectaculaire, une cible de choix. Ji1 Silberstein rappelle combien celle-ci est 

cc férocement combattue N'" par les missionnaires du XMC comme du me siècles. Elle a, 

aujourd'hui, pratiquement disparu, «victime des persécutions catholiques »"'. Les prêtres 

menacent, en effet, très vite toute personne qui se livrerait une pratique stigmatisée sous le 

nom de satanique. Le Montagnais Georges Gabriel résume, en trois phrases, l'annihilation de 

la cérémonie par les prêtres : M Les missionnaires ont d6fendu d'user de ses pouvoirs. Nous ne 

l'avons donc plus pratiquée. Je ne peux pas en din plus d6. Le but poursuivi, soit la 

conversion, justifie les moyens les plus radicaux. La justification est la suivante : rc Cette 

nation extrêmement volage n'aime pas etre trop menagée : elle a besoin de tems en tems qu'on 

la fasse ressouvenir de sa dependance d". Encore au w<e siècle, le Père Babel déclare ct fhke 

Idem, p. 130. 
14' JR, vol. XXVI, 1642-1644, p. 120. 
'" ~e JEüNE Paul, ibid., p. 184. '" BABEL Louis, Journal des Voyuges, op. ci&, p. 17. 
lu SILBERSTEIN Ji& Innu, op. ci&, p. 186. 
14s~dem, 91, 
" GABRIEL Georges, citt par SEBERSTEIN SiI, Innu, op. ci&, p. 301. 
"'LAURE Père, JR, VOL LXVIII, 1720-1736, p. 58. 



une made de nuit (sa) canne à la main afin de décourager les AmQiadiens de pratiquer 

des actes jugés contraires au bon ordre du monde. Le même Père Babel, déplorant le laxisme 

du Père Nédelec, regrette que «la verge si salutaire aux sauvages (ne soit) plus en 

vigueur »Id'. La violence déployée est reconnue comme indispensable, l'objectif étant de 

détourner l'Autre de ses pratiques rituelles. Mais si les missionnaires se veulent rigides dans 

leurs directives, cela ne suffit pas. il s'agit encore de convaincre les Amérindiens de l'erreur 

dans laquelle ils se trouvent plongés. 

c) Une parole chrétienne qui se veut persuasive : l'appel aux sens 

L'imposition de la véritk, la dureté manifestée dans le rapport B l'Autre ne satisfont pas 

des missionnaires guidés par un idéal de ralliement au christianisme qu'ils souhaitent sincère. 

Un travail efficace sur les esprits nécessite que l'on s'adapte à des interlocuteurs rapidement 

assimilés de K grands enfants dm. De fait, les Amérindiens N sont des enfants et il faut les 

considérer comme tels »"' ; itS «sont enfans en plusieurs choses, ignorans de belles 

verita »ln ; K (ils) sont d'impressions variables, un peu comme les enfants dS3. Parce que les 

capacités des Montagnais-Naskapis ne sont pas jugees très &levées, les explications théoriques 

se voient simplifiées à l'extrême. Le Père Arnaud parle, en ces termes, à Farnham : 

(...) ii had to be simple, fot an Indian of eighteen is not above a white child of six years. 
(...) Our preaching b upon the most elemental duties and morality of Christians. They 
need nothing beyond this in their simple existence ; in fact, they are with us so M e ,  and 
have such slow minds, thai if would be impracticabte to do more.'" 

La rhétorique de la foi devient infmtilisante. Dans cette optique, le Père Le Jeune tente de se 

rallier son interlocuteur en le flattant : K (. ..) Ie commençay par M témoignage de grand 

amour en son endroit, & par des loûanges que ie luy iettay comme m e  amorce pour le prendre 

'" BABEL Louis, ciîé par B ~ A R D  Hélèac, Les Montagnuh et lo riserve de Betrimnites, 1850-1900, Collection 
Edmonddt-Nevers no 7, iastiiut @ b i s  & rcchachc sur la culaat, Qucbcc, 1988, p. 107. 
'49 BABEL Louis, humal des Voyages, op. cit., p. 10. '" BOSSB Fraaçois Xavier, op. cit., MF, juin 1887, no 33, p. 239. On trouve la même expression chez 
ARNAUD Charles, op. cit., APF, juin 1880, no 11, p. 141. 
15' LEMOINE Geo., op. ci& MF,- 1896, no 59, p. 422. 
lS2 Le JEUNE Paul, JR, vol. Mi, 16341635, p. 92. 
ln BOS& François-Xavier, ibid., p. 242. 



dans les frets de la vedé nl". Par des paroles mieiieuses, le missionnaire s'attache A 

endoctriner un interlocuteur réputé naïf et, cela va sans dire, aisé à influencer. 

U s'agit ainsi de jouer sur la sensibilite de 1'Autre. Dits enfmtins et simples, les 

Montagnais-Naskapis sont jugés h p r e ~ ~ i ~ ~ a b l e ~ .  Les missionnaires visent donc B m e r  

leur imagination. La volonté de rétrograder l'Autre à un état enfantin et, ce faisant, de se le 

concilier, fait partie intégrante de l'entreprise de conversion : 

It f i  probably one of the secrets of the remarkable success which has accompanied the 
flirts of Roman Catholic missionaries among savage tribes, that the f o m  of their 
religious ceretnonies appeul so fora'hly to the eye and imagination, a d  tend io awaRen 
sympathies in the heurts of uncultivated natures, naturally prone to the p s e s t  
superstition, and ever willing IO beliew in superior influences visibiy repre~ented.'~~ 

Dans le but d'impressionner les Amérindiens, les missionnaires mettent l'accent sur l'extérieur 

et le visible. La chapelle destinée à accueillir le christianisme dans les contrées sauvages se 

doit d'avoir le clinquant adequat pour en imposer aux Amérindiens : 

Ah que ne suis-je en pouvoir de la relever cette croix a Tadoussac sur ses anciennes 
ruines, de lui donner un nouvel edat et de la faire briller dans un santuaire nouveau 
Bientot par ces dehors elle se graveroit dans des cœurs ui, tout sauvages qu'on les 
nomme ne sont pourtant pas eloignez du Royaume de Dieu. 197 

il s'agit, ainsi, de déployer une magnificence à même de rallier une assistance amérindienne 

impressionnée. Les missionnaires mettent l'accent sur les signes extérieurs ; ils utilisent tout 

un apparat de liturgie susceptible d'incarner la puissance divine et de parler aux sens : 

S'arrange bien solidanent mon petit autel portatif mr deux tonnes recouvertes d'un drap 
blanc et déj8 tout le monde trouve cela beau. Le moment solennel arrive. Je ccmuncnce à 
me rcv5tir des ornements sacerdoîaux, Quel silence ! quel étwnemc11t saisit ces pauvres 
Naskapis ! Tout attire leur attention, l'aube, le cordon, I'itole, le manipule, la chasuble 
surtout les ravit d'admiration. iis sont tout yeux pour suivre toutes les cérémonies de la 
messe.I5' 

Le déploiement, par les missionnaires, d'ornements multiformes vise à impressionner ces 

chrétiens débutants « qui ne voient tout que par des y n a  charnels »'". 

In ARNAUD Charles, cité par FARNHAM Charia Haight, m « The Montagnab », The Harper's New Monlly 
Magazine, op. cit., p. 392. 
Us Le JEUNE Paul, JR, 16344635, p. 128. 
15' EïiND Henry Youie, ExpIorati'0n.s in îhe Interior of the Labrador Pennmlo, op. cit., vol, I, p. 333. 
ln JR, vol. LXVIIL, 1720-1736, p. 82. 
lSB FAFARD Disiré, op. cit, MF, juin 1882, na 18, p. 244. 
'" LAURE Pb, cité par Antonio DRAGON, Trente Robes noires, op. cit, p. 289. 



En raison de l ' i d s a n c e  prétendue des Amérindiens en matière de spiritualité, et 

parce que ces autres ne peuvent, selon les missionnaires, concevoir ni les mystères ni la 

vénération gratuite d'un Être supérieury le dialogue espéré s'attache à trouver un tertain 

commun. C'est dire que, lorsque l'on s'adresse aux Montagnais-Naskapis, le raisonnement 

doit laisser place à l'émotif. Selon le Père Dwochery {c les grandes vétités de la religion, 

annoncées d'une manière toute neuve pour eux, firent la plus profonde impression sur leurs 

esprits et sur leurs cœurs d6'. L'appel aux sais se présente donc comme Ia voie ruyalc pour 

atteindre le cœur des Sauvages et convertir ceux-ci à la vérité chrétienne. Le sens visuel est 

privilégié. Oublieux des grands discours, les missionnaires se servent autant que possible 

d'images censées ûapper avec force la sensibilité amérindienne. Le Père Bossé parle, à ce 

titre, de ({touchantes images qui parleraient à la fois aux yeux et au cœur du Sauvage, et 

faciliteraient la connaissance de la Religion chez les infidèles »'6'. Mais il n'est pas tant 

question de « touchantes images )$62 que d'images apeurantes. 

Les menaces sont monnaie courante dans l'entreprise missionnaire au cœur du 

Nouveau Monde. Le prosélytisme n'a rien à voir avec un quelconque idéal de scientificité. 

Parce qu'il s'agit d'impressionner SAutre, le discours s'installe, bien au contraire, sur le 

terrain du chantage et de la peur!63 Les intimidations se veulent des arguments efficaces : 

« (. . .) Si tu veux estre baptisée, il faut (. . .) recomoître vn autre conservateur de ta vie, qui est 

le Dieu que nous preschons, & qui te bruslera eterneilement si tu ne crois en luy d". Sur un 

jeune Montagnais, tout juste libéré de ses superstitions et emmené dans une école protestante 

anglaise de Chicoutimi, le Père Arnaud cherche explicitement à faire « impression »'". La 

conséquence d'une conduite éloignée du seul et vrai Dieu - celui des catholiques - est sans 

ambages ; et le Père de lui dire que a s'il continuait à suivre la mauvaise voie ou il était entré, 

il allait certainement tomber dans les abimes de l'enfer »'66. L'efficace de tout ce qui est visuel 

est incontestable : c{ Les heretiques sont grandement blasmables, de condamner & de briser les 

images, qui ont de si bons effets. Ces sainctes figures sont la moitié de l'instniction qu'on peut 

'" DUROCHER Flavien, op. ci?., APF, juillet 1847, no 7, p. 106. 
16' BOS& François Xavier, op. cit., APF,juin 1887, no 33, p. 2?i3. 

ldenr. 
'a Ji1 SaSERSTEIN parierait ici, en faisant réfitence aux missiormaires, de «leurs chantages (et de) leurs 
mnaces fi, in Innu, op. cit., p- 285. 
Idl JR, vol. XXW, 1642-1644, p. 120. 
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&ner aux Sauuages n16'. Le but est de fore pour. il s'agit de monm, au sens pmpc, les 

chiltiments qui attendeat ceux qui ne se convertiront pas : (...) Cela auroit vn bon effet, 

notamment si tout estoit bien distingué, & que la rage, & la ûistesse parussent bien en la face 

de cette âme desesperée w". Les menaces de l'Enfer sont ainsi brandies maintes fois : 

(...) Regardez (...) ce tableau, vous ne connaissez pas celuy que vous y voyez dépeint, 
c'est vn Magicien, c'est vu batteur de tambour tels que vous estes pour la pluspart. Voyez 
vous comme il est enchaisnb. Regardez ces flammes qui l'enuironnmt & qui le bruslent, il 
est tout plein de rage & de fureur, voila comme vous serez, voila comme vous traitera le 
Demon à qui vous obeïssez.'" 

Le résultat est attendu ; l'épouvante règne dans les rangs montagnais. Le recours a la peur 

apparaît bien comme le moyen efficace de soumettre les sauvages, le postuiat étant que « la 

crainte est lYauancouriere de la foy, dans ces esprits barbares »''O. 

Ji1 Silberstein se révolte devant un monologue qui est, pour lui, despotique : « (. . .) 
Comment oublier les ruses et tricheries, le mblange de terreur et d'onction par lequel ces 

soldats du Christ avaient soumis les "sauvages" ? »'". Si cette exclamation révoltée peut se 

justifier, le rapport qu'institue le missionnaire avec lYam6rindien impie est plus complexe 

qu'elle ne paraît à première vue. Certes, le monologue supplante le dialogue dans la 

juxtaposition ou, plutôt, l'opposition des deux systèmes religieux. Mais autrui, pour 

i'occidental chtétien, n'est pas simplement le mauvais sauvage a combattre ou, un peu mieux, 

l'humain ignorant qui s'est laissé envahir par le monde ténébreux des superstitions. 

2.2. L'AMBIVALENCE DE L'IMAGE DU SAUVAGE 

Le préjugé, nous l'avons vu, règne, de prime abord, dans les rapports entretenus par les 

Euro-Canadiens avec les Montagnais-Naskapis. Ces derniers, chargés de tous les déhts  et de 

toutes les tares possibles, sont, d'une part, l'objet d'un dénigrement et d'un racisme qui 

perdurent à travers les siècles. Jugés sans religion, puis superstitieux, les habitants du Nouveau 

lm Le JEüNE Paul, JR, vol. Xi, 1636-1637, p. 88. 
'* Idem. 

JR, VOL XXVi, 1642-1644, p. 142. 
lm Le JEUNE Paul, ibid, p. 88. "' SILBERSTEIN Jîi, Innu, op. cit, p. 285. 



Monde se voient confrontés à une véritable offensive missionnaire, commencée par les 

Jésuites et poursuivie par les Oblats. Cependant, à la conviction de la déchéance 

d'Amérindiens qui ne seraient, pour ainsi dire, pas encore sortis de la barbarie, s'oppose 

cependant la certitude qu'une telle civilisation immature doit être perfectible. Se disceme, dés 

lors, une volonté missionnaire de communiquer avec ceux pour qui ils sont p& à tout 

sacrifier, Ob est la part de réaiité dans ces déclarations de bonnes intentions qui pullulent et 

comment discerner, dans les textes, les lignes de séparation entre l'objectivité, l'enjolivement 

et l'exagération? C'est que se dessine peu à peu un portrait, valorisant h i'exces, 

d'Amérindiens devenus, en un renversement spectaculaire, les représentants de l'innocence et 

des qualités perdues d'occidentaux, dès lors admiratifs. 

2.2.1. Le sacrifice missionnaire, une vaste œuvre de bienfaisance 

Si les Relations grouillent de r é f h c e s  à l'entreprise guemère qui vise à contrer 

l'infiuence de Satan sur les terres de la Nouvelle-France, elles se déroulent encore sur le mode 

de l'épopée. L'épopée missionnaire se présente comme le sacrifice de quelques pr5tres prêts à 

tout pour sauver des sauvages innocents, dits en attente de la bonne parole. A l'image du 

combat se substitue ainsi celle du sacrifice hhïque accompli par les porteurs de Ia bonne 

parob. Alain Beaulieu se réere, en ces termes, à la première phase de l'activité missionnaire : 

a Mythe fondateur de l'Église canadienne, cet épisode de l'Histoire nationaie mettait en scène 

d'intrépides missionnaires, dévoués, d&sintéressés et prêts au martyre (. . .) »ln. Nous venons, 

tout d'abord, combien les textes peuvent être les lieux et les hstnunents d'une constante 

amplification de la réalité. La grandiloquence participant à l'héroiisation des missionnaires, 

nous nous attacherons, dans un second temps, à décrire la fqon dont les religieux devienuent 

des héros, grâce à l'écriture. 

Nous nous attacherons aux modalités de la mise en scène des Occidentaux par eux- 

mêmes. Le rapport à l'Autre ne s'entend plus ici en termes conflictuels ; c'est le spectacIe 

BEAULIEU Alain, Convenir les fils de Cofn : Jémiies et AmPrindiens nomades en NoicvelIe-France, 1632- 
1642, Nuit Blanche éditeur, Québec, 1990, p. 15. 



d'une épopée visant A sauver des âmes malheweuses qui nous est présent&. Mais n'estsn pas 

dans le règne d'une fiction qui recompose, B sa guise, la téalité ? 

2.2.1.1. L'exaltation de l'entreprise missio~aire 

Les récits missionnaires sont conçus comme autant de relais entre l'Ancienne et la 

Nouvelle France ; ils s'attachent à transmettre une image positive de l'aventure qui se déroule 

sur des terres à conquérir. Ces témoignages apparaissent comme les traces lumineuses d'une 

action remarquable : 

Ne trouve-t-on pas souvent au fond des bois quelques fleurs de beauté ravissante et de 
suave odeur ? Ainsi m'ont charmé et embaumé de vieux documents écrits par les anciens 
missionnaires des Postes actuellunent renf'és dans les limites de cette Préfecture. 
Quelques extraits pourront intéresser les pieuses âmes qui aiment à c o ~ i û e  les joies et 
les épreuves des ouvriers émgéliques.'" 

Ces extraits enivrants visent à provaquer des vocations ; ils jouent à plein sur les idéaux qui 

guident une mission présentée comme divine. En témoigne l'exaltation du Père Arnaud qui se 

prépare à partir « pour aller porter la bonne nouvelle à la nation Nascapise )?74 : 

Les beaux rêves de mon &ce allaient donc enfin se réaliser. Je sentais mon cœur tout 
ému et tout enflammé par les récits bruIents des missionnaires, dont les uns, v6térans dans 
la milice sainte, avaient bIanchi dans l'exercice des missions, et les autres, quoique jeunes 
encore devenus victimes de leur zèle par des maladies précoces, n'en continuaient pas 
moins le bien qu'ils amvatent commencé, en provoquant de nouvelles v~cations.'~~ 

L'enthousiasme est créé, avant tout, par l'exemple du zkle de missionnaires enrôlés dans la 

troupe saiute partie combattre le Mal. Nous avons esquissé cette métamorphose des chrétiens 

en combattants. Le saint martyre est également une perspective incitatrice d'importance pour 

le chrétien envoyé vers les malheureux Amérindiens. Qu'en est-il, plus précisément, de la 

mise en scène, par les m i s s i o ~ e s ,  des s o ~ c e s  éprouvées dans le cadre du Saint 

Ministère ? Qu'il soit question de lutte ou d'épopée, les chrétiens sont toujours ceux qui vont 

vers l'Autre, pour le bien de ce dernier. Ainsi, comme eux, (le Père Arnaud) allai(t) donc 

(s)'enfoncer dans les bois, à la recherche du pauvre mfid&le)?76. La rencontre entre 

'" BOSS& François Xavier, op. cit, APF, juin 1887, no 33, p. 216. '" ARNAUD Charles, op. cir., DDQ, mars 1855, no 11, p. 66. 
"' idem. 

Idem. 



Occidentaux et autochtones est clairement recomposée par l'écriture sur le mode de la 

grandiloqu~~~ce. Cette derniére permet au Père Babel d'exprimer la solidité de sa vocation 

apostolique : 

Ah ! La belle vocation B h p U e  Dieu m'a appelé ! (...) aller sur les pas de l'héro-me, 
faire les plus grau& effm de vahi auxqueis la fme humaine puisse atteindre ; affronter 
des dangers plus grands que ceux que présente la guene, surmonter les assaults de la 
nature ; voila a quoi est appelé le mis~iomiaire.'~ 

Les a efforts héroiiques »"q déployés par les missionnaires, en font des héros de légende. 

2.2.1.2. Les missionnaires, des héros partis secourir les ~ r n h d i e n s ' ' ~  

Les missionnaires se présentent comme des hommes qui, s'ouvrantau autres, 

s'engagent dans des courses effrénées, dans le but d'accéder à l'univers qu'il entendent 

métam~rphoser.'~~ Parlant du Père Albanel, le Père Charpeney déclare ainsi : (. ..) Le bon 

Dieu le destine a courir encore pendant de longues années, après les sauvages, sur la mer, les 

lacs, les riviéres, dans des berges ou des canuts d'écorce, et sur la neige dans les bois avec les 

raquettes aux pieds »'*'. S'il s'agit de courir après les sawages, c'est en vue de prêcher, si 

bien que l'on parle de ucoiuse apostolique »la2', de course sacerdotale, voue de mission 

volante. De fait, il s'agit de «courses continuelles pour chercher la brebis égarée »'83. 

L'évangélisation est le motif de la couse. De la fondation de la mission de Tadoussac 

jusqu'en 1650, les Pères rencontrent les Montagnais, chaque été. A partir de 1650, il est 

ln BABEL Louis, « Leth a son fiho Jean-Marie n écrite le 22 septembre 1847, citi in RCface de Gaston 
c-, Journal des Voyages de Louis Babel, p. Vri. 
'"BOS& François Xavier, op. cit., MF, juin 1887, no 33, p. 212. 
'" La grandiloquence de Charies Haight FARNHAM se passe de tout commentaire : « The Catholic missionmies 
are the most intetesring and influentiaf elment in the Indium ' Ige. Their courage in fôllowing the sawges hto 
the wilderness, their heroism in dreadjüf marpdom, and their persisîent zeal are W d l y  set firth by Mr. 
Francis Parùman in h k  work The Jesui8 in Norîh AmenCa (...) And ihese smXingfigures of Canadian hktory 
displayed unsurpassable zeal and coumge m their discouraging fabors, their dangmus joumeys, their 
dispuring experiences, and th& &l martyrdoms D, in a The Montagnais N, Harper's New Monthly Magazine, 
O ci'., p. 387. 
'Le Phe CHARPENEY décrit avec pdcision sa wvna apiolique, qui Ie fàit s 'dtcr  successinment i 
Longue Pointe, à ia rivière du Tonnerre, à la r i v i è ~  Moysie, à Sept na ,  aux Cawee, aux iles Kariboy à la Baie 
de ia Trinité, à ia P o h  des Monts a a Godbout : « Je m'adtais un jour ou deux dans chaque place, baptisant, 
prêchant, confessant, c é l t h t  les saints m y s î b  N, uaLettn du R P. Charpeney, O. M. 1. » icrite à Québec le 30 
décembre 1859 -p. 65.82 -, a Mission du Labrador », DDQ, mars 1861, no 4, p. 79. 
"' CHARPENEY Pb, op. cit., DDQ, mars 1861, no 4, p. 8 1. 
ln idem, p. 79. 
la JR, VOL ïX, 1677-1680, p. 76. 



rapportk, par le Révérend Dragon, qu'« ils se mettent h courir les bois après les chasseurs »Is4. 

Constituant (( la seconde phase de l'épopée missionnaire au saguenay cette initiative est 

dite ((toute nouvelle (et) extrêmement péniile pour un Blanc »La6. Les récits insistent sur le 

fait que la volonté de secourir les Amérindiens et, partant, la nécessité de courir aprés eux 

témoignent de la dévotion à l'Autre dont font preuve les missioanaires. La soufhce  est le 

prix à payer pour ce sacrifice. L'oubli de soi est, en effet, total. Le Père Buteux est présenté en 

ces termes dans l'introduction, par Reuben Gold Thwaites, des Relations des Jésuites : «In 

thus following the nomadic tribes, he made some of the longest and most toilsome joumeys 

recorded in the annals of the Sociep of Jesus, and shared with his flock al1 the hovors of 

@nine, pmtilence. and intertrihl wur dm. Ces voyages vers les Amérindiens, ces courscs 

incessantes sont de vraies écoles de mortification, de patience et de résignation al8*. Ces 

trois termes dessinent l'abnégation h laquelle est décide le chrétien, pour que l'Autre devienne 

son fière dans la foi. Il s'agit d'&mire le christianisme, quel qu'en soit le coût a payer.'89 

L'écriture, qui permet de faire des expériences des Pères, au sein des populations 

amérindiennes, une épopée missionnaire, valorise le protagoniste de l'aventure. C'est toute 

l'entreprise missionnaire qui se voit louée et exaltée sous la plume, par exemple, de Charles 

Haight Fadam : 

The Catholic mhsionaries are the mmt interesting and infuential element in the Indian's 
life. Their courage in fillowing the savages into the wilderness, their herokm in dreadfil 

lM DRAGON Antonio, Trente Robes noires, op. cit., p. 75. 
la fdem. 
lis Idem. 
In THWAITES Reuben Goid, JR, Introduction, p. t 8. 
IM &PIEUL de Père, cité par Antonio DRAGON in Trente Robes Noires, op. ci&, p. 21 1. 

Le sacrifice de soi est d'autant plus fort que la voIonté des Jésuites était alon d'évangtliser I'easemble des 
populations païennes. La conversion des Montagnais n'était qu'une étape mais une étape décisive du fait de 
i'miplacemnt stratégique de cette t n i  : u The J-îs belie~ed~following the idem current ut the tirne, that the 
St Lawrence River was the beginning ofa great wmenvcry systent that would allow them passage, ultimateiy, fo 
Chino. Fot the Jemiîs, then, the Montagnais, Hmn and other na& groups Iocated along the beginnings of thlr 
wmerway were on& the first people to be encountered in their long-tenn project of the convernon of al1 the 
pagans of North Ammëa and-rhe Far EML The shategic location of the Monrogna rS (...) made the* conversiun, 
in spite of their relati'ely mal1 numiter(...), of unniense importance in the Jemits' general plm for the 
ChrkîÎanuntion of the world's poplarion », Karen ANDERSON, Chain her by onefoot, op. cit.. p. 14. Ainsi, iI 
s'agit de K mire que cette maiÜ toute-puissante, d'vn rien a produit ces cornmaicemens, continuera dam son 
oumge, que le S. Esprit benira cette heureuse semence, & qu'ayant mis Iuy-msme des dispositions si 
aduantagtuses A cc qu'on peut espenr & glas, ii ia rendra &onde, pour &rc d'me terre infertile, & d'vn monde 
ididde, me tene de saincteti, & vn mrinde Chestien i>, m JR, VOL XXVIII, 1645-1646, p. 66. 



martyrdom, and their persistent zeal are vividly set forth by Mr. Francis Pnrknian in his 
work The Jesuiîs in North ~rnerica.'~~ 

Le protagoniste du récit en est, souvent, le narrateur et la dramatisation joue à plein. La 

description des souffrances patiemment endurées par les Pères en voyage se fait, parfois, plus 

précise et plus détaillée : Dans ces fatigues il y a beaucoup à souffrir de la faim, de la soif, & 

des froids excessifi, des lassitudes & des dégouts, de la fumée qui vous aueugle, qui vous 

cause des douleurs cuisantes, & tout cela sans consolation, sans douceurs, & sans aucun appuy 

pour la nature »"'. L'accumulation des termes permet d'insister sur le martyre multiforme du 

missionnaire sacrifié. Si Dieu soutient, dans ses misères, le missio~aire dévoué a ses 

sauvages, n souuent aussi il se cache, & laisse m e  arne dans l'épreuue nIp2. Mais le Père ainsi 

abandonné devient un héros triomphant de toute adversite. C'est qu'il est élu d'un Dieu qui 

l'appelle à annoncer le mystère de Ia Rédemption, dans la foi au Christ mort et ressuscité : 

(( (. . .) Quoy qu'il en soit, c'est vn employ toujours heureux pour ceux que Nosire Seigneur y 

appelle »lg3. La conviction d'une mission divine A accomplir guide donc des hommes 

caractérisés par leur M courage sans limite (et leur) âme de feu dg4. Bien plus, le narrateur met 

en scène les souffrances qu'il a subies en tant que protagoniste et qui témoignent de son 

élection. De fait, «the Jesuits were convinced that no conversion could be won withour 

suffering, tomtent and bloodshed; that "as a rule men yield to God only through 

calamities" »'". Tout missionnaire est ainsi voué à soufEir, en accomplissant ce que lui 

demande ~ i e u " ~ ,  tel est l'ordre des choses : 

FARNHAM Charles Haight, « The MontagnaLs n, The Harper's New Monthly Magazine, op. cit, p. 387. 
Charles Haight FARNHAM est si insistant dans sa louange des Jésuites qu'il se répète deux ou trois lignes plus 
bas : cc And these sm'king figures of Canadian htstoiy displayed unsurpassable zeal and courage in their 
dkouraging labors, their dangernus journeys, their disgusting experiences, and their Ml mariyrdomr », idem. 
19' JR, VOL XiQNI, 1650-1651, p. 220. Ce récit est Cgalement édifiant : (c Ce fut dans le plus rude de i'bivcr, sans 
vivres et sans écorces pour se mettre B l'abri pendant la nuit, apris huit jours de fatigues qu'an nc peut concevoù 
sans ravoir expérimentk, qu'il arriva sur le lac où il y avait quelques cabanes de Sauvages », in JR, MI. W, 
1677-1680, p. 76. 
In JR, vol. XXXVI, 1650-1651, p. 222. De même, le Père Le JEUNE déclare que M Dieu se cache par fois, & 
alors le Calice est bien amer N, JR, VOL V, 1632-1633, p. 168. 
'93 JR, vol. XXXVL, 1650-1651, p. 222. 
Iw  FERLAND Rémi, Les Relations des JeSuites, un art de la pmmion ,  op. cit., p. 83. 
19' ANDERSON Karen, Chain hm by one foor, op. cit., p. 13. 
'% U y ainsi recherche volontaire des missions Ies pius dures. Le P b  DRUILLETES est ainsi dicrit : it ii avait 
fait vau de rechercher les missions les plus laborieuses ct les plus abandonnées ; il n'avait pas de plus grand désir 
que de finir ses jours au pied d'un arbn, au milieu des forêts, courant a@ qyelquc sauvage- li deniandait la 
grfice de mourir dans une privation générale de toutes les consolations et de tous les secours humains, comme 
saint François Xavier auquel il avait une grande dévotion)), m Notice biographique, citée par Antonio 
DRAGON, Trente Robes Noires, op. dt., p. 114. 



Et puis l'cxpcrience nous rend certains, que Dieu qui est bon & puissant muers tous, au 
respect neantmoins de ceux qui s'exposent genereusemext & souffrent volontiers pour son 
service, il a des caresses assaiso~lllées de tant de suauitez, & les sclcoure panny leurs 
dangers d'vue si prompte & paternelle assistance, que souuent ils ne sentent point leurs 
trauaux, ains leurs peines leur tournmt B plaisir, & leurs pcrils h consolation ~inguliere.'~' 

La mission divine consiste à se sacrifier pour que des ignorants en attente de lumière sortent 

des ténèbres. Elle apparaît comme (c necessaire pour nos pauures Sauvages, qui en tout temps 

& en tout lieu ont besoin de nostre secours »'98. L'écoute de quelques sauvages, leur 

conversion au christianisme est alors ce qui justifie tout ce que peut endurer un missionnaire 

qui se donne corps et âme à son ministère. Des jongleurs ayant abandonné ce qui est dit 

sorcellerie et ayant refusé de renouer avec celle-ci alors que régnait ia famine, le Père Lacasse 

témoigne : Cela montre que Dieu a ses élus partout, et n'y aurait4 qu'un seul cas de cette 

nature dans la vie d'un missionnaire, est-ce que cela ne serait pas assez pour payer 40 et 50 

ans de privations ? »Ig9. Toute souffrance se voit ainsi allégée, du fait de résultats 

réconfortants : 

ii faut dire aussi que la consolation de rendre la paix de l'âme à ces pauvres enfants nous 
dedommage bien de toutes ces fatigues. (...) Ces missions (...) ont bien aussi leurs 
fatigues ; mais c'est vraiment sur cette œuvre que la bénéàiction de Dieu est d'une 
manière toute particulière. Le travail n'a rien de pénible quand on voit Ie bien s'opérer si 
siirement et s'affermir d'une mission a l'autre. 

C'est donc l'élection divine et l'appel au secours lancé par 1'Autre qui justifient la 

mortification du mis~ionnaire.~~' Cette image du chrétien dévoue, prêt à tout a n t e r ,  au nom 

. '"Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 152, 
''' JR, vol, XXXVI, 1650-1651, p. 222. 

LACASSE Zacharie, Lettre 4 Mgr. H. Têtu, Camérier secnt de Sa Sahieté Léon Xm, h i t e  à Rigolet, 
Labrador, le 27 juiiict 1888 - p. 13.26 -, ((Missions des Naskapis N, APF, février 1889, no 37, p. 23. Le Pire 
BOUCHER jus* les sodhnces du missionmire par la récompense au centuple que constitue la fcmur 
amérindienne obtenue : cc Quoyquc les fatigua et les soutnances soient Inseparables des hyuememnts quan fait 
auec les sauaages (...) je puis dire neamoins avec v&t& que iay paasC l'hyucr auec bien de la douceur, ayant 
teccu beaucoup dc Consolation de la pikté et de la fencur des sauuages que iay accompagd dans les bois », IR, 
VOL LX, 1675-1677, p. 256. 

BABEL Louis, op. al., DDQ, mars 1855, no 11, p. 36. 
"' Le récit que fait le Pétt de CRESPlEUL de son voyage sur la Côte Nord risume parfaitcmcnt cette 
mortification du missionnaire qui so& au nom de Dieu et pour le bien des Amirindiens : N (...) Nous fimm 4 
jours en Chemin endurant bien du rnauaais temps, & la neige du vent et du froid, estant tout glacez dans nos 
Canots, mais remplis de ioye de sou£ûir queIque peu pour 1 amour & Dieu et le salut des ams », JR, VOL WC, 
1675-1677, p. 246. 



de la tâche qu'il pursuit - sauver des hes -, est relayée par diffétents hi~torieas?~ Eue 

s'impose de maniéré Uicontestable. 

Les Relations, si elles constituent, de nombreux titres, des témoignages fidèles de ce 

qui s'est déroulé entre Em-Canadiens et Amérindiens, demeurent, cependaut, le reflet d'un 

point de vue, celui du scripteur-apprenant. Eues racontent un dialogue qui a, peut-être, 

commencé à s'instaurer. Mais cette ébauche de dialogue ne laisse pas la parole au Sauvage, 

laquelle n'apparaît jamais dans les textes qu'a titre de parole rapportée. Comme le fait 

remarquer Rémi Feriand, les M documents du temps passe (sont) remplis de silence, celui de la 

"parole" des Amérindiens, dont nous n'avons point la trace écrite' ou si peu que rien,?03. 

Cette absence de prise de parole amerindienne dans les textes du passé, qui narrent pourtant ce 

qui se veut donation à l'Autre, laisse à autrui le loisir de demeurer dans son mystère. Surtout, 

l'on est en droit de se demander si, finalement, ce pas esquissé vers l'Autre n'est pas encore 

incompréhension de cet Autre. N'est-il pas le «miroir déformant d'une mentaiitb presque 

insaisissable, d'une vision du monde enrichie d'inconnues croissantes 2" ? C'est que les 

écrits énoncent la vision des Euro-Canadiens plutôt qu'ils ne disent la réalité amérindienne : 

N Tant de récits, de mots, de chroniques, d'artifices de propagande nous en disent bien peu sur 

les chemins obscurs de la vie intérieure des âmes, sur la vie quotidienne, sur les ferveurs et les 

obstacles a I'évangélisation, réalités a la fois mouvantes et distantes doS. 
Cette monopolisation euro-canadienne de la parole conduit à s'interroger sur le rôle qui 

est réservé à l'Autre. Ce dernier est complexe, les sentiments que suscite en moi la présence 

d'autrui n'étant pas univoques. Nous nous interrogerons sur les représentations, cette fois 

positives, parfois à l'excés, que les Occidentaux se forgent des Amérindiens et tenterons de 

mieux cerner la nature du rapport qui est alors instauré avec ceux qui deviennent comme des 

archétypes de l ' b  naturel. 

- 

Voir NEILL Stcphen, A Hislory of Chrisnnm MLFsions, Hamioadsworth, Markbanq Ont., 1964 et BANGERT 
WiIliam V., A Hktory of the Smety of Jesus, Mtute of Jesuit Sources, St, Louis, 1972. 

FERUND Rémi, « Appendice 1 : le probIémt de la lecm des récits du pas6 », in Arpents de neige et Robes 
Noifes, op. ck, p. 81. 

Idem. 
mrdem. 



2.2.2. La représentation mythique de l'Autre 

La représentation que l'on se fait communément de l'Amérindien est ambivafente. Elle 

oscille entre deux pôles, qui sont également incapables de dresser un portrait réaliste de 

l'Autre. Nous nous attacherons, plus précisément, à l'image du Bon Sauvage et à ces 

Montagnais-Naskapis qui, devenus mythiques, n'ont plus rien de réel. 

2.2.2.1. L'ambivalence du rapport à l'Autre 

Le rapport qui s'institue avec l'Autre est, avant tout, angoissant. Ce dernier est 

essentiellement opposé à ce que je suis : il est celui qui n'est pas moi. 11 est tellement autre que 

la tentation est grande d'amoindrir son altérité en forgeant de lui des représentations qui me 

sont propres. Son image, élaborée avant même la rencontre, vise à passer outre l'écart 

irriductible qui se dresse entre lui et moi. Soumis au bon vouloir de l'imagination occidentale, 

I'Arnhdien se voit ainsi imposer des traits, qui ne rendent compte qu'imparfaitement de son 

identite. L'ambivalence de ces traits est incontestable, Désigné comme maudit et d4ch au 

plus haut point, le sauvage est également présenté, en un renversement vertigineuxm, comme 

porteur d'une innocence originelle. Nous avons esquissé l'aversion que les Amérindiens ont 

suscité et suscitent toujours. Qu'en est-il de l'ascendant qu'iis ont exercd et qu'ils exercent 

encore de nos jours ?207 Deux axes guident le iegard posé sur un Autre qui concentre en lui un 

merveilleux à saisir dans sa double connotation : autrui est le monstrueux et iI suscite la 

répulsion et le dégoût; il est aussi la beauté fascinante et il exerce une séduction et une 

attirance certaines. Nous tenterons de montrer que cette fascination ne permet pas, pas plus 

que la revulsion instinctive, â'accbder à une meilleure compréhension de t'Autre. En effet, ce 

dernier semble toujours ailleurs, hors des traits sous lesquels je le perçois et le dessine: « Cette 

'O6 Ainsi, Paolo CARLE écrit : «Lo schema del Paradiso terrestre, di un mitico monab felce ribaltu dunque 
l'imagine del Canada quale "hom'ble dCsmn, regno di Satana, e ne fa un Iocur anosrus ove è dolce vi', 
lonrano dagli @mni de& nostra vecchia, stancante e conbaddittoria cMltà N, in Lo s g d  impedito, op. cit., 

224-225. L'auteur parle explicitement d'un « mrirement », idem. ' Ainsi, T m  TOWROV démmm , ia xénophiiie a deux variaaîcs, selon que L'étranger prisé appart i i  
A une culture jugée inf6rieun ou supén'm. C'est la -6re vaxïaaa qui nous mtércsse ici plus 
paaicuiiénmnt : uC'est ceUc du bon sauvage, c'est-à-dire des cultures étrangttw admiréa pdcisçment en 
raison de leur primitivisme, de leur arriération, de leur mftn'orité technologique. Cene dernière atiiîude reste 
vivantt de nos jours et on peut i'identiner clairemnt a havas tel discours écologiste ou tim-rxmdiste », t Le 
misement des cultures N - p. 5-23 - , Communications, 1986, no 43, p. 9. 



double prédication analytique de I'alt6rité va forger les symboles emblématiques sous lesquels 

l'Autre ma aperçu et conçu, B savoir qu'il est toujours exotique parce qu'il provient d'un 

ailleurs par définition inconnu )?O8. Tel sera notre fil conducteur : qu'elle soit négative ou 

positive, la reprksentation que j'ai de l'Autre, parce que je me la forge moi-même sans tenir 

réeUement compte de la réalit6 de i'8tre que j'ai en face de moi, témoigne de l'inexisteace 

d'un véritable dialogue entre lui et moi. Règne ici, encore et toujours, l'incompréhen~ion.~~ 

2.2.2.2. Un Sauvage naturel, bon et endurant 

La représentation des Amérindiens par les Euro-Canadiens passe d'un extrême à 

l'autre. Envahie, d'une part, par la négation et les jugements dépréciatifs, elle est, d'autre part, 

idéalisation absolue de l'Autre. De même que le Pére Le Jeune consacre un chapitre entier de 

la Relation de 1634 aux choses bonnes qui se tmuuent dans les sauuages ?lO, nous nous 

proposons d'aborder le portrait élaboré dans des textes qui métamorphosent le Montagnais- 

Naskapis tel qu'en hi-même en un être naturel, bon et endurant. 

a) Un Sauvage proche de la nature 

La place conséquente que prend, dans les récits euro-canadiens, la vie naturelle des 

Montagnais-Naskapis témoigne de la fascination exercée par celle-ci sur ceux qui les 

observent et les décrivent. La lecture de ces récits fait croire à la rencontre de la nature et de la 

culture, toutes deux étant prêtes à dialoguer. Au x d  siècle, et quoique les préjugés négatifs 

prennent te dessus dans la suite de son texte, Charles Haij@t Fanibarn ouvre le récit de son 

séjour chez les Montagnais par une considération sur l'aspect naturel de ces êtres : (( (.JI 

AFFERGAN Fraucis, ErorLsrne et altérité, op. cit., p. 27. 
* Paolo CARILE le dit ats bien : « Questa s o m  di revirement, anche se. con ogni verosimiglianza. è ilfiyno di 
un contano meno supe@ciale con la "àiversità" del Nord Amerka, non puo interpretarsi tunma come un 
ov~m~amento verso un maggïor realimio O oggenivismo emografico, come un segno di progrerso nelia 
comprensione della diversità, ma, come dicevo, è phttosto il risuitato di un cambiantento di modello 
inrerpretatiw », into sgumdo impedito, op. cit., p. 225. 
2'o Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 228. Donald B. S M I T H  C n i t  que, ~formts par Ieur 
assujenissement ii la régle de la pawrett et par des Ctudes classiques intenses, les jésuites trouvent beaucoup de 
@tés à h socidté amérindienne. Le désir de critiquer les maurs des Européens conlemporanis les encourage 
d'ailleurs à idéaliser 1s autochtones. Souvcnî, iIs les font ressembler de près aux citoyens de la république 
romaine ou aux premiers chrétiens », ink r Sauvage u, op. cit, p. 13. 



!alRed with men and women who still are absolutely a part of nature H"' ; il insiste : « In 

addressing an ïindian I realue that I am talking to nature n212. On verra combien la 

valorisation de l'adaptation de l'homme aux conditions physiques de son milieu de vie 

contribue en fait k l'élaboration du mythe du sauvage naturel. 

Si l'on part du postulat que ce qui est nahirel est bon pour l'homme, la fusion parfaite 

du sauvage dans son environnement apparaît comme une preuve de sa perfection. La 

démonstration de i'harmonie qui caractérise la vie amérindienne passe par une insistance 

réitérée sur les connaissances qu'ont les Montagnais de la nature : « These un~odden wilds of 

hunran nature have a wondejirl interest. They lead you on, by the fascination of d h v e y ,  

fiom wamp to glades, through rugged gorges up to commanding summits, and they hep you 

meamhile under the enchantment of nature's mysteries dl3. La supériorité d a  Amérindiens, 

en matière de savoir naturel, est soulignée : « Tous les Indiens sont meifleurs naturalistes, 

non-seulement que le peuple de nos campagnes, mais même que la portion éclairée de nos 

populations 3". Ainsi, le Père Taché reconnaît qu9« ils sont plus savants que (lui) n2I5 et il est 

prêt à P« rougir de (se) voir plus ignorant qu'un petit sauvage ?16. Les Montagaais-Nakapis se 

passent aisément des instruments inventés par des Occidentaux privés de ce rapport au monde, 

direct et fascinant : « Constamment exposes aux intempéries de la saison, ils savent prévoir les 

variations de l'atmosphère, et en apprécier la température : la nature leur sert de baromètre et 

de thennomètre. On est souvent surpris de les wuver d'accord avec ces instruments u2". De 

fait, cc le soleil, la lune, les constellations de la Grande-Ourse et d'Orion sont leurs 

chron~rn&res»~'~. L'accent est également mis sur l'harmonie du sauvage avec un 

environnement immense et effrayant - ainsi, le Père Le Jeune panique lorsqu'il se perd dans la 

forêt -, mais qui est mabis6 : «Un sauvage ne s'égare jamais dans les forêts, n'importe la 

profondeur et la hauteur du bois ; il va directement son but ; il a surtout une mémoire 

--- ~ 

"' FARNHAM Charles Haighî, « The Montagnais », The Harper's New Monthly Magmne, op. cit., p. 38 1, "' [dm, p. 382. 
[dm, p. 381. 

'" TA& Mgr., op. cit., DDQ, miin 1853, nOIO, p. 12. 
2Hrdemr, p. 13. 
'16 fiid- p. 13. Les dcits soulignent encore à maintes reprises le rôle de guide des Ankhdiais, en particulier 
durant i'hiwr. À ce tiüe, << (...) personne n'égale un Sauvage pour reconnaître le fort et le hbIe de h glace N, 

BOS& François Xavier, op. c#. APF, juin 1887, no 33, p. 235. Et le Pàe de détailler l'art avec Iquel son @de 
sonde la glace et le mène sain et sauf dans le d W e  des dangers que réserve la nature, i h ,  p. 236. '" BOS& François-Xavier, idem, p. 213. 
''' Idem. 



exiraordinaire des iieux qu'il a une fois vus B'". Cette mémoire des lieux est dite 

u parfaite un' : « Rien ne leur échappe, üs nous rendent compte des moindres accidents du 

t&, de toutes les sinuosités des lacs et des rivières ; ils connaissent chaque arbre de la 

forêt >P. 
De cette adaptation parfatte de l'Amérindien à un milieu naturel impressionnant, on en 

vient i souligner l'état de nature, remarquable de simpticité, dans lequel vit cet 6tre 

admirable : H (Les Naskapis) habitent leur terre telle qu'elle est, se chauffent au soleil quand il 

paraît, et se battent les mains quand il fait froid. Chez eux, rien que Ia pratique, point de 

théories ennuyeuses (. . .) ,?22. L'Amérindien apparaît comme lVarchétype de l'homme naturel, 

qui vit pleinement sa vie dans le présent. il se voit alors attribuer une intelligence bien à lui, 

qui se manifeste exclusivement dans l'harmonie de son rapport a la nature : ((Une autre 

preuve de l'intelligence de nos Montagnais se trouverait dans leurs occupations et la manière 

dont ils pinvoient aux exigmas de la vie )?=. La valorisation porte ici sur l'activité 

physique qui se déploie dans un univers où tout semble fonctionner efficacement. 

b) La simplicité et la bonté du Sauvage 

Audela des qualités physiques remarquables dont fait preuve le Sauvage dans son 

rapport à la nature, sa simplicité et sa bonté: sont soulignées. Les Amérindiens sont souvent 

dits «bons nE4, d'entrée de jeu, si bien que l'on peut parler de préjugés, cette fois positifs. 

Une tendance certaine à la généralisation s'en veut la preuve : «Ordinairement tous les 

Sauuages ont l'esprit bon, & il est bien rare de voir parmy eux de ces esprits buses et grossiers, 

ARNAUT) Charles, op. cit-. DDQ, mars 1855, no 11, p. 9 1. 
BABEL Louis, «Lettre du R. P. Babel, de la CongrCgmtion des Oblats de Marie Immaculie, au R P. 

Vandenbcrght, provincial du Canada, a Mondai » f i t e  a N.-D. de Bethsiamits le IQ novembre 1867 - p. 
226.234 -, u Missions d'Akigrtc n, M F ,  1869, no 41, p. 229. 
"' Idem, p. 229-230, Le Père BABEL se fait, lui aussi, I'kho & cette adaptation remarquable des Montagnais a 
leur environuement sauvage : «le suivais J[ead M[arie], le voyant marcher d'un pas assud, les yeux fixés sur le 
soi, je lui demandais s ' i i  suivait Ic chemin s a u ~ g e  ? Ceaaincmtflî, me dit-il. Pour moi, je n'ai pu dicouvrir 
aucune irace de pieds, et lui, ks  suivait, sans se tromper, dans les cinq portages que noms avons faits. L'habitude 
qu'ont les sauvages de considérer continucllement les traces des animaux sauvages leur d o m  une telie force 
dans le regard, qu'ils découvrent des traces où nous n'apercevons rien, et les suit des jomhcs entières sans lei 
erdrc », in Journd des Voyuges, op. cit., p. 44. 
'ARNAUD Charles, op. Ut. APF. TeMier 1879, na 7, p. 16. 
=TAC& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, no IO, p. 12. 
*'FAFARD Désiré, op. c&, APF, juin 188% no 18,p. 236. APF 1896,59, p. 418. 



comme nous en voyons en France parmy nos paysans ,onS. Un état primitif de bonté naturelle 

voudrait caractériser l'ensemble de la nation montagnaise. Surtout, un certain lyrisme fait 

soupçonner l'exagération, puisqu'il est question des «beaux sentiments nn6, d'èîres poirmis 

d'«un cœur (...) noble u" et, même, de «cœurs aussi pus  que le lis d2*- Cette bonté 

généralisée prend différentes formes, que l'on énumère. D'une part, les Montagnais semblent 

vivre entre eux en parfaite harmonie. Nulle rancune au sein de la tribu : « Iis ne sont point 

vindicatifs entr'eux d2'. Nulle dispute parmi eux : « ils s'entraiment les vns les autres, & 

s'accordent admirablement bien ; vous ne voyez point de disputes, de querelles, d'inimitiez, de 

reproches panny eux ))=O. La bénignité régnante n'est pas A relier à un quelconque 

attachement à la vertu ou à l'imposition d'une morale à respecter, mais à une simplicité 

naturelle que l'on s'attache a souligner : « Ils font profession de ne se point fascher, non pour 

la beauté de la vertu, d6t ils n'ont pas seulemêt le nom mais pour leur contentement & plaisir, 

ie veux dire, pours s'affranchir des amertumes que cause la fascherie Les Pères sont 

fascinés devant le fait que des païens, qui n'entendent rien aux commandements chrétiens, 

vivent en fières et se conforment, sans le savoir, à des prescriptions de Dieu. En plus de 

s'aimer les uns les autres, les Montagnais font preuve d'une libéralité incroyable à I'égard de 

leur prochain : 

Us sont fort liberaux entc'eux, voire ils font estat de ne riê aimer, de ne point s'attacher 
aux biês de la terre, afin de ne se point attrister s'ils les perdêt. (...) iis n'ouvrent point la 
main A demy quand ils donnent, ie dis eatr'eux (...). Vous leur verrez nolnrir leurs 
parents, les enfans de leurs amis, des femmes vesues, des orphelins, des vieillards, sans 
iamais leur rien reprocher, leur donnans abondamment quelquefois des ûrignaw tous 
entiers ; c'est veritablement vne marque d'vn bon cœur, & d'me am $enereuseT2 

BOUCHER Pierre, Hisioire véritable et naturelle des mœurs et prtnfuctions du pays de la NouwlIe-Fmnce 
vulgairement dite le Canada. 1664, Société historique de Bouchdle, Bouchedie, 1964, p. 96. 

ARNAüD CbarIes, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 71. " Idem. 
cARRLÈRE Gaston, Un apôtre à Québec : le Père Ravien Durocher, O. M. 1. (1800-1876), premier curé de 

Sr. Soweur, Rayonnement, Montréal, 1960, p. 90. 
229 Le JEüNE Paul, JR, vol, VI, 1633-1634, p. 234. Et le Père LACASSE de le confirmer : (( (.,.) Jamais ils ne se 
uereiient endeux », in op. cit., MF, février 1889, no 37, p. 24. 
Le JEUNE Paul, ibid, p. 232. "' Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 230. 

n2 I&m, p. 238. Le Père de CRÉPIEUL synthétise cet amour du prochain et la ginérosité d e s i é e  à sw tgard 
par la nation montagnaise : (t Bien que plusieurs familes habitent une même cabane, if n'y a rien que de l'union 
a de Ia charitC. (..-) Ils s'aiment les uns les autres et ils ont beaucoup de choritt pour leurs enfaats N, cité par 
Antonio DRAGON, m Trente Robes noires, op. ci&, p. 210. De Mm, b trait est bien appuyé par k Père 
LACASSE : (t (...) Ce qu'il y a de beau parmi cette nation, c'est que la table est commune dans les moments 
d'extrême disette comme aux jours d'extrbc abondance », m op. ci&, MF, fivricr 1889, no 37, p. 24. 



Cette libéralit6 manifestée envers autrui est soulignée, de même, chez les Naskapis par le Père 

Lacasse : « (. . .) Ce qu'il y a de beau parmi cette nation, c'est que la table est commune dans 

les moments d'extrême disette comme aux j o m  d'extrême a b o n d a ~ : e ) > ~ ~ .  Amour et 

générositéu4, manifestés simplement et naturellement, semblent donc caractériser les 

Montspais tels que les depeignent les missionnaires." il convient cependant de remarquer 

que les quaiificatifs, qui définissent ici les autochtones, se réfèrent exclusivement à des états 

psychologiques - ils sont bons, comme on l'a vu ; ils sont endurants, comme on va le vou -. 
Aucune caractéristique culturelle ou sociale n'est abordée, qui permettrait d'instaurer avec ces 

êtres étranges un rapport plus profond, voire, simplement, un échange de points de vue. 

c) Souffrance et endurance du Sauvage 

Ce portrait, positif de part en part, ne serait pas complet sans la mention des 

soufhnces endurées par les Amérindiens dans leur vie sauvage. Loin d'être occultées, les 

difficultés de la vie amérindienne sont exaltées : 

Qui fait profession de ne se point fascher, doit faire profession de patience ; les Sauuages 
nous passent tellemêt en ce poinct, que nous en deurions estre confus : ie les voyois dans 
leurs peines, dans leurs trauaux souffrir auec allegresse. (. ..) Ie n'ay rien veu de si patient 
qu'vn Sauuage malade ; qu'on crie, qu'on tempeste, qu'b saute, qu'om dase, il ne se plaint 
quasi iamaisY6 

La souffrance apparaît comme la condition d'une existence authentique : ri Ils ont bien de la 

patience dans leur vie errante. iis souffrent la faim, la soif, le fioid, la neige plus 

courageusement que nous. Je les admire dans les chemins difficiles où les Français se fâchent 

et jurent mu'. Du fait de la dureté de leurs conditions de vie, les Amérindiens atteignent un 

=%ACASSE Zacharie, idem. 
Ces caractéristiques sont avérées chez les Montagnais-Naskapis, comme en attestent de wrnbmix 

témoignages. U s'agit h de valeurs parîagées. Le Nasbpi John EINISH Jr. diclare ainsi : « Dans le pas* nos 
graads-pkes nous disaient que c'est seulenient en s'occupant les uns des autres et en pmgcant, que m a  peuple 
a su~vécu m, ia « La culture de l'homme blanc : témoignages nasitapis recueillis par Jeanne Guanish-Vachon » - 
p. 145.148 -, Recherches amérindiennes du Qudbec, vol. XW, no 2-3, 1992, p. 145. De &mel Noah 
EINISH déclare : « Chacun veillait sur Ics autres et partageait ce qu'il avait, et nul ne pouvait laisser qui que ce 
soit denière. C'est ainsi que font les Indiens », idem, p. 147. "' 011 peut encore rapporter la phase synthétique de François VERRAULT, qui dit des Montagoais qu'a ils sont 
d'un caractén doux, charitable, et hospitalier w, in ANGERS Lorenzo, Chicotctimi, poste de traite, op. cft, p. 102. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 232. " C&IEUL de Pire, cité par Antonio DRAGON in Trente Robes noires, op. cit., p. 230. 



statut aux antipodes de la sauvagerie qui leur était préalablement attn'buée. Dans la vision 

chrétienne, la souffrance participe du cheminement vers la pleine humanit6 : N Avec patience, 

paix et innocence ils vivent une vie errante, pénitente et humiliante Les Montagnais sont 

glorieux dans leur misère. 

Du Montagnais-Naskapis, l'on envie donc « la rude franchise de (i')existence )bn9 ; on 

reconnaît qu'il est (( de mœurs bien douces )?a ; on est admiratif devant l'endurance dont il 

fait preuve et devant les ~ouffiances~~' qui sont les siennes. Paolo Carile parle, à ce titre, de 

«IDevocatlone del topos della vita semplice e naturale (Iieati quei "pauvres peuples 

heureux" !) du. La grandiloquence est persistante : K Je ne scais ce qu'on doit le plus admirer 

ou des fatigues de ces bonnes gens ou des perils qu'ils courrent sur le fleuve, ou de leur 

invincible courage (. . .) )?43. En conclusion, non seulement le Montagnais tel que dépeint par 

les rapports des missionnaire, est très doux, très attachant )?M, mais il suscite encore une 

certaine vénération. L'accumulation de tant de üaits positifk donne rapidement à ce portrait 

l'dure d'un mythe. 

2.2.3. Un espace utopique et un dialogue fictif 

N'Tsuk, la Montagnaise qui prend vie sous la plume d'Yves Thériault, introduit très 

justement la mktamorphose du Sauvage proche de la nature en Bon Sauvage : « A travers nos 

Idem. De même, les malheurs qui anivent au peuple montagnais sont mtcrprétés c o r n  Ie moyen qu'a Dicu 
de les éprouver. Pour les Jésuites, Dicu choisit les maladies qui ravagent les tribus amirmdicmies afin de châtier 
ces demières et de les soumeme a sa volonté : «Ce petit peuple estoit fort superbe ; mais Dieu le vodant 
disposer a nceuoir son Fils, l'a h d C  par des maladies qui l'ont quasi tout extenilin& : ccs coups ncantmoins 
sont Faumblcs, pendant que sa iustice massamit les corps au grand deluge du monde, sa misencorde alloit 
ramassant les ams  @tentes : nous pourrions dire le mesme auec proportion, que sa colm mttant i mirt me 
pariie des Sauuages par les guerns & par les epidimies, sa bonté dounoit aux autres w u  vie qu'il fitudroit 
chercher au traucrs de mille morts », JR, vol. XXW1646, p. 122. 
TINLAND Franck, L 'homme sauvage : homo fm et homo  sylves^ ; de Zponimal à l'homme, Payof Paris, 

1968, p. 42. 
"O LACASSE Zacharie, op. cit., MF, Evrier 1889, no 37, p. 24. 

L'Amrindien se présente comme le stéréotype de l'homme stoïque et endurant face aux vicissitudes de la 
vie : « He is pictured as displaying the greatestfortitude and patience in thefüce of an the vïcîss~?~des of& n, 
in EEALLOWEU A. I., (î Psychological characteristics of Indians n - p.195225 -, Mm in Nonhepptenr North 
Amerfc0* Frederik Johnson (cd.), Papas of the Robert S. Peabody Fodation for Archadogy, Andover, Mas., 
1946, vol. IIi, p. 2û4. 

CARUE Paolo, Lo sgicmdo impedito, op. ci&, p. 188. 
JR, vol. WNIlI, 1720-1736, p. 92. 

2u DRAGON Antonio, Trente Robes noires, op. cit., p. 76. 



p&gtinations, notre poursuite du gibier, nos actes qwtidiens, et ceux de nos enfants, il y a 

matière à un récit exaltant le Bon Sauvage - l'expression est de toi - et la vie des bois d4'. 
Nous tenterons de mettre en exergue les dangers inhérents à l'exaltation de l'exotisme. Ce 

dernier apparaît comme un ethnocentrisme B I'envers. Ii est valorisation de l'Autre, mais d'un 

Autre idéalisé et mythtque. Dans un premier temps, les Montagnais-Naskapis apparaissent 

comme dessinés a l'antique. Ils condensent en eux toute la nostalgie des origines, propte à des 

Edanad iens  portés au dépaysement. Dans un second temps, L'altérité radicale apparait 

comme un mridèIe construit de toutes pièces et qui n'est autre que l'inversion parfaite des 

insatisfactions liées a la culture d'appartenance. 

2.2.3.1. Le mythe du Bon ~ a t c v a ~ e ~ ~ ~  

L'éloge auquel ont droit des Montagnais-Naskapis, cette fois portés aux nues, se relie a 

l'attrait qu'exerce le mythe d'une nature non pervertie, restée a l'abri de la culture technique. 

Fascinés par l'Antiquité, interprétée comme un temps de sagesse et d'art de vivre, les Euro- 

Canadiens voient les Amérindiens au travers d'un utopique retour vers un paradis perdu. 

a) Des Amérindiens beau et éloquents, la mode antique 

Le portrait physique qui est dressC des Montagnais-Naskapis rend compte du regard 

impressionné et admiratif des missionnaires. Les quaiscatifs appliqués aux Montagnais sont 

élogieux : K Si nous commençons par les biens du corps, ie diray qu'ils les possedêt auec 

auantage : ils sont grands, droicts, forts, bien proportionnez, agiles, rien d'effemini ne paroist 

en eux ,?47. Non seulement ils se présentent donc comme de vrais hommes, semblables aux 

245 THÉRIAuLT Yves, N'Tsuk, L'Acaielle, Montréal, 1971, p. 84. 
2N La description que fait le Pére Le JEUNE des Attikawks participe pleinement de la mitamorphose de 
1'Amirinrtien en Bon Sauvage : Ii semble que i'miiocencc M e  de la plus part des Empires & da Royaumes 
de l'vniuers, s'est retirée daas les grands bois oh habitent ces peuples ; leur nature a ic ne sçay p y  des bontez 
du Paradis Tarcsm dcviit que le peché y entrât: leurs exercices n'ont rien da faste, ny de l'ambition, ny de 
I'aUance, ny dcs plaisirs, qW corrompent nos VilIts >), h J R ,  VOL XXXII, 1647-1648, p. 282. 
14' Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 228. 



Europeens par leurs dehors, mais il semblerait encore qu'ils les surpassent en beauté et ce, 

I'ay quasi creu auirefois que les Images des Empcrem Romallis represcntoient plustost 
l'idée des peintres, que des hommes qui eussent iamais esté, tant leurs testes sont grosses 
et puis*s, mais ie vay icy sur les épaules de ce peuple les testes de Iules Cesar' de 
Pompée, d'Auguste, d'Othon, & des autres que i'ay veu en France, tirées sur le papier, ou 
releuées en des me da il le^?^^ 

Un idéal esthétique, venu tout droit de l'Antiquit6, permet d'effacer l'altérité de la 

physionomie des Sauvages et d'intkgrer celle-ci au savoir classique que le Père Le Jeune 

partage avec ses lecteurs. Cette quasi perfection anatomique donne cependant naissance A un 

portrait conveutionnel, neutre et figé. La louange excessive m u l e  1a spécificité 

d'Amérindiens, représentés par le biais d'une médiation : a L'eIlipse des caractéristiques 

spécifiquement ethniques du visage de l'Autre favorise (. . .) sa lisibilité )?49, mais elle en brise 

la spécificitb et marque l'échec de la rencontre. Une telie ellipse interdit encore de percevoir 

autrui tel qu'il est en lui-même ; l'image est idéale, au point qu'elle en devient irréelle. Et 

l'Autre s'échappe une fois encore. 

Les Jésuites dtant imprégnés de culture classique, ceîlesi sous-tend les descriptions 

qu'ils font des Montagnais-Naskapis ; ces derniers, dès lors, n'ont plus rien d'amérindien?50 

Dans les textes qui parlent d'eux, les êtres humains - dont il s'agit pourtant - s'effacent, en 

partie, devant l'idéal antique qui prend corps. On leur prête, non seulement un physique, mais 

encore une éloquence à la romaine. La rhhtorique des Anciens semble, en effet, avoir été 

préservée par eux : K (  ...) Ce Capitaine prend la parole pour respodre, mais auec vne 

rhetorique aussi fine & deliée, qu'il en scauroit sortir de I'escoIle d'Aristote, ou de 

Ciceron C'est la clarté et le naturel de cette rhétorique qui suscitent une admiration non 

feinte : «II n'y a lieu au monde où la Rhetorique soit plus puissante qu'en Canadas : & 

neantmoins elle n'a point d'autre habit que celuy que la nature luy a bailié : elle est toute nue 

"' Idem. De même, le Naskapi Abraham est dit avoir 1 s  a traitp dYHcrcuie », LACASSE Zacharie, op. cit., APF, 
' ' 

1880, no Il, p. 129. I"L. BRAS Y v q  r L ' A m  dur les k ? h t i O ~  de Paui le Jeune H, h Lufigum de I*lnden. op. cit., p. 144. 
Paolo CAFüLE souligne le détour par l'antiquité qu'accompiit pareiIlement LESCARBOT: «Si pir9 

osservare, inolfre, che  carb bot, rifocendost- ad una tradùione riconducibile alnieno fino a Vespucciv iIrtroduce 
ni q u a  vLFione mi-ideol~gèa m a  mYmtanre mggeritagli &da lla dm umanisrica e che 10 porta a 
rmëuiure metodicllllfente f'autre, il sauvage, Ivindigeno canadese, ai popoli dell'antichità cIassica N, in Lo 
sguardo impedifoy op. ci&, p. 227. 



& toute simple (...) Au XMe siècle, et dans les siécles qui suivent, la réfkence à 

l'antiquitb est le détour qui, permettant d'amoindrir l'altérité, projette sur les Amérindiens une 

vision idéale, qui n'a rien à voir avec la réalité autochtone. 

L'apologie des Montagnais-Naskapis, de leur vie simple et naturelle, de leur bonté 

innée, de leurs qualit&, physiques et verbales, dignes des plus grands Romains, ne permet pas 

d'accéder à la connaissance de ce qu'ils sont. La réalité est remplacée par une image. Si 

l'Amérindien est un être de chair, le Bon Sauvage, tout autant que le Mauvais, est bien un 

mythe. Cette vision mythique de l'Autre se déploie, en particulier, par le biais de la vie quasi 

enfantine que mènent les Amérindiens et qui est comme un écho de l'innocence perdue des 

Occidentaux. 

a) Le retour aux origines 

Nous avons abordé la conception courante, qui fait de l'Amérindien comme un 

primitif antérieur aux temps historiques. Figé, statique, englué dans un état de développement 

peu avancé, il est jugé inférieur. Or, la notion de primitivisme peut encore être interprétée 

positivement. A partir d'elle s'élabore une analogie, teintée de nostalgie, entre l'état sauvage 

et l'état enfantin. Comme le dit Bruce G. Trigger, «as the theory of degeneration was 

abandoned, their way of I i f e  was universally interpreted as representing the infancy of the 

human race,tS3. Dans cette optique, les Montagnais-Naskapis, perçus comme non 

contemporains, sont inclus dans une humanité en formation. Ils apparaissent alors comme ce 

qu'ont dû être, dans un passé lointain, les civilisés qui les rencontrent à présent. Pour Charles 

Haight Famham, les Montagnais sont, au me siècle, à l'image de ses ancêtres immémoriaux : 

«As I walk through an lndian village I am startled by seeing my abonginal self: We rarely 

meet our prehistoric ancestors, but here I sit down on the earth Mth my disconnected 

forefathers La dkouverte de l'altérité est secondaire, face au désir de retrouver ses 

origines propres. L'Autre ne m'intéresse qu'en ce qu'il semble représenter ce que j'ai dû être, 

il y a une éternité. L'exotisme devient primitivisme, mais un primitivisme enjolivé. Cette 

*' Le JEUNE Pad, JR, vol. V, 1632-1633, p. 204. " ~dem, p. 194. 
TRIGGER Bniee G., Natiws und Newcomers. op. cit., p. 5 1, 



tendance à s'oublier dans la contemplation nostalgique des origines perdues ou dans la 

construction d'un avenir fmtasmagoriqueS5 est un topos b d .  L'imagerie merveilleuse est 

autorisée par la distance, L'éloignement, I'inaccessibiiit6. L'Antiquité s'oubliait dans l'Âge 

d'op6; le Moyen Âge contemplait le Pandis Terzestre co rne  le lieu libératok par 

excellence ; depuis sa découverte, et encore de nos jours, le Nouveau Monde amhindien n'en 

h i t  pas d'incarner un idéal de vie harmonieux et simp~e.~' Ji1 Silberstein fait ainsi des Innus 

des survivants, dépositaires d'une conception de l'existence qui serait aujourd'hui disparue ou 

en voie d'extinction: « Je les sentais dépasitaires d'une cosmogonie profondément morale. Les 

rescapés, en notre vingtième siecle finissant, d'un monde fondé sur la parole donnée, la 

mesure, la gratitude face au don de la vie, le respect des aînés et le devoir d'entraide dS8, Les 

civilisés occidentaux, du xvtf comme du XX' siècles, auraient dépassé cette phase, source de 

bonheur, sans espoir de retour. Mais les Amérindiens présentés comme appartenant à un passé 

dépassé ne sont-ils pas immédiatement relégués dans un univers immatériel et sans 

consistance ? Cette vision les confine dans un rôle, celui de modèle, et leur interdit, a la limite, 

toute existence réelle. Ils sont, en un mot, des images, créées de toutes pièces par des 

Occidentaux en mal d'idéaux. 

2.2.3.2. La nature comme modèle de civilisation et l'échec de la rencontre 

D'une part, les Amérindiens sont présentés comme ce que nous étions jadis. D'autre 

part, ils sont définis par le manque, conne nous l'avons souligné. Cette virginité 

zn FARNHAM Charles Haight, (i The Montagnais N, n e  Harper's New Monfhiy Magazine, op. ci?., p. 381. 
25S Les utopies qui regardent vers l'avcnit et les &cries tournées vers un passt immémorial partagent nombre dc 
pomts communs. Pour paraphraser SAïN'ïSIMON, n'est-ce pas, en effet, devant nous, et non pas dans le passé, 
g SC UOUV~ i'âge d'or de numanit4 ? 

Alice B. KMOE dit ainsi que (...) the Scythinns were to the CIassical G e &  what No& Anierïcun in dia^ 
have become ro modem wnlers - repositoris of virtues lost in urban societim W. De fait, pour EoMÈRE, le 
meilleur pays est celui qui est Ie plus lointain pmsiile : N Aux confins de la tene, la vie pour les mortels n'est que 
douceur », in «Prima Gaia : Primirnruts ami PIastic Medecine Men )) - p. 193209 -, The Invented Indian, op. 
ci?., p. 194. " Tnetan TODOROV écrit à ce sujet : «L'interprétation primitivipte de i'exotisme est aussi ancienne que 
i'histoirc elle-même ; mais eue reçoit um e d a b l e  impursion B partir des grands voyages de dicouvc~tc du 
xvr' sfcle, puhqc, en pariicuiier avec In découverte de i ' A d r k p  par les Européens, on dispose d'un Unmense 
tcrntoire sur lequel projeter les h g e s  toujotirs disponiiles d'un âge d'or révoIu chez nous N, in Nous & les 
autres, op. cït, p. 299. 

SILBERSTEIN Jil, Prologue, Innu, op, ci5 p. I 1. 



caractéristique est, cette fois, montée aux nues. LRS Lettres édifiantes des Jésuites sont les 

premiers textes à présenter ce dénuement comme salvateur : 

De plus, si c'est vu grand bien d'estre ddiuré d'vn grand mal, nos Sauuages sont heureux, 
car les deux tyrans qui donnent Ia gehenue & la t o m  à vn grand nombre de nos 
Europ«tos, ne regnent point dans leurs grands bois, i'entcnds i'ambition & l'auuice ; 
Comme ils n'ont ny police, ny charges, ny dignitez, ny commandement aucun, car ils 
n'obcyssent que par bien-vtillance A leur Capitaine ; aussi ne se tuêt ils point pour entrer 
das les honneurs, d'ailleurs comme ils se contentent seulement de la vie, pas un d'eux ne 
se donne au Diable pour acqucrir des riches~es?~ 

Le manque devient un bien dans la représentation des Montagnais qu'élabore, par exemple, le 

Père le Jeune. En un muversement parfait, le sauvage, qui symbolise aussi l'imocence et 

l'absence de vices, se voit décerner des vertus essentielles. 1 échappe à la corruption, ici 

désignbe par l'ambition et l'avarice, caractéristiques de ce que l'on nomme civilisation. 

Encore une fois cependant, ce ne sont pas les modes de vie propres aux Amérindiens qui 

semblent rkeiiement sujets d'attention ; ils sont décrits par l'entremise de ternes négatifs ou 

privatifs, mais ils ne sont jamais définis par ce qui leur appartient en propre. Le regard semble 

exclusivement guidé par les valeurs de celui qui écrit, à savoir l'Occidental. Prônant eux- 

mêmes la pauvreté et L'attachement aux seuis biens spirituels, les missionnaires sont 

naturellement conduits a admirer et A valoriser à l'excés le désintéressement que manifestent 

les Sauvages à l'égard des biens terrestres. Sagesse classique et vertus chrétiennes se mêlent ; 

le Sauvage se présente comme l'incarnation sereine de ce mélange. Comme le fait remarquer 

Gilbert Chinard, «le bon Indien va paraître réunir en lui toutes les vertus antiques et 

chrétiennes, c'est de l'Amérique et des ïles que l'on va rêver et c'est des récits de voyages que 

proviennent directement toutes les utopies qui abondent avant Rousseau, et dont Rousseau 

s'inspire gM. Lc tableau positif tracé par les Jésuites contibuera, en effet, à faire de 

l'Amérindien nen moins qu'un homme idéal. Cet Autre remplit nombre de conditions qui 

permet d'en faire un archétype : il est l'homme naiurei doté de toutes les vertus et paré du 

bonheur qui ferait défaut à l'homme civilisé. Déjà se trouve inscrite, dans le texte du Père Le 

Jeune, la future opposition rousseauiste entre i'amour-propre et l'amour de soi : tout homme 

~ 5 '  Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1634-1635, p. 230. 
'60 CHINARD Gilbert, Introduction de L'Amérique et le rêve erotique d m  la littérature fiançalre au xvrf et 
xvrrf siècle, E. Droz, Paris, 1934, p. IT. 11 convient de se r é f k  à t 'Uropie de Thomas MORE, une des sources 
de la littérature utopique qyi triomphera d m  L'Europe des Lumières. L'idéai 1 ' ' chrétien de la 
Renaissance tmspadt dans la sociétb decrite par Thomas MORE, même si cette dunière est dite apparmh P un 
lointain ltgendaire et si, conf L t L'Ctymilogie, eüe ne se siaie en fait nuk part. 



est guide par l'amour de soi, qui désigne l'attachement naturel à sa sécuritd et le souci de sa 

conservation, L'amour-propre ne concerne que la vie en société ; il est attaché B la 

représentation de soi que peuvent avoir les autres. Ainsi se comprend l'ambition dont parle le 

Père Le Jeune. La course aux homeurs est enclenchée par l'aliénation que cause le culte de 

l'apparence. Or, le Bon Sauvage, qui se contente de vivre, échappe à ce mouvement de perte 

de soi. Sous l'infiuence de la culture et de la société, l'ambitieux, qui cherche une 

reconnaissance dans le regard d'autrui, s'bloigne de son être. il se compare, se rapporte a 

l'Autre, bref, sort de lui-même. Par opposition, l'homme naturel apparaît comme celui qui, 

indépendamment du regard d'autrui et des comportements que pourrait lui imposer celui-ci, 

demeure en lui-même et vit pour lui-même. Mais ce n'est plus l'Amérindien qui se trouve 

alon au centre de l'intérêt. il est intéressant de constater qu'ainsi prisé, l'habitant de 

l'Amérique n'en demeure pas moins tout autant incompris. C'est qu'il n'est, en réaiié, pas 

même pris en compte. C'est son image stylisbe qui, seule jugée digne d'intérêt, foumit à 

l'occident le moyen de dialoguer avec lui-même, par le biais d'un Autre certes, mais d'un 

Autre qui n'est là qu'à titre de médiation entre soi et soi-même. En d'autres termes, en tant 

qu'exacte antithèse, selon la reprdsentation qui en est donnée, de la corruption de la société 

occidentale, le Bon Sauvage sert à la critique de la culture ; il offire le moyen à l'Occident de 

~'auto-contesta?~' ii est l'Autre, non pas celui avec qui un dialogue pourrait s'instaurer, mais 

celui qui est à imiter, bref un modèle passif confiné dans le jeu serein de la nature. Ce n'est 

pas lui que je vois, mais mon idéal, que je projette sur lui. ûr, pour reprendre l'interrogation 

de Tzvetan Todorov, « peut-on vraiment aimer quelqu'un si on ignore son identité, si on voit, 

a la place de cette identité, une projection de soi OU de son idéai ? p. L'Amérindien dessiné 

dans les textes qui le glorifie, ne correspond à rien de rbel; ce n'est que dans l'espace 

fictiomel qu'il se présente comme parfait, car épargné par les maux de la civilisation et investi 

d'une imaginaire perfection. La valorisation dans la méconnaissance est donc à mettre en 

16' ûn se dfércra au livre du Baron de LAHONTAN, Nouveout voyages de Mowiew le Baron de Lrrhontcn, dans 
IAmén'que septenûionale, Les fières Honoré, La Haye, 1703. Le dialogue insiauré dans I'oumage n'est qu'une 
fiction de dialogue. La CO-cation qui s'instaiie entre le Bamn de Lahontau et Adario est me coafioatatim 
critique et polémique. ii y a comme une mise en scène de voix multiples, Or, dmiére le souci apparent de donner 
la parole à tous et à chacun se discerne la monopoiisatian du débat par le memx de jeu qyc denwint 
L'Occidental. On assiste, pour a h i  dire, à une mise en scène des pomts de vue. Une certaine ~ ~ i é  de la 
&flexion se d6ploie dans un dialoguc qyi s'avére, en fk de compte, trqu6. L'échange n'en est pas vraiment un. 
Cest toujouts le monologue de celui qui s ' a f i h c  maître de v&h! et qui, par Is paltmiqu~ fei# qu'insatue 
l'Autre, à qui il donne un semblant de parole, mine la comparaison de deux types de socii<i. 
za TODOROV Tzvctan, La conquête de 1 Amérique, op- cit, p. 2U. 



question. Accorder du prix à l'Autre et à la culture de celui-ci, simplement parce qu'il diftist.e 

de moi et de certaines des valeurs de ma culture propre, avec lesquelles je suis en désaccord, 

n'a guère de sens. Quel peut être le prix de la valorisation d'autrui, qui est simplement refus de 

le considérer tel qu'il est ? L'exotisme, compris comme vénération de tout ce qui est autre, est 

bien l'&loge d'autrui dans la méconnaissance de celui-ci. L'Amérindien devient, à la limite, le 

miroir inversé d'Eure-Canadiens à qui il s'agit de faire, en un sens, la leçon. 

2.2.3.3. Prendre des leçons auprès des Montagnais-Naskapis 

Le civilisé semble devoir prendre des leçons auprès de ces êtres si proches de la nature 

et dont les modes de vie et de pensée ont un côte désuet et exotique, qui devient vite une 

mode. La présentation de l'Amérindien comme modèle à suivre est un leitmotiv. Ainsi, pour le 

Père Taché, le fait que des paroles emplies de lascivite et d'efknterie se rencontrent peu chez 

de jeunes Montagnais préservés de toute (< corruption du cœur )?63 fait de l'Amérindien celui 

auprès de qui il convient d'éclairer sa propre conduite : (( Ici encore nos sauvages pourraient 

donner la leçon à bien des gens plus éclairés )?64. C'est que, plus généralement, «nos 

Montagnais, au milieu de la plus grossière ignorance et de la plus profonde misère, ofiient de 

salutaires instructions dans l'ensemble de lem qualités morales )?". Bien plus, les 

Montagnais-Naskapis sont si innocents qu'ils sont préservés des passions qui envahissent 

communément les peuples, aussi chrétiens puissent-ils être. L'exclamation est vive : (( Si vous 

saviez (...) combien leur persévérance dans le bien et l'ensemble de leur conduite sont 

capables de faire rougir bon nombre de chrétiens bien plus privilégiés qu'eux par l'abondance 

des secours qu'ils reçoivent ! u". C'est que la dévotion des Amérindiens et l'ardeur inédite 

dont ils font montre dans l'exercice de la religion sont, de loin, supQieures à celles d'Eure- 

Canadiens, endormis, pour ainsi dire, dans leurs actions de grâce : 

ZQ TAC& Alatis, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 24. 
=rdem. 
ZdS ~dem 
266 BABEL Louis, op. cit., DDQ, mars 1855, nO 11, p. 37. De &m, selon le Père Le JEUNE, K (les Moattagnais) 
sont patients ; üs nous dépassent telemnt en cela qne nous devrions être confus N, cird par Antonio DRAGON, 
Trente Robes noires, op. dt., p. 82. La conciusion revient Jeau FORTIN, qui exalte l'avance qu'ont les 
Montagnais sur des EuroXanadiclls qui ne peweiit que s'inspirer d'eux : «Nos communautés ciudtiermcs du 
Québec à raube du m d  sièctc pcwcnt s'inspirer de ces bonnes gens du lointain Labrador (...) qui nous ont 
devancé dc cent ans dans cette prise & conscience de nos responsabilités et de noire solidarité dans la foi de 



Le P. s'approchant de l'Hospital crioit tout haut, venez tous aw primes : à ce cry chacun 
sortoit en silence & couroit à la Chapelle, où les prieres duroiext enuiron vu quart d'heure, 
& l'instruction autant, le tout cn grande modestie & deuotion. Voyant les Sauuages en cet 
estat, ie me suis fort souucnt estonni de la paresse d'me infinité de Cltresticns de nostre 
ancienne France, qui n'ont iamais peu se resoudre de donner à Dieu vn demy quart 
d'heurt le soir à genow pour faire leur priere. k ne scay ce qu'ils cespondront au 
iugement de ~ieu.'~' 

Le détour par i'Autre, décrit ici sous les traits de la perfection, autorise donc la critique des 

mœurs de chrétiens occidentaux qui ne font preuve que d'une tiédeur modérée face aux 

bienfaits de la foi : ((Bien que privés d'une foule de grâces qu'ont ceux qui vivent dans les 

villes et les villages, ces peuples sont bons, excellents même, et feront rougir un jour bien des 

catholiques, qui abusent de tant de moyens de conversion ou qui plutôt n'y ont jamais 

recours... d6'. Le but est alors explicitement moins d'approfondir la manière dont l'Autre 

gère sa conversion à la religion qu'on lui a imposée que de sermonner les siens, qui ne sont 

pas aussi zélés : Ah ! au dernier jugement, ces pauvres enfants des bois seront montrés à 

l'admiration générale, à la grande confusion des blancs qui reculent devant les petits sacrifices 

exigés d'eux )?. C'est démontrer que le civilisé peut trouver le bonheur en se mettant à 

I'école des sauvages. ''O ~a figure de l'Amérindien, parce qu'elle est figure du lointain, 

participe donc à l'édification de ceux qui l'ont construite. Elle est utile à un siècle en crise qui, 

en se représentant l'Autre, pense pouvoir interroger ses valeurs, ses mœurs et ses institutions. 

Tandis que les récits prétendent prendre l'Autre comme objet et visée de connaissance, ils le 

manquent donc au profit d'une exploration de soi. il est ainsi question d'un détournement de 

l'Autre, devenu, pour ainsi dire, l'ahii du Même. 

Dieu », in Coup d'œil sur le monde merveilleux des Montagnais de la Côte Nord, 1954-1980, htiiut culturel et 
éducatifmontagnais, Montréal, 1993, p. 9-10. 
''' JR, vol. Xxm, 1642-1643, p. 310. 
2 6 ~  PAILLER Père, op. cit-, MF, 1858, no 30, p. 114. Dc même, on lit in op. cit., APF, octobre 1880, no 12, p. 
236 : r Queile admirable humilité ! quel smtimcnt de componction et d'amour de Dieu ! iis sont bien capables de 
faire rougir tant & chrétiens de nos jours, jouissant en abondance de tous les secours de la religion ct cependant 
remplis d'orgueil et ne répondant que par la tiédeur aux bienfaits de la religion n. La Père BERNARD pm& 
quant à lui, à partie la délicatesse : « O  délicatesse, qui amdis  les caurs des chrétiens, comme tu es ici 
coafonduc ! », in op. cit., MF, 1859, no 31, p. 300. 

BOSS& François Xavier, op. cit., MF, juin 1887, no 33, p. 244. 
En témoigne le Pire LEMOINE : «Cette année, il y en avait un bien plus grand nombre, une vingtaine de 

fhdies naskapises étant venues de la Baie-des-Esqyimaux où j'avais coutume de les visiter. Ces pauvres 
sauvages s'étaient rendus A la Baie, l'muée demière encore, quoique je les eusse auparavant prévenus de mon 
*art dénnitif de cette mission. Ne m'y voyant pas miver, puisqu'en effet j'étais dans le Golfe. ils résolurent 
d'abandonner leur poste, de f* cinq cents niilles rS travm les terres, de sacrifier ainsi leur chasse d'hiver et de 
s'exposer toutes les rigueurs de la fàim et de la misère pour venir me voir aux Sept-lies ! Queue leçon pour nos 
catholiques tièdes et lâches tentés d'abandonner leur religion ! D, op.  ci^, MF, juin 1896, no 59, p. 422. 



L'étrangete de l'Autre donne ainsi naissance à deux discours antith6tiques. Dam le 

premier, l'Amérindien, ou le Mauvais Sarniage, est désigné par le biais de termes dépréciatifs : 

il est bestial, barbare, non civilisé, en un mot, proche de l'inhumanité, Dans le second, 

l'inversion est parfaite et l'Amérindien devient le Bon Sauvage. La culture autochtone est 

valorisée comme le symbole de la permanence d'une innocence et d'une pureté origineues. La 

présence au monde de ces dernières contrasterait avec l'état d'une Europe désormais aux 

antipodes d'un tel idéal. Le mythe est bien là, dans les deux cas : le sauvage rencontré est 

seulement celui sur lequel un virtuel est projeté?7' 

Ces deux figures de l'altérité sont liées, parce qu'elles naissent toutes deux d'une 

méconnaissance de la nature profonde d'autrui : « The ambiguous dualiîy of these imaginative 

constructions is rejlected in the use of the medieval image of the "Wild Man" in early 

illustrations of American Indians, represented as hairy creatures living apart fiom civilized 

society but also farfmnr its corruption )?72. hi trace une image de l'Autre, mais 1 l'arrêt. La 

richesse de son cadre et de son mode de vie est contemplée. Mais l'Amérindien, du fait de ce 

regard qui le reflbte plus qu'il ne le scrute, se trouve hissé dans un cadre à part. Qu'il soit jugé 

inférieur ou conforme à son propre idéal du moi, le pivot de ces deux conceptions 

antithbtiques de l'Autre demeure, en fin de compte, l'homme européen. D'une part, espace & 

dominer - en tant que monde à l'envers dominé par la barbarie d'autre part, espace modèle 

- en tant que monde régi par i'ordre naturel -, la société amérindienne n'est jamais prise pour 

ce qu'elle est, soit un espace en soi, avec ses caractéristiques, ses spécificités, ses valeurs, ses 

déficiences, ses vertus propres. Or, dans les récits qui voudraient en rendre compte, elle 

semble n'exister que pour et par la société occidentale. Au bout du compte et comme le dit 

Francis Affergan, (( l'Autre est recouvert d*une in-science ou daiégation du regard dT3. Que la 

réaction stéréotypée donne lieu A des jugements négatifs ou positifs, elle est donc issue du 

même processus : classer et traiter des données, de teile sorte que se trouvent produites des 

images qui, simplifiées à l'extrême et partagées sans recul, sont fausses ou, tout au moins, 

Denys DECÂGE résume bien le Kt que l'on se trouve en pleine mystification : K Ces deux préconcepiions [le 
Sauvage barbare et le bon Sauvage) coastitucat toutes deux (...) i'mven de la tcpdsentatim ettrophm de soi : 
au rafnnement du civilisé s'oppose le disordre de la barbarit et de la natute, à I'artifice et à la décadcncc du 
civilisé s'oppose la simplicité & l'enfance de l'humanit& », m (<Les principaux paradigmes de t'histoire 
amérindienne ct l'&de de i'aüiance hncoamernldicnne aux  id et xwf siècles N, Intemaiional Joiunal of 
Canadian Sîudies / Revue intemuîionale d'études cadennes, op. cit., p. 4. " FEEST Christian F., (c Europe 3 Indians i> -p. 3 13332 -, in The tnvented Indian, op. cit., p. 3 13. 
* AFFERGAN Francis, Erotisme et alt6riré, op. cit, p. 3 1. 



partiellement fausses. En conclusion, qu'il soit noble ou sauvage, l'Amérindien stéréotypé 

demeure bien un étranger. Ce mode d'appréhension est rMlateur de l'incompct5hension qui 

règne entre les uns et Ies autres a la négation domine dans le rapport entretenu par les Euro- 

Canadiens avec les Montagnais-Naskapis. 

L'éloge de l'Autre, la valorisation h l'excès d'une culture, pour ainsi dire* origineiie, la 

mise en avant d'un exotisme admiré se synthétisent par excellence dans l'image d'un Bon 

Sauvage, qui reste d'actualité. Or, si Ie mythe a pu perdurer au cours des siècles, c'est que la 

mécomiaissance ch la réalite qui le sous-tend s'est donnée des assises toujours plus profondes. 

Si dialogue de cultures il y a entre I'Euro-Canadien épris de dépaysement et le parfait 

Montagnais-Naskapis, il ne peut être que de surface, puisque l'exotisme ne peut, en aucun cas, 

6tre relié aux attributs spécifiques du sujet sur lequel il se focalise. 

On pourrait même aller jusqu'à se demander si, comme le suggère Pierre Perrault, 

c< bucoliset a l'extrême l'indigène ou l'habitant n'incrimine pas la conquête mais d'une 

certaine façoo réussit A la jiutifierd7'. L'idéalisation de I'Autre ne fonctionne-t-elle pas 

comme un moyen de vanter les qualitk de celui qui va, ou qui est déjh, la victime d'une 

tentative multiforme d'annexion ? 

2.3. UNE UTOPIE QUI CACHE UN DESIR DE PUISSANCE : MYTHES 

ET R E A L I T ~  DE L'EVANGÉLISATION 

Le dévouement et le sacrifice de soi dont font preuve les missionnaires, en vue 

d'apporter la bonne parole A des êtres qui suscitent tant d'admiration, demeurent cernés par 

l'ambiguiY& La m6tamorphose des Montagnais-Naskapis en bons srnages débouche sur une 

rencontre avortée. Autnii s'&happe dans l'image idéale que je construis de lui. il convient 

dors de se demander si, sous les dehors de la soumission a cet être mis sur un piédestal, ne se 

cache pas une volonté de prendre pouvoir sur lui. Le rapport à l'Autre se trouverait, encore 

une fois, biaisé. En portant aux nues les Amérindiens, les missionnaires ne cherchent-ils pas 

ainsi, tout d'abord, à justiner Ieur entreprise de chRstianisation ? 

274 PERRAüLT Pim,  « De i'artisanat c o r n  immment de conquête », Possibh, op. al, p. 67. 



2.3.1. La simplicitb amCrindienne, promesse de coaversloa 

La présenta!ion du Bon Sauvage ne serait pas compl4te si elle n'était pas reliBe au but 

principal que poursuivent les missionnaires i travers elle. Parce que ces derniers ne veulent 

pas tant cornaître 1'Autre ni dialoguer avec lui que le convertir a la vérité de la foi, ils mettent 

l'accent sur les caractéristiques amérindiennes suscepti%les de permettre le succès du 

christianisme, chez ceux qui sont encore des paierts : a le rapporte expressement toutes ces 

particularitez, pour faire voir que nos Sauuages ne sont point si barbares qu'ils ne puissent 

estre faits enfaas de Dieu : i'espere que la ou le peché a regné, que la grace y triomphera 

(. . .) »275. Trois désignations sont ici en regard : « sauvages », ({barbares n et enfans de 

Dieu N. Une distinction nette est' faite entre les deux premiers tennes grâce a la négation. La 

réussite du projet d'évangélisation est maaifestée textuellement par le remplacement du 

second terme par le troisième, les sauvages devenant enfants de Dieu. il convient donc de voir 

comment la mise en scène missioanaire du Bon Sauvage vise A justifier la nécessaire insertion 

du christianisme dans un univers amérindien a priori fait pour I'accueiHlir. La composante 

naturelle du cadre de vie des Montagnais-Naskapis sera ainsi l'objet d'une premihe 

insistance. Mais le Bon Sauvage n'est pas seulement tel parce que naturel, généreux, aimant 

envers les siens ou encore endurnt ; il est encore caractéfisé par une naïveté, qui est comme 

une porte ouverte au paternalisme de missionnaires, lesquels s'empressent de s'y engouffrer. 

2.3-1 .l. La nature, porte d'accueil h la religion chrétienne 

La réfkence à ta nature permet, on l'a vu, de m~tamoxphoser l'Amérindien en Bon 

Sauvuge. Eue est encore ie motif dont se servent les missionnaires pour faire du décor de la 

rencontre le lieu choisi d'une conversion considérée comme ne pouvant qu'advenir. Plus que 

tout autre endroit, le cadre de vie des Montagnais-Naskapis Pst susceptible d'amener ces 

derniers à la considération de la grandeur divine : 

(. ..) Comment (le sauvage) pourrait (. . .) rester iascnsiiIe, lorsque tout ce qui l'environne 
lui parle d'une manière si puissante de son créateur. Ces vastes for&, ce silence profond 
qui n'est troublé que par k gazouillement des oiseau, par Ie cri des écureuils ou le bruit 
sourd de quelque ruisseau, roulant son onde pure sur un lit de roches ; les lacs aussi 



transpatents que le cristal, où viennent se jouer les jeunes castors et les loutrts, lorsque les 
ombres de la nuit commencent A couvrir la terre, et aux eaux desquels se d tsa l th t ,  au 
soleil levant ou au fort de la chaleur, les animaux des bois ; ces plantes B mille fleurs 
vanvanées qui croissent sur les côteaux, dans les vallées, ou au sommet &me des montagnes, 
semées par la main du dateur dans ces vastes solitudes tout exprès, dirait-on, pour 
recréer l'œil du pauvre indien, et lui servir d'échelon pour s'dever jusqu'au cicl : tout 
cela, en parlant à ses sens, parle aussi à son cœur, qui ne reste point insensible à la 
contemplation de tant de merveilles. Oh ! souvent, j'ai vu couler des lames des yeux de 
ces hommes que l'on dirait si hids, lorsque je leut parlais de la bonté de Dieu dans les 
bienfaits de la création !2'6 

Ce sont les vastes étendues et le silence de ce cadre naturel idyllique de l'Amérindien qui 

constituent un arrière-fond prometteur de conversion. En effet, (( l'Esprit de Dieu est saint 

partout et partout adorable, mais il n'est pas écouté partout également ; le silence des grands 

bois semble plus propice pour recevoir ses impressions que le grand bruit des Louvres et des 

palais n2". Le recueille~nent~~~, auquel semble mener directement un tel apaisement donne 

comme une supériorité à la sauvagerie sur la civilisation, pour ce qui est de l'accueil de la 

parole du Seigneur : « J'ai pu voir (.. .) que Notre-Seigneur se complaît avec ces enfants des 

bois, si dédaignds par la civilisation »lR. Parce qu'ils vivent dans ce cadre, les Montagnais- 

Naskapis sont présentés comme ne pouvant que se rendre à la foi chrétienne : 

Le grand livre de la création est écrit en caractères trop saillants et trop lumineux, pour 
que l'enfant des bois puisse n'en point faire la lecture. Aussi la contemplation du ciel, 
avec les merveilles de ses mondes, l'examen de la terre, la majesté siIencieuse des forêts 
portent invinciblement à la connaissance du divin architecte, dont la pensée fkconde a fait 
éclore tant de prodiges.280 

Cette peinture parfaite d'une nature pure et non pervertie amène, en toute logique, l'humanité 

simple et authentique qui la peuple à se convertir. 

La vie de l'Amérindien, en communion avec la nature, impose sa rencontre avec le 

Christ selon une évidence que les missionnaires veulent incontestable. Le raisonnement 

missionnaire est tel qu'il finit par reconnaître aux Montagnais-Naskapis une religion qui, 

''' 7 6 A ü û  Chatles, op. ci?., DDQ, mars 1855, no 11, p.104. 
" RAGüENEAU Père, citt par Antonio DRAGON in Trente Robes noires, op. cit., p. 91. 
2m Ainsi, le RévCmid ARPIN déclan, dans le rapport qu'il dresse à M. le Grand Vicaire Langevin de sa mission 
de Natashquan: «Ceux qui nchctchent k solitude favorable au mediement et a la méditation se sentent 
fortemnt impressionnés dans un lieu conmie celui-ci », m «Rapport adressé par h Rév. M. Arpiri, a M. te Gmad 
Vicaire Langevin )) écrit a Notre-Dame de Natashquan, Octave de St. Launnt, en'1870 - p. 2.6 -, a Mission de 
Naîashquan », DDQ, mai 1872, no 20, p. 3-4. 
2ts BABEL Louis, op. ci&, APF, 1869, no 41, p. 227. 

TACHE Mgr., op. cir., DDQ, mars 1853, no 10, p, 7. 



venue de la simple contemplation de la nature, serait la sœur de la religion chrétienne, la 

Révélation en moins : 

(.. .) Nos Montagnais, sans aums lumières que celles de leur raison, sont panenus à la 
connaissance de Dieu (...). as croyaient en un seul Dieu, créateur et conservateur de tout, 
rémunérateur de la vertu et vengeur du crime, en un Dieu éternel dont les soins 
providentiels s'étendaient à tout ce qui existe. Seulement, peu faits aux idées purement 
spirituelles, ils supposaient ce Dieu revêtu d'une fome humaine, dont les pmportions 
gigantesques répondaient à son pouvoir, et dont la délicatesse des organes lui permettait 
de voir et d'entendre du haut du cicl tout ce qui se faisait et se disait sur tme. Cette idée 
de la divinité me paraît la plus exacte qu'ait jamais eue un peuple privé de l'immense 
bienfait de la révélation. Nos sauvages l'avaient puisée dans la contemplation de la 
nature."' 

Sont ainsi inscrites dans le cœur amérindien, qui baigne dans une nature imposante, les vérités 

élkmentaires d'une religion, pour ainsi dire naturelle.'" La considération de chaque végétal, 

de chaque animal, de tout élément crée par la main divine et vénéré par l'Amérindien comme 

sacré pennet de faire le lien avec le christianisme, selon lequel le monde est création divine : 

(i (...) Chaque feuille de la forêt, chaque brin d'herbe de la prairie, chaque goutte d'eau des 

lacs, chacun des nombreux habitants des eaux, de l'air et de la terre leur redisaient une des 

lettres qui forment les noms de Créateur (Niottsi) et de puissant @eddariye) qu'ils donnaient à 

Dieu #3, Le récit suggère que la nature a su créer, panni les autochtones, un terrain favorable 

au christianisme, qui doit maintenant s'imposer. 

En conclusion, les Amérindiens sont vus comme les Euro-Canadiens veulent les voir. 

Selon la présentation qui en est faite, ils seraient déjà porteurs de qualités chrétiennes les 

prédisposant à la conversion.'" Ainsi se comprend l'hidence avec laquelle le christianisme 

=' TA& Mgr., op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 7. 
Le sentiment religieux ne peut, dans ces conditions et selon l'interprétation missionnaire, qu'éclore : «Le 

&nt religieux se réveille encore d'une maniéce bien vive chez les Indiens, pendant la froide saison de 
l'hiver; alors que la neige tombe blanche comme des flocons de laine, et vient surcharger les huches 
mousseuses des sapins, ou couronner la cime des cyprès ; mais surtout, lorsqu'au doux calme de la sotihide 
succède aussitôt un vent violent, qui, menaçant de déraciner les arbres, soulève la neige en tourbillons et dérobe 
la vue du soleil. "Mon Dieu, s'écrie alors la pauvre indienne, en proie à une secrite terreur. Vous qui ne laissez 
pas Nrir de froid le petit oiseau de la forêt; vous qui veillez sur le jeune faon qui ern sur nos montagnes, 
prottgez les chasseurs qu'aurait surpris l'orage. Mon Dieu, notre phe, vous qui nous permettez de vous donner ce 
nom, ramenez a sa cabane le pauvre indien qm en est éloigné, et consolez ceux qui pleurent de ce qu'il tarde tant 
a venir!' Maiheur, en effet, dans de pare& moments, au pauvre sauvage qu'aurait surpris, sur qudque grand lac, 
cette poudrerie qui lui dérobe la vue de son chemin et lui glace les membres. C'est alors surtout qu'il lui est bon 
de se confier en la bonté de Dieu, et que des voix amies se joignent à la sienne pour obtenir la cessation de la 
tempête n, ARNAUD Charles, op. ci&, D D Q  mars 1855, no 11, p. 105. 

TAC& Mgr., ibM, p. 8. 
Comme le dit Rémi FERLAND, (...) Toutes les Relalrons ne forment-eues pas une vaste fiesque d'espoir, 

une espèce de credo sans cesse repris et ajusté aux circoastances même les plus contraires ? Bon an mal an, Ia 



ne peut que s'imposer. Faire des Montagnais-Nadtapis des chrétiens revient aiors, pour ainsi 

due, 8 faire d'eux ce qu'ils doivent 6tre. La beauté de cette métamorphose d'évidence est 

soulignée avec graudiloquence : (i Le Te Deum chanté: en montagnais avec exaltation d'âme et 

transport de cœur, porta jwqu'au trône de Dieu le juste tribut de reconnaissance pour tant de 

grâces accordés (sic) ce bon peuple Ce qui apparaît commc une préâisrposition 

amérindienne au christianisme est largement souligné par l'attitude adoptée par les 

missionnaires à l'égard des Montagnais-Naskapis, et qui confine à un paternalisme accentué. 

2.3.I.2. Naïveté amérindienne et paternalisme missionnaire, la ctrlture des âmes 

Du fait d'un cadre de vie enchanteur; qui ne fait rien moins que montrer la puissance 

de Dieu derrière chaque chose, les Amérindiens sont dits vivre innoceuunent. Ils ne sont pas 

tout fait chrétiens, parce qu'ils n'ont pas encore reçu la bonne parole, mais ils le sont déjll en 

un sens : (t La prouidence de Dieu est admirable sur ces pauures abandonnez qui sans le 

secours des sacrements et sans aucune instruction passent plusieurs annees dans vne 

merveilleuse innocence dH6. La présentation se fait subtile, qui met en parallèle naïvet6 

am6riadi-e et paternalisme missionnaire, le but étant de parvenir a un touchant tableau 

d'hamonie et d'évidence. 

b) Naïveté amérindienne 

La description des Montagnais-Naskapis comme des êtres innocents, simples et naïfs 

est édifiante. L'impression que font les Ambrindiens sur les missionnaires est dominée par une 

simplicité, qui laisse p h g e r  de beaux jours a l'édification. Ainsi, le Père Le Jeune déclare, 

en parlant & Montagnais : « Je co~muniquai avec des farailles venues des forêts. Ce sont des 

gens simples d". Le Père Babel est, lui aussi, enthousiaste, qui s'écrie : « Us sont si bons, si 

ingénus, si soumis ! )?*! Cette ingénuit6 hisse prisaga que la parole de Dieu sora accueillie 

avec succès : Ce sont (. ..) (des) peuples d'une simplicitb fort innocente, qui écoutent très 
. . - 

conhace se maintient, tantôt par i'intuition ardcntt de i'imminmce, tant& par la considération distamc du 
succh N, m tes Rehlioms des jhites : un art de lapersuasion, op. cit, p. 144. 
" DUR~CHER ~iavien, op. ci?., DDQ, jW 1847, no 7, p. 123. 
ZB6 JR, vol. LI(, 1675-1677, p. 258. 
Le JEUNE Paul, citi par Autonio DRAGON in Trente R o b  noires, op. ci', p. 41. 



volontiers la parole de Diey qui sont aisés gagna à la foi )p9. 011 en fait, à l'avance, des 

convertis : « Ce sont des cœurs encore simples et droits, qui ont le bonheur de comprendre le 

bienfüt de Dieu»290. La promesse de convaision s'impose alors, avec une évidence 

déconcertante : (...) II semble que (îe Saint Esprit) se plaist particulierernent à se 

communiquer à ces bonnes ames dans lesquelles il trouue la simplicité qu'il aime tant, & qui 

est vue excellente disposition à ses lumieres )pl. Les qualites trouvées dans 1'Autre sont 

immédiatement intégrées à la perspective dans laquelle on souhaite considérer ce dernier : 

simple et maniable, l'Amérindien est prédisposé à recevoir une parole divine, qui ne peut que 

le toucher et à laquelle il ne peut que se soumettre."* 

c) Paternalisme missionnaire 

La métaphore de l'enfance prend différents sens. Elle justifie le rejet d'explications 

théoriques trop compliquées et rend compte de l'idéalisation d'une vie innocente. Elle est 

encore à l'origine du paternalisme, qui se déploie du côté occidental : M (Nos rnontagnais) sont 

dociles comme des enfants, et font la coapolation et la joie du missionnaire )?93. Ici, le rapport 

à l'Autre est donc plus qu'ambigu. D'une part, il est question de protection et d'éducation - 

mais de quel droit? -; d'autre part, on parle de domination de L'Amérindien et 

d'assewissernent de celui-ci à sa volonté propre. Le paternalisme, empreint d'une teiie 

équivoque, se déploie à l'envie. ïî est impossible d'énumérer exhaustivement les diverses 

variantes qui accompagnent les possessifs mes et nos : «mes sauvages )tg4 ; a mes grands 

enfanu »2g5 ; « mes Indiens »" ; « mes Naskapis dg' ; « nos rnontagnais >tg' ; « nos 

ZU BABEL Louis, op. cit., DDQ, mars 1855, no 1 1, p. 37. 
m9 «Mission du diocèse de Rimouski » - p. 234.239 -, APF, octobre 1880, no 12, p. 238. En un mot, la 
déclaration d'mtention est claitement exprimée : «Le montagnez benin, facile, paisible se fiut aisémnt a ce 
qu'on veuf p o m  qu'on le garde, &dule sans replique il veut tout ce qu'on veut, timide il obéiit (.. .) », JR, vol. 
LXVIZT, 1720-1736, p. 52. 

BABEL Louis, op. cit., M F ,  1869, no 41, p. 227. 
JR, vol. XXVT, 1642-1644, p. 1 10. " Une teiie perspective pamct au Père Le JEUNE de généraliser : «Je ne doute pas que toutes les nations qui 

sont dans les bois qye Mquentcnt nos chrétiens ne viennent se ranger au bercail de l'fig~ise, si on peut les 
secourir », cité par Antonio DRAGON in Trente Robes noires, op. ci&, p. 41. 

ARNAUD Charles, op. cit, APF, jUm 1880, no 11, p. 148. 
Le JEüNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 296. 

M LACASSE Zacharie, op. ci&, APF, juin 1880, no 11, p. 141. 
ri6 BABEL Louis, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 37 
mLACASSE Zacharie, op. ci&, M F ,  f6vn'er 1879, no 7,  p. 16. 



Sauvages »m OU, mieux encore, «mes chers Sauvages alrn. Comme un père parlerait ses 

d i t s ,  le Père s'octroie persomeiiement la cbargc d'éduquer ceux qui, sans lui, ne sauraient 

progresser. On peut relever, à ce titre, des conseils ouvertement paternalistes : Monseigneur 

parle à ses bons enfants des b i s  : il les exhorte etre prévoyants, 4 ne pas tout dépenser dans 

les moments d'abondance ; de bien écouter la "Robe Noire" N~'. A cette tâche, les 

missionnaires trouvent des justifications. IIs présentent leur venue comme répondant h une 

demande expresse d'Amérindiens, tout disposés A se soumettre à eux. On en veut pour preuve 

une lettre écrite par des Montagnais, dont le Père Arnaud assure la traduction, avant de 

t'envoyer au Supérieur Général de la Congrdgation : <( (...) Nous recevrons avec joie (les 

missionnaires) : iIs ne manqueront de rien, ils seront maitres dans nos cabanes ; nous leur 

obiirons toujours »'O2. La soumission s'exprime clairement dans ces pamles, qui vaîmt, pour 

les Occidentaux, comme une légitimation, parrni d'autres, de la culture des âmes, h laquelle 

leur devoir les appelle. 

d) La d u r e  des âmes303 

La métaphore de la culture est révélatrice du rapport qui s'instaure entre les chrétiens 

prêcheurs et les Amérindiens païens. Récurrente, elle participe de l'exaltation de l'entreprise 

missionnaire. Il s'agit de a combler l'attente des Indiens en mettant le pied sur le sol arrosé des 

sueurs ministres de l'Évangile qui avaient ouvert la voie a u  Oblats, qui recueillaient une 

abondante moisson prépark par d'autres~~.  Surtout, ceux qui écrivent ces lignes 

apparaissent comme les jardiniers d'un univers transformé par leurs bons soins : (( Ah ! la 

belle vocation laquelle Dieu m'a appelé ! travailler loin de ma paûie à la vigne de Jésus- 

Christ doS. Dans cet univers, les Amérindiens sont ceux B qui fait défaut (( la seule education 

ARNAüD Cbarlts, ibid, p. 148. On se dttmo tgale~llt B TA& Alexis, op. cit., DDQ, man 1853, no 10, 

kilL JEüNE Paui, ibid., p. 230. 
LACASSE Zacharie, a< Dioc& de St-Germain de Rimouski N - p. 60.70 -, MF, février 188 1, no 13, p. 65. 
LACASSE fichane, op. cit., APF, f 5 w h  1881, no 13, p. 67. 
ARNAUD Charles, op. cit, APF, t 854, no 26, p. 284. 

'03 Le Péte de QUEN déclare ainsi : C'est Dieu seul, qui fait gamer Ia Foy, qui la consmie, & qyi viuine, Ies 
hommes a la venté sont les mstnuaents de ce grand omge,  ils sement, ils pIantmt, ils rinousent : mais Dieu 
seul fait pousser les feüiiies, les Beurs, &les fnrits », in& vol. Ma, 1647, p. 242. 
3w cARRIÈRE Gaston, Un qôm à Quèbec, op. ci& p. 73. 

BABEL Louis, Lem à son fière Jean-Marie, 22 septembrr 1847, ci& dans la Priface du JinintaI des 
voyages, op. cir, p. m. 



& instruction »]O6 valable ; en d'autres tetmes, üs sont, pour ainsi dire, des plantes, qu'il s'agit 

de faire pousser ! D'une part, il est nécessaire d'enraciner ces autres dans la foi : (i (. . .) Leur 

ame est M sol tres bon de sa nature, mais chargé de toutes les malices qu'vne terre delaissée 

depuis la naissance du mode peut porta uN7. L'espoir de i'enracinement est réel, en raison de 

la simplicité foncière d'âmes certes pal'ennes mais N très capables de recevoir le bon grain et la 

riche semence de l9Évangi~e dm. D'autre part, il s'agit d'entretenir des semences309 censées 

domer une u moisson dl0 : N (. . .) Nous tlichons de ietter dans leurs ames quelque petit grain 

de la semence Euangelique, qui hctifiera en son temps s'il plaist à Dieu 8'. L'image revient 

souvent ; elle ponctue l'exaltation mystique déployée dans les textes : (( Selon l'étendue de 

mon petit pouvoir, je m'employai a cultiver les plantes de cette nouvelle vigne qui avait pris 

racine en la foi 2". Dans cette comparaison, se trouve déjà esquissée la volonté des 

missionnaires d'être maîtres de conversion. Sous des dehors d'ouverture à autrui, l'action 

missionnaire n'est-elle pas, tout simplement, établissement d'un rapport de forces et désir de 

dominer les Amérindiens, afin de les convertir à son gré ? 

2.3.2. L'entreprise missionnaire, une volont6 de dominer l'Autre 

La relation entretenue par les missionnaires avec les Montagnais-Naskapis est 

équivoque. Qui s'y intéresse se voit partagé entre la reconnaissance du dévouement, mis en 

valeur par les Pères eux-mêmes, et la dénonciation de l'intérêt qui sous-tend cette ouverture à 

L'Autre. Dans un premier temps, on s'attachera à montrer que la tentative d'approche du 

monde de ce dernier par les Jésuites et les Oblats est rien moins que désintéressé. Dans un 

second temps, ce sont les efforts déployés pou. apprendre la langue de l'Autre qui 

apparaissent moins comme une donation de soi à autrui que comme une volonté de subvertir 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 228. 
Idem. 
Le IEUNE Paul, cité par Antonio DRAGON iu Trente Robes noires, op. cit., p. 41. 
Après avoir vu le missioonaires, les mius M s'en retom~t consolées et portant dans leur cœur cette semence 

salutaire », op. cit., APF, octobre 1880, no 12, p. 234. 
''O Le JEUNE Paul, ibid., p. 150. Dam cette même optique et mis sitcles plus tard, le Père ARNAUD conmience 
une lem destinée B Mgt l'Év&pe de Marseille par ces mots : «Le Seigneur coatinw de d p d r c  ses 
bénidictions sur nos travaux : la moisson a largement payé nos sueurs ; mais eiie serait encore plus abondante, si 
les ouvrim étaient en plus grand nombre w, in op. cit., MF, 1854, no 26, p. 282-283. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VIT, l634I635, p. 268. 



ce dernier, de l'intérieur. Enfin, il conviendra de relire le portrait du Bon Sauvage, qui ne 

serait autre, en fin de compte, que le Sauvage converti. 

2.3.2.1. Une dévotion missionnaire 

L'ambiguiguité du rapport qui s'institue entre des missionnaires-pères et des 

Amérindiens-enfmts mérite d'être soulevée. Plus que de simplicité et de naïveté, il convient 

de parler de docilité, trait distinctif des Montagnais, selon le portrait dressé par les 

missionnaires. Le ton sur lequel les Pères parlent de ce trait de caractère est attendri : M Leur 

docilité n'en est pas moins charmante ?14. Mais cet attendrissement n'est pas désintéressé ; 

l'on peut assurément mettre à profit cette docilité natureiie : (( Le montagne2 benin, facile, 

paisible se fait aisément a ce qu'on veut, povvu qu'on le garde, crédule sans replique il veut 

tout ce qu'on veut, timide il obéït (...) uf". Dès lors, dévotion à autrui et protection de ce 

dernier ne peuvent se lire sans le soupçon d'un commerce d'intérêt. Ji1 Silberstein use, à ce 

titre, d'un ton accusateur : (( Comment ne pas ruer contre un paternalisme mêlant l'"amour 

rédempteur" et le goût du pouvoir, quand chaque jeune qui me parle du père Cyr, récemment 

déckdé, laisse entendre la même peur et la m h e  mcune ? Car, en fait, sous couvert 

d'"amour" à l'endroit des Innus, quel despotisme ! d l 6 .  Une certaine superchene est ici 

dévoilée ; elle accuse un mouvement vers l'Autre, qui ne se veut qu'annexion à soi. Alain 

Beaulieu l'exprime clairement : (( (...) Le dévouement, la prodigalité et le don de soi sont 

autant d'éléments qui s'inscrivent dans la perspective d'un contrôIe social et religieux 

acquérir et ii maintenir dl7. ii s'agit, pour les missionnaires, d'investir matériellement dans ce 

qui doit assurer, par l'ascendant grandissant dont ils sont censés jouir parmi les Amérindiens, 

'" de QUEN Ph, cité par Antonio DRAGON in Trente Robes noires, op. cit., p. 55. "' Quoique Pierre BOURDIEU parle ici du prophète, par opposition au sorcier tous deux étant «entrepreneurs 
h ü p d a m  exerçant leur ofnce en dehors de toute institution » tandis que nous nous intéressons h ce corps des 
@&es qu'est la Compagnie de Jésus, son anaiyse du dtsinttrrssement mdrrssé est éciairante: a(,..) Le 
prophhte doit en quelque sorte ltgitimer son ambition du pouvoir proptement religieux par un refaulmient plus 
absoIu de Sintént temporel (...) dont l'ascétisme et toutes les épreuves physiques sont une autre mamfcatatim 
(...). Et l'on peut donc se demander si le désintéressement n'a pas une fonction inténsséc en tant que composaw 
de IYmvestissernent initial exigt par toute entreprise prophétique n, m N Genèse a structure du champ religieux » 
- -295.334 -, RevuefiançaLse desociologte, vol, W, n03, 1971, p. 322. 
'lPJR, vol. LXVm, 1720-1736, p. LOI. 
'15 LAURE Ph, JR, VOL LXVIII, 1720-1736, p. 52. 
'16 SILBERSTHN Ji Innu, op. cit ,  p. 285. 
"' BEAuwmf Alain, Convertir IesfiIs de Cah, op. cit, p. 69. 



l'extension symbolique de la doctrine chrétienne. Le calcul est énoncé explicitement par le 

Père Le Jeune, qui parle d'un ((moyen de nous rendre recommandabIes aux Sauuages, pour 

les induire L nceuoir nostre saincte foy (. ..) »?" et qui pense que les Montagnais « voyants ce 

miracle de charitb en leur endroit, on les pourroit instruire & gaigner plus facilement 

Surtout, est révdlatrice la réplique du sorcier montagnais, qui répond au désir exprimé par le 

Père d'assister la tniu et de soulager cette dernière des misères rencontrées lors de ses courses 

incessantes. Carigognan démontre clairement qu'aucun désintéressement ne peut être absolu et 

que se cache sous ce terme un calcul d'intérêts sous-jacents : (< (...) On ne voit point 

d'hommes au monde si bons comme tu dis, qui voudraient prendre la peine de nous secourir 

sans espoir de cecompense, & d'employer tant d'hommes pour nous aider sans rien prendre de 

nous d 2 0 .  La charité chrétieme n'a-t-elle pas comme K espoir de recompmx d2' le rapport de 

dépendauce qui va peu à peu s'instaurer? Ne s'évertue-t-elle pas cependant à se présenter 

comme désintéressée au plus haut point afin d'exercer le pouvoir dont parle le sorcier : « (. ..) 

Si tu faisois cela, (...) tu mesterois la pluspart des Sauuages, & ils croiraient tous à tes 

paroles dn ? Le même soupçon plane sur l'apprentissage des langues amérindiennes par des 

missionnaires qui chercheraient moins le dialogue des cultures que l'imposition de kur mode 

de croire. 

2.3.2.2. Apprendre la langue de l'Autre afin de le dominer 

Idéalement rencontre de l'Autre et lieu d'épanouissement d'une relation, la 

communication, lorsqu'elle existe, devient souvent le lieu privilégié d'un rapport de forces. 

Dans tout dialogue, une répartition des rôles s'établit, qui donne à chacun une identité, h partir 

de laquelle il est à même de s'adresser à l'autre : « La communication présume une définition, 
323 O, au moins implicite, de l'identité des interlocuteurs qui va s'actualiser dans la relation » . 

peut parler ici d'une sorte de complémentaritéy selon laqueiie une identité, pour se d é e ,  

requiert un autre que soi. En I'occurrence, sur le sujet qui nous intéresse ici, la relation qui 

prend forme, L travers le prétendu dialogue, voulu par les missionnaires, s'établit entre 

'la Le Pad, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 144. 
' ~ 9  Idem, 
'20 CARXGûGNAN, cité par le Pére Le JEüNE, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 146. 

Idem. 
'"Le JEüNE Paui, ibid., p. 146. 



dominants et dominés. Denys Del& parle d'une  communication dont le paradigme est 

inscrit cians le rapport de forces établi entre les deux communautés du. R ne s'agit pas, pour 

les chrétiens euro-canadiens, de vivre la vie de i'Autre, pour le plaisir de partager quelque 

chose avec lui. Un but est à i'horizon de ce partage esquissé : (( (...) Si ie veux sçavoir la 

langue, il faut de necessité h u r e  les Sauuages dB. Et la cornaissance de la langue 

amérindienne n'est rien moins que la promesse de la domination. C'est due que la subversion 

prend place : il convient d'épouser ce qui est a convertir' dans le seul but de mieux savoir en 

manipuler les codes. 

a) La parole dans l'univers montagnais 

Tout un chacun s'accorde sur le pouvoir qui accompagne la maîtrise de la parole dans 

l'univers montagnais : « (. . .) Qui scauroit parfaitement leur langue, il seroit tout-puissant 

p m y  eux, ayant tant soit peu d'eloquence d". C'est due que le don de la parole est ce qui 

permet au pouvoir de s'exercer. Si tel est le cas pour ce qui est de la parole humaine, le Père 

Le Jeune laisse supposer ce qu'il en serait de la parole divine : (( Si la voix des hommes a tant 

de pouuoir, la voix de l'esprit de Dieu sera-eue impuissante ? )?27. La promesse d'ascendant 

se trouve en puissance dans la maitrise linguistique. Parler la langue de l'Autre et manier 

l'Autre vont de pair : (( il est vray que celuy qui sçauroit leur langue les maniemit comme il 

voudrait, c'est B quoy ie me vais appliquer d2*. La langue n'est plus conçue comme un moyen 

d'échange ; elie se fait instrument de pression. Elle se présente comme la manière de prendre 

le pouvoir, de s'imposer au sein des autres, comme un des leurs, tout en n'ayant pour but que 

cette subversion interne qu'est Ia conversion forcée au christianisme. De fait, (. ..) Fides ex 

auditu, la foy entre par I'aureille d2'. 

" LIPIANSKY Edmond Marc, Identité et Communicanàn : I'expériencegroupale, PUF, Paris, 1992, p. 141. 
324 DELAGE Denys, Le pays renversé, op. cit. p. 187. 
3?5 Le JEUNE Paul, JR, vol. V, 1632-1 633, p. 170. 
" Idem, p. 194. Et la phrase de se répéter : K (...) En venté qui sçauroit parfaittement leur langue, seroit puissant 
yamy eux )pi idem, p. 62. " [dent, p. 194. Les vérités de la foi n'auraient ainsi qu'à être exprimées dans une langue comprrhcllsible pour 
être entendues et, tout à la fois, reconnues et adoptées. 
'" Idem, p. 34. 
U9 Idem, p. 190. An ANTANE KAPESH Aune, & mariihe dclaùante, l'intérêt sous-jacent au désir 
missionnairr d'apprendre la langue monatgnaise. Ainsj, Ie Mémt blanc - ici le Père - qui s'adresse i4 I'&t 



b) S'emparer de la langue de l'Autre 

La maîtrise des langues amérindiennes doit pemiettre au christianisme de se faire 

comprendre. L'innu-aimun est comme le reflet de l'esprit montagnais. Ji1 Silberstein dit de 

cette langue qu'elle est M propre à renforcer, pardelà l'information que les mots transportent, 

un esprit véhiculant la cosmogonie des nomades du subarctique obnubilés par le pouvoir 

salvateur du vivant (. . .) d 3 0 .  L'une des difficultés rencontrées tient au caractère spirituel que 

n'aurait pas la langue montagnaise. Les mots du vocabulaire religieux et les notions abstraites 

proprement chrétiennes sont impossibles à transcrire. Les missionnaires s'adonnent alors à la 

mise au point d'un système d'équivalences, qui dépasse l'habilité linguistique elle-même, 

mais suppose la perversion interne de la langue. Des correspondances sont d'abord employées, 

pour permettre aux sauvages de concevoir la même chose sous le même mot. Ainsi, le Père Le 

Jeune raconte le baptême et l'instruction d'une Montagnaise : 

(...) I'estois seulement en peine de luy faire conceuoir vne douleur de sez pechez, les 
Sauuages n'ont point en leur langue, si bien en leurs mœurs, ce mot de peché : le mot de 
meschanceté & de malice signifie panny eux vne action contre la pureté, à ce qu'ils m'ont 
dit : i'estois donc en peine de luy faire conceuoir vn deplaisir d'auoir offmcé Dieu, ie Iuy 
leus par plusieurs fois les Cornmandemens, luy disant que celuy qui à tout fait haïssoit 
ceux qui ne luy obeïssoient pas, & qu'elle luy dit qu'elle estoit bien marrie de l'auoir 
offencé. 13' 

Certains concepts fondamentaux de la foi chrétienne ne peuvent être exprimés. Aucun signe ne 

désigne le péché en montagnais, tant et si bien que le fait de pécher n'existerait pas dans cet 

univers radicalement autre. Cette constatation va conduire les missionnaires, une fois l'étape 

des correspondances jugée insatisfaisante, A modifier des codes Linguistiques qu'il est 

indispensable de maîtriser. il s'agit ainsi, à une échelle supérieure, d'envahir la langue de 

i'Autre afin de la tordre à ces concepts pour lesquels elle ne possède aucune équivalence 

parfaite. L'opération linguistique, qui se fait jour ici, n'est pas alors sans afnnité avec une 

invasion territoriale. La metaphore du combat réapparaît chez le P&re Le Jeune : contre la 

mtagnais, protagoniste de Qu 'as-tu /ait de mon pays ?, s'adresse à celui-ci dans les tennes suivants : (c Pour 
commencer, tu vas le premier m'apprendre ta langue pour que je t'appme les prières et le missel dam ta propre 
langue W. Et l'enfant de s'exécuter : « Tout d'abord, l ' d i t  lui enseigne sa langue pour que l'autre iui enseigne 
les priircs et le missel dans cette langue », op. cit., p. 30. 

SXLBERSTEIN Jii, Innu, op, cit,, p. 319-320. Et l'auteur de poursuivre : K En donnant à sentir l'intimité liant 
les hommes, leurs mots et leur eaviroantmcnt, on peut faire deviner en quoi I'Érntptioxt des colons - et d e  de la 
langue fiançaise - l'unité siculaire N, idem, p. 320. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 136. 



superstition, l 'mur ,  la barbarie, & en suitte le peché », il convient de (c faire des courses pour 

der attaquer I'memy sur ses terns par ses p r o p ~ s  armes, c'est B dire, par la cognoissance 

des langues Montagnese, Algonquine, & Hmne d3'. L'occupation du champ linguistique de 

i'Autre vise à asse* ce dernier à ses fins propres. Pour Piene Berthiaume, l'enjeu est 

presque métaphysique : (( (. . .) Il s'agit de créer des concepts en imposant rie nouveaux 

signifiants et de nouvelles formulations, c'est-à-dire de dévoiler Dieu à travers i'imposition 

d'une langue factice calquée sur celle dont on rejette précisément les limites et le signifié 

(. . .) bJ3'. L'invasion, expiicite, passe par une modification substantielle du vocabulaire et de la 

grammaire de ~'innu-uirnun?~~ On m veut pour preuve les paroles du Père Le Jeune, occupé a 

recomposer les prières chrétiennes en prenant pour appui les racines montagnaises : (< (. . .) Ie 

forge des mots approchans de leur lague, que ie leur fais entendre d l S .  La conjugaison des 

termes indigènes et des nouveaux concepts fiançais donne alors naissance à des périphrases 

inventées - noukhimame, qui signifie mon capitaine, devient, sous la plume du Père Le Jeune, 

le plus abstrait khikhitouina, grand capitaine, ou encore l'inédit NouWlimamilesus, mon 

Seigneur ~ é s ~ s ~ ~ ~  - et, donc, à un nouveau langage. L'abstraction introduite dans ce dernier - 
puisque les éléments ajoutés sont essentiellement spirituels - va à l'encontre de l'esprit 

monîagnais et vise à f&e progresser la spiritualité chrétienne au détriment d'une mythologie 

animiste, qui se trouve, par là mêrne, ~iée.3~' 

'a* JR, vol. XIV, 1637-1638, p. 124. 
BERTHIAUME Pierre, N Babel, !'Adrique et les jésuites » - p.344354, in La France-Amérique. wf-mi~f 

siècle : Actes du 3 9  colloque international d'étudm humanistes, riunis par Frank Lestringant, H. Champion, 
Paris, 1998, p. 348. 

Pour une analyse détaillte de cette annexion du vocabulaire et de la grammaire de l'hnu-aimun, on SC r é f h a  
a BERTHIAUME Piem, ibid., et, en particulier, aux pages 349-350. 
'" Le JEUNE Paul, JR, vol. V, 1632-1633, p. 188. 
336 U convient de se référer à la ptiht au complet, qui est une métamorphose incontestable de La iangue 
montagaaise : La prière est ainsi ni innu-uimun, mais des noms commuas, amdiois inconnus, y sont introduits : 
cc Noukhimami fisus, .fagoira khijïinohimaonitou khi& hitouina cuié khiteritamoufn. Ca cataouachichien Maria 
ouccaonia lesu, cacataouachichien Ioseph afamihitoui~n. Ma Scigncla ou Capitaine Iesus ; enseignez moy vos 
paroles & vostre volonté ! ô bonne Marie Mere de Dieu ! ô bon Ioseph priez pour nous », Le JEUNE Paul, idem, 

188. ' Bien p l ,  pour Pi- B ~ T H i A ~ ,  (c ii ne s'agit (pas) seulement de tirer de la langue de I'Autrc cc qui 
"correspondn aux véntés que véhicule la langue frangaise, mais de créer de toutes pièces des signifiants qui 
transportent dans la ianguc de l'Autre les vintes, Ies valeurs et le mode de pensée qui ne s'y trouvent pas N, ibid, 
p. 350. Ainsi, le but poursuivi est de créer « un nistniment qui permette aux missionnaires de comprendre l'esprit 
(métamorphosé) de la langue dont ils doivent se servir pour exposa les canons de la foi à leurs catéchuménes n. 
idem, p. 351. 



c) Invasion linguistique et invasion culturelle 

L'invasion linguistique, dont il est incontestablement question dans les efforts déployés 

par les missionnaires pour apprendre la langue de l'Autre, va de pair avec une tentative 

clairement afnrmée d'annexion culturelle. Pierre Berhiaume conclut : 

Invasion du territoire linguistique donc, qui passe par la mise en place et par l'imposition 
d'une terminologie et par l'annexion de termes, autant de pions qu'on peut ensuite 
a m e r  sur l'échiquier religieux pour faire échec aux diableries de l'Autre et pour occuper 
tout Le champ sémantique de sa culture?' 

Tordre la langue de l'Autre pour y introduire des concepts et, partant, des valeurs jusqu'ici 

inexistantes, conilne finaiement à une occupation culturelle. De fait, le missionnaire est, tout a 

la fois, celui qui investit la langue amérindienne et celui qui, par ce biais, impose à l'Autre des 

considérations loin de ses préoccupations : «C'est parmi eux que le révérend père Flavien 

Durocher a passé un hiver, ou tout en se perfectionnant dans leur langue, il les a instruits si 

solidement sur leurs devoirs d'hommes et de chrétiens »'". Parler la langue étrangère, c'est 

s'attacher à métamorphoser culturellement ceux que l'on désigne déjà sous le nom de 

Chrétiens. 

Cette invasion culturelie est clairement indiquée par la forme écrite, dans IaquelIe les 

missionnaires s'évertuent a cloisonner la langue montagnaise. Les premières tentatives de 

donner un écrit à une langue, d'abord orale, partent d'une bonne intention et supposent des 

efforts à renouveler constamment : (( (Le Père Durocher) leur a composé un livre de prières, 

un catéchisme, un magnifique recueil de cantiques et un livre de chant noté ; ces diffézents 

ouvrages dans une langue où il n'avait pour toute aide que les vieux manuscrits des anciens 

missiomaires (.. .) Cependant, les ouvrages à caractère religieux monopolisent quasiment 

l'ensemble de la production écrite montagnaise, à partir de 1766 et ce, pendant deux cents 

ans : abécédaires, calendnen religieux, livres de prières, etc?" Bien plus, la mise par écrit 

BERTHIAUME Pierre, (t Babel l'Amérique et les jésuites », La France-Amérique, op. cit., p. 350, 
339 AE2NAüD Charles, op. cir., DDQ, mats 1851, no 9, p. 35. 

Idem, p. 35-36. 
"' Le Père Lc IEUNE wt i'un des premiers à écrÎre ni innu-aimwt : M le dressay quelques prieres en leur 
langue », JR, VOL W, 1634-1635, p. 86. Ii s'agit alors d'enseigner les premiers ~diments de la religion 
chrétienne. Dés 1847, le P i n  hnocher publie un petit ouvrage en montagoais. C'est le milieu du Wce siècle 
quele mouvement est do&, qui voit se multiplier les écrits reIigieux en montagoais. Concernant la skie 
d'ouvrages destin& aux Montagnais, on se réféma, entre autres, au catalogue des écrits du Père de La BROSSE, 
TREMBLAY Yves, Rapport de la Soaété canadienne d'hlsroire de teEgtise catholique, La Société, Oaawa, p. 



d'une langue essentieiiement orale pervertit la spécificité de ce qui est à mille lieues de 

l'orthodoxie religieuse. Pierre Berthiaume met l'accent s u  cette opération de dénaturation 

mise en œuvre par l'écrit : 

(...) Par le biais de glossaires et de dictionnaires, toujours plus précis et plus complets, 
puis à I'aide de grammains, les jdsuitcs vont chercher à circonscrire l'esprit de la langue 
montagnaise, à en dbfinir prCcisémcnt les lois afin d'arrêter celle-la par celles-ci, alors 
même qu'un de ses traits essentiels, l'oralité, la pousse au contraire B évoluer selon Ies lois 
de l'échange verôal plut& que selon les kgles de l'écriture.'" 

Cette volonté avouée de contrôler une langue, qui n'en finit pas de se modifier et qui, par là, 

échappe continuellement à toute maîîse, est révélatrice du désir sous-jacent qui guide les 

missionnaires, à savoir dominer des sauvages qui, à l'image de leur langue, ne relèvent pas 

d'une norme. Le Père Le Jeune s'indigne de ce que les Montagnais ont de (( la peine de quitter 

la liberté blasmable des Sauuages, pour s'arrester sous le ioug de la loy de Dieu d4'. Le 

Montagnais sans maître, ouvrage élaboré par Luc Sirois, au début du siècle passé, en 

témoigne. Ce glossaire, qui vise à I'Uistniction des indiens Montagnais, consiste en une 

traduction de mots et d'expressions fiançais ou anglais en montagnais. Les chapitres abordent 

différents thèmes religieux -les attn'buts Uifemaux, le paradis, les Saints, les péchés capitaux, 

etc. - qui, par les équivalences linguistiques trouvées en langue indienne, s'introduisent dans 

un univers sauvage qu'il s'agit de structurer. Le but est bien de se servir de la langue, a h  

d'exercer le contrôle absolu sur une culture amerindienne qui n'offre, de prime abord, que peu 

de prise. 

d) La langue comme espace d'afdfionternent 

ii n'est pas vraiment question de dialogue des cultures, dans cette volonté missionnaire 

d'apprendre la langue de 1'Autre. Cette dernière est un instrument de conversion. Elle apparaît 

comme un espace d'affrontement. Les Montagnais-Naskapis l'ont bien vu, qui, ressentant 

peut-être l'enjeu sous-jacent, refusent souvent de dévoiler les mystères de leur langue à des 

47-59. IL s'agit, en 1767, d'un alphabet composé B l'usage des Montagnais et d'un Livre de prièresy en 1768, 
d'une granmiaire montagnaisc, etc. 
'*' BERTHIAUME Pierre, «Babel, L'Aménpuc et les jésuites N, La France-Amérique, op. cit., p. 350. 
343 Le IEUNE Paul, JR, vol. V, 16324633, p. 176. 



missionnaires pris au dépourvu. Le Père Le Jeune souligne les résistances qui se dressent 

contre sa volonté d'apprendre. II met en cause « la malice du sorcier qui defendoit par fois 

qu'on m'enseigna& dU et K la perfidie de L'Apostat, qui contre sa promesse, & nonobstaat les 

ofnes que ie luy faisois, ne m'a jamais voulu enseigner d4'. De même les truchements ne sont 

pas toujours fiables : « En tant d'ennb qu'on a esté en ces païs, on n'a h a i s  rien pQ tirer de 

l'interprete ou truchement nommé Marsolet, qui pour excusé disoit qu'il avoit i d  qu'il ne 

donneroit rien du tagage des Sauuages qui que ce nit )?46. Dans une même optique de 

résistance et à titre de riposte, les Amérindiens s'amusent à tromper des missionnaires qu'ils 

feignent d'instruire. L'Apostat, qui oppose souvent un refus au désir manifesté par le Père Le 

Jeune d'en connaître plus sur la langue montagnaise, parle parfois, mais «sa déloyauté est 

venue iusques à ce point de (. . .) donner exprez vn mot d'me signification pour vn autre d4'. 
Bien plus, les Montagnais tournent en dérision le désir même que manifestent les 

missionnaires de parler comme eux, en contaminant à leur tour ces derniers par des termes qui 

vont à l'encontre des valeurs chrétiennes. Le Père Le Jeune déclare, i ce titre, que plus on 

s'auance en la cognoissance de la langue, plus on entend de salates )p8. Donner une 

expression salace comme équivalent d'une pensée pieuse est ainsi monnaie courante, si bien 

qu'il est aisé d'imaginer les effets des premiers semons en langue amérindienne que 

prononcent des missioonaires dépasskY9 

2.3.3. Le Bon Suirvage est le Sauvage converti 

La fonction pragmatique des discours de découverte et des récits d'évangélisation est 

incontestable. Ces textes ont une dimension axiologique, qui se lit dans la claire préférence 

que chaque auteur accorde a ses Valeurs propres, au détriment de celles des autres. La 

~- 

U4 Le JEUNE Paul, JR, VOL W, 16341635, p. 30. 
us Idem. 
U6 Le Paul, JR, vol. V, 1632-1633, p. 112. 
U' Le EUNE Paul, JR, vol. W, 16344635, p. 30. 

Lc JEUNE Paul, JR, voI. V, 1632-1633, p. 168. 
Selon l'mterprétation de Pime BERTHIAUME, «au moment même ou les m i s s i o ~ s  font tout ce qui est 

en leur pouvoir par s'emparer de Iciir languc et pour la pervertir, les Montagnais ripostent en tentant de la 
soustrain à l'inquisition jisaite. (...) Chacun, ici, Amérindien et jésuite, cherche A envahir le tctritoire 
linmtique de l'autre et à prCscrva le sien », in «Babel, 1'Amtinquc et les jisuites w La France-Aménipe, op. 
cit-, p. 353. 



dimension déontique, surtout, apparaît comme largement présente. Ainsi, les textes prescrivent 

des actes et relatent la mise en œuvre d'une métamorphose. En élaborant le mythe du Bon 

Sauvage, les missionnaires visent un but : se convaincre des prédispositions des Amérindiens 

au christianisme et, par là même, promettre la conversion du Nouveau Monde à la religion 

catholique. Bien plus, le Sauvage n'apparaît4 pas d'autant meilleur qu'il est plus pourvu de 

valeurs chrétiennes, voire qu'il est plus chrétien ? 

2.3.3.1. Le spectacle de la piété fervente des Amérindiens 

Les missionnaires ont le pouvoir, en tant que rapporteurs principaux du dialogue qui 

s'institue, de présenter les faits à leur guise et, si ce n'est de déformer ceux-ci, du moins 

d'insister sur certains plus que sur d'autres et d'exagérer il L'envie les réactions amérindiennes. 

Comme le dit Alfred Goldworthy Bailey, (< it might be maintaineà, however, that the rapid 

spread of Christianity was more apparent than real. The glowing account of Indian piety with 

which the Jesuit Relations were liberally embellished, partly for reasons of propaganda 

(...) )?O. Nous insisterons, d'une part, sur la mise en scène, par les missionnaires, du zèle 

religieux des Montagnais-Naskapis et, d'autre part, sur le renversement des rôles qui s'opère, 

dans la présentation qu'ils font de leur rencontre avec ceux qu'ils disent vouloir sauver. 

La ferveur des Montagnais-Naskapis est l'objet de l'admiration missionnaire. Ils sont 

N zélés à se faire instruire, édifiants à l'église, on peut même dire pieux tandis que (c (les) 

montagnais du Lac se montrent très-zélés a assister aux offices N)". Cette faveur est, dans un 

premier temps, mise en relation avec la sincérité, dont témoignent ces âmes dites simples : 

« J'ai entendu plusieurs exemples, qui prouvent combien les prières de ces âmes simples 

étaient puissantes auprès de Celui qui a dit : "Demandez et vous recevrez" dS3. L'accent mis 

sur les manifestations de piété favente de la part des Amérindiens paraît si exagéré que des 

assertions de v&ité3" apparaissent : M Le respect, l'obéïssance, la feweur & l'assiduité auec 

- - 

350 BAILEY A h d  Goldworthy, TIre Conjlict of European and Eastern Atgonkan Culîures, op. cit., p. 13 1. 
3S1 ARNAUD Charles, op. ci?., APF, ffvrier 1877, no 1, p. 31. '= ARNAUD Charles, op. ci&, APF, juin 1880, na 11, p. 148. 
3n TA& Alexis, op. ci?., DDQ, mars 1853, no 10, p. 8-9. 
3" De dm, le Père BERNARD, qyi rapporte des dires amirindiens, cherche H valider de telles paroles par les 
faits : Ces paroles, je dois le dire, îxouvent unc pleine justification dans leur conduite », in op. ci?., APF, 1859, 
no 3 1, p. 298. De même, il est précisé que K les éûaagers Ctaient étonnts de voir ces habitants des forêts le livre B 
la main pendant les offices (...) », DUROCHER Flavicn, op. cîf., DDQ, juillet 1847, no 7, p. 123. 



laquelle ils s'acquitent de ces saints exercices est telle, que les François qui les ont veus, 

mesme les Heretiques les ont admirez, & ont dit qu'on ne croyoit pas en France ce qu'ils ont 

veu de leurs yeux dS5. h missionnaires multiplient a plaisir ces descriptions d'Amérindiens 

plus zélés que les plus fervents chrétiens. 

Dans les récits missionnaires, une mise en scène, au sens propre du mot, de la ferveur 

unhmdienue prend place. ï i  est explicitement question d'un (< spectacle dJ6, dans le récit que 

fait d'une messe le Père Arnaud : 

ii est beau de les voir à l'église, les hommes d'un côté, les femmes de l'autre, le livre de 
prière à la main, rivalisant, pour ainsi dire, de modestie et de ferveur. Un autre spectacle, 
non moins frappant, c'est celui que présentent les petits enfants en prière, après l'exercice 
du soir, où chaque mère, entourée de sa famille, lui apprend à prier le Grand-Esprit. Oh ! 
qu'il est beau, le murmure qui s'échappe à la fois de toutes ces bouches enfantines (. . ,)..157 

Les protagonistes semblent jouer leur rôle à la perfection. Le regard dominant du missionnaire 

surplombe ces autres, qu'il a su maîtriser et à qui il fait jouer la pièce de son choix. Le théâtre 

est également présent lors de l'arrivée du Prélat chez les Montagnais : « Le gros de la nation se 

tient en groupe sur la pointe des rochers qui s'élèvent en amphithéâtre Pa. Une impression 

similaire de mise en scène se ressent à la lecture des nombreux récits de l'anivée des 

missionnaires chez les Montagnais-Naskapis, A qui iIs viennent porter secours : a A notre 

approche, hommes, femmes et enfants, grands et petits, étaient debout sur la grève, nous 

tendant les bras et cherchant à nous prendre les mains avec respect dS9. ii en est de même, et 

avec une dramatisation accentuée, lorsqu'il s'agit de partir : (( (. . .) Je partais du milieu d'eux, 

ou plutôt je m'arrachais de leurs bras, car ils étaient désolés de me voit partir sitôt, sachant 

qu'ils allaient être délaissés pour une année entiére, sans prêtre, sans messe, sans sacrement, 

355JR, vol. XXVI, 1642-1644, p. 102. '" ù e  même, on lit dans Un apôtre à Québec de Gaston C A R R .  : (c (...) il ne me sera plus domit d'être le 
témoin de ces beaux spectacles religieux que nos sauvages présentent chaque année (. ..) P, op. cit., p. 90. 
'"ARNAUD Charies, op. cir., DDQ, mars 1851, no 9, p. 36. 
'" DUROCHER Flavien, ibid.% p. 121. 
359 BERNARD Jean-Piene, op. cit., APF, 1859, no 31, p. 293. De même, cc En me voyant dtbarquer, les sauvages 
accourent pour me donner la main. Que nous sommes contents de te voir, disaient-ils », FAFARD Disiri, op. cit.' 
APF, juin 1882, no 18, p. 242. Plus détail16 est le récit du Père BABEL: (c Dts que les sauvages virent paraître au 
Ioin notre embarcation, de nombreuses ddcharges de fusil m'apprirent qu'ils m'avaient déjà reconnu. En e s t ,  en 
les coasidhant don dans le lointain, un instant après j'en vis un bon nombre sauter dans leurs berges ou leurs 
canots, et venir au devant de leur père. fls nous curent bientôt rejoints et chacun d'eux s'empesait à venir me 
saluer, en me serrant la main avec une effiision de c m  qui exprimait bien la joie qu'ils éprouvaient de me 
revoir». op. ciî., DDQ, mars 1855, no II, p. 37-38. 



exposés à périr sans pouvoir recevoir les derniers secours de la religion Les Amérindiens, 

selon les récits missionnaires, seraient ii l'origine de la venue de Pères réclamés à cor et à cri : 

« Nos M e n s  demandent chaque jour que de nouvelles Robes-Noires viennent les visiter d6'. 
En bref, les Montagnais-Naskapis sont dits accueiUir les Euro-Canadiens avec force de joie et 

se livrer au christianisme avec un zèle impressionnant, qui prend parfois l'apparence 

dramatique de sacrifices : « Ils sont contents et heureux de voir le missionnaire qu'ils viennent 

rencontrer quelquefois au prix de grands sacrifices d6'. Les distances parcourues sont l'objet 

d'une insistance qui vise à inverser les rôles, les Montagnais allant ;l la rencontre de Robes 

Noues trop lointaines : «Et comment ne pas les aimer, en voyant leur zèle, Ie désir sincère 

qu'ils avaient de s'instruire, désir qui leur avait fait entreprendre un voyage de plus de cent 

lieues, à travers les bois, les montagnes et les lacs, pour conférer avec la Robe-Noire dont ils 

avaient entendu parlé D~". Le désir d'instruction est le motif qui revient constamment, le but 

étant d'insister sur la volonté proprement amérindienne de la métamorphose par le 

christianisme : 

Là j'avais sous les yeux soixante familles montagnaises ou naskapises qui, après avoir fait 
trois, quatre, cinq cents milles, sans avoir vu la robe noire depuis un ou deux ans, allaient 
rejoindre les autres à la mission pour s'instruire de la religion, purifier leur conscience, 
recevoir le pain desforts et se transformer en parfaits  chrétien^?^ 

Dans le rapport à l'Autre qui s'institue, les missionnaires insistent sur le desir dont ils sont 

I'objet. Les Montagnais-Naskapis seraient les demandeurs, les chrétiens dévoués répondant a 

un appel, auquel ils ne sauraient demeurer sourds. Outre la théatrdite, la est le 

PAIUER Père, « Lettre du R P. Pailler, missionnaire Oblat de Marie immaculée, à M. le Curé de Pompey 
(diock de Nancy) » écrite à Montrial le 25 octobre 1857 -p. 110.114 -, APF, 1858. no 30, p. 114. 

ARNAUD Charles, op. cit., APF, 1854, no 26, p. 283. 
362 LACASSE Zacharie, op. cit., MF, f6vnvner 1889, no 37, p. 24. 

ARNARNAUD Charles, ibid., p. 285. Les ricits se font touchants et veulent émouvoir : <c Ne {me) voyant pas 
anivcr, puisqu'en effet j'ttais dans le Golfe, ils risolunnt d'abandonner leur poste, dc faire cinq cents d e s  à 
travers les tenes, de d e r  ainsi leur chasse d'hiver et de s'exposer B toutes les rigueurs de la faUn et de la 
misère pour venir me voir aux Sept-iics ! Queue leçon pour nos catholiques tiides et iâches mtCs d'abandonner 
leur religion ! Aussi je pouvais à peine retenir mes larmes en les écoutant me raconter leur pénible voyage, a eu 
les voyant porter encore Ies marques de la mis& qu'ils s'&aient volontairement imposée par amour pour la 
$ih, comme ils disaient N, LEMOINE Geo., op. ci&, MF, juin 1896, no 59, p. 422. 
" LEMOINE Geo., op. cit., APF, juin 1896, no 59, p. 417. Quant au P h  BERNARD, tes paroles amiruidimnes 

qu'il reproduit se passent de commentaire : «le voudrais que les P h e s  dcmemsmt avec mus toujours. (...) 
Ah ! si tu savais conme les mois nous paraissent longs quand nous sommes sans prêtres ! », op. cit, APF, 1859, 
no 31, p. 297. 
MS Comme le dit Rémi FERLAND, ((comme refus d'énoncer, la prétén'tion ne peut développer ce dont elle 
prétend ne vouloir parler ; eue résume le sujet, d'où un raccourci de sens, une ellipse hyperbolique. Un aperçu 



moyen rhétorique employé pour hyperboliser la fmeur amérindienne : «Je ne saurais vous 

dire avec quelie ferveur ils ont demandé à Dieu de bénir leur race qui s'éteint, d'éloigner d'eux 

tout danger, de leur accorder chasse abondante, de protéger la Sainte Eglise Catholique et de 

nous conserver longtemps encore notre grand chef de la Prière, l'immortel Pie IX )?66. Le 

silence s'impose, qui laisse entendre que la ferveur est au-delà de ce que l'on peut en dire : tc II 

est impossible de rien ajouter au zèle que (les Montagnais) ont montré tout le temps de la 

mission d" et le Père Le Jeune ne peut que se taire pour éviter une prolixité excessive : 

(( I'excederay la longueur d'vn Chapitre si ie m'estens dans les doux sentimens de pieté de ces 

nouuelles plantes, & dans la fmeur de leur deuotion d6*. AU lecteur donc de mesurer l'ardeur 

que mettent les Sauvages dans l'exercice de la piété. 

2.3.3.2. La régénérescence par la religion 

Le bon Amérindien, tel qu'il est mis en scène dans les Relations, apparaît comme plus 

pieux que les plus pieux. Surtout, il est régénéré par une religion qui en fait un être nouveau. Ii 

convient de se demander si le mythe du Bon Sauvage n'est pas simplement la mise en scène 

de la victoire du christianisme : le sauvage est bon car il va devenir chrétien, voire parce qu'il 

il est chrétien. 

La problématique de l'altérité s'illustre par excellence ici, dans la mesure où 1'« on 

veut, tellement l'Amérique est à l'opposé de l'Europe, la ramener par force à une identité par 

conversion da. O. parle donc d'un changement complet d'identité. N'est-ce pas du ((regard 

du missionnaire que le converti reçoit son identité ? En réalité, le suuvage 4 l'état naturel 

n'est nullement un exemple ou un modèle à suivre. Iî n'est pas forcément bon pour la seule 

raison que la nature humaine qui est la sienne n'a pas reçu la révélation de la Grâce. 

L'ambivalence est quelque peu résolue ici : il n'est pas le mauvais sauvage d'un côté et le bon 

sauvage de l'autre. Si 1'Amdriudien peut se voir accorder des potentialités positives, il n'est 

pas naturellement bon. Plus précisément, si des tt choses bonnes )) font partie de ses mœm et 

large, conclusif, sur l'ensemble des faits' tient lieu d'un examen en détails. (...) La prétérition hyperboiise 
l'hyperbole », in Les Relations des jésuites .- un an de lapermasion, op. cit., p. 150-151. 
ARNAUD Chaules, op. cit., APF, fMa 1877, no 1, p. 27. 
C- Gaston, Un apôtre à Québec, op. cit, p. 75. 

'" Ji?, vol. XXVI, 1642-1644, p. 140. 
AFFERGAN Francis, Exorisme et altérité, op. cit., p. 86. 

'70 DELÂGE Denys, Lepays renversé, op. ci&, p. 209. 



définissent sa culture, il n'a aucune vertu B proprement parler. Le Père Le Jeune en témoigne, 

lorsqu'il cl& le chapitre qu'il a consacré aux ~ 0 t h  positifs trouvés chez les Montagnais par 

une phrase qui, a elle seule, nuance tout ce qui vient d'être dit : « (. . .) Ie n'oserais asseurer 

que i'aye veu exercer aucun acte de vraye vertu morale M Sauuge : Ils n'ont que leur seul 

plaisir & contentement en veuë, adjoutez la crainte de quelque blasme, & la gloire de paroistre 

bons chasseurs ; voilà tout ce qui les meut dans leurs operations d7'. C'est suggérer que 

l'Amérindien des Jésuites n'est bon qu'une fois converti, transformé et modelé par une 

religion, seule à même d'en faire un être bon. 

Dans un premier temps, le christianisme rendrait donc les sauvages plus humains et 

plus civilisés. Quoique dBErentes qualités soient contenues dans la culture amériadienne, 

nombreuses sont celles qui sont simplement en puissauce. De nombreux exemples en 

témoignent. L'absence de reconnaissance envers les étrangers est un premier dbfaut, vite 

rectifié grâce aux vertus chrétiennes : «Les Sauuages sont fort peu recognoissam de leur 

naturel, sur tout enuers les Europeans : le Christianisme les forme peu a peu à cette vertu d7*. 
Mais ce sont bientôt les mœurs montagnaises eu elles-mêmes qui, non confornies ii ce qu'elles 

devraient être, se trouvent corrigées par Ie christianisme. Ainsi, le Père Taché relève le 

mauvais traitement que font subir Ies hommes montagnais à leurs femmes : « (. . .) On a vu de 

ces hommes, si doux envers les autres, assommer leurs femmes et les traiter constamment avec 

une rigueur qui tient de Ia barbarie )?73. La religion est iA, qui fait changer les choses : « Mais 

je suis bien aise de pouvoir vous dire que la religion, par sa douce influence, réussit peu à peu 

à effacer les traces de ce ma1 d7'. La tempérance est la qualité qui fait défaut à des êtres 

dominés par L'excès, dans nombre de domaines. il est dit du Père Boucher qu'il « avait, par 

son zèle infatigable et persévétant, régéukre cette tribu indienne en la faisant entrer dans la 

mi& de ternpbnce totale d7'. De cette vertu principale découlent de nombreuses autres, 

qui font passer la ûiiu de l'avilissement le plus complet à une hamionie remarquable : « O 

puissance memiIIeuse de la grâce ! une tribu indienne des plus aviües devient une peuplade 

florissante : car, chez le sauvage, les autres vertus momies sont les compagnes inséparables de 

'" Le JEUNE Paul, JR, vol. VI, 1633-1634, p. 240. 
*JR, vol. XXN, 1642-1643, p. 22. 
3n TACE& Alexis, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 18. 
3" Idm. " DUROCHER FlaMen, o p  cit., DDQ, juiiiet 1847, no 7, p. 104. 



la vertu de tempérance dT6. CVest la conversion des sauvages qui les aniü métamorphosés. 

Les préjugés vont bon train, en ce qui concerne la nature barbare d'êttes sauvages, même s'ils 

ne se vérifient pas toujours : N En vain cherchai-je sur la physionomie de ces braves indiens 

ces traits de férocité qu'on se figure toujours être le caractère distinctif de la figure des 

sauvages : leur maintien pacifique m'assurait de plus qu'il n'y aurait, dans cette campagne, ni 

effusion de sang, ni martyre 2''. L'idée qui prévaut est que N c'est au christianisme, établi 

chez eux depuis plus de deux siècles, qu'il faut attribuer l'aménité de leurs mœurs La 

chronologie des bons soins379 que les Montagnais ont reçus se veut la preuve que la 

métamorphose qui s'est opérée en eux n'a pu se faire que grâce l'action missionnaire. 

L'univers amérindien apparaît, sous la plume des Jésuites, comme transfiguré par la 

religion. La potentialité de l'Autre à devenir le Même devient donc réalité, pour le bien des 

uns et des autres. Les témoignages se multiplient, en ce qui concerne le bonheur d'un univers 

montagnais régénéré par la foi?" Ainsi, cc (le Montagnais d'aujourd'hui) est plus heureu que 

ces ancêtres païens, car il a reçu le don de la foi et c'est dans les bois qu'il la conserve dans sa 

pureté d8'. C'est la religion qui est présentée comme susceptible de soulager la dure vie 

quotidienne de sauvages et de donner sens à une vie qui n'en avait aucun avant l'arrivée des 

Robes Noires : cc Oh ! que leur sort était digne de pitié, avant qu'iis entendent parler de 

religion. Naître dans les pleurs, pour vivre dans la soufii-ance et mourir sans espoir, était alors 

tout i'abrégé de leur histoire dB'. En un mot, les souffrances endurées par les Amérindiens 

dans leur vie quotidienne sont largement compensées par le bonheur qu'ils ressentent grâce à 

'" DUROCHER Flauien, op, ci[., DDQ, juiUet 1847, no 7, p. 104. 
" BERNARD Jean-Pierre, op.  ci^, APF, 1859, no 31, p. 293. 
378 Idem. 
"' (( De fait, rarement une tnau sauvage a reçu des soins plus assidus : convertis d'abord par les RR. PP. Jésuites, 
visités ensuite cbaque annie par quelques prêtns zélés du diocèse de Québec, les Montagnais sont évangélisés 
depuis prés de quatorze ans par des religieux de notre congr6gation », idem 
"O Le Pite BABEL s'mclame ainsi : «C'est un vrai bonheur de confesser ces âmes nouveiiement régénérées par 
le baptême, on trouve chez eues une douieur profonde du passé et une volontt ferme pour l'avenir D, in Journui 
des Voyages, op. ci&, p. 10. 
'" BURGESSE M. I.-Mlan (qui, membre de la Société Historique du Saguenay, est un grand ami des 
Amérindiens, panni lesquels il sijourna et au sujet desquels il pubiia trois articles dans Le Soleil), cité par 
Antonio DRAON in Trente robes noires, op, cit., p. 387. 
"'TAC& Alexis, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 32. Bien plus, i c  avec Iem privations et leurs souffrances, 
les sauvages chrttiens s'estiment heureux, et ils le sont en effet. Noüe religion sainte leur apprend à se contenter 
de peu, les soutient dam leur indigence et les fortifie par l'esphnce d'une vie meillcurr », ARNAUD Charles, 
op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 88. 



la foils3 : « (. . .) Quand on les voit dans l'église faire leurs prières avec tant de ferveur, chanter 

les cantiques avec tant de goût et même harmonie, s'approcher des sacrements avec tant de 

piété, on dit : non ce peuple n'est pas malheureux, la religion fait son bonheur d". 
il est donc question de la métamorphose du Nouveau Monde en un monde régénéré par 

la foi. L'action missionnaire sauve un univers qu'elle juge envahi par les ténébres, car non 

éclairé par la bonne parole : (c Le règne du diable le?'' est ainsi dit avoir disparu «depuis que 

les missionnaires s'établirent sur les bords du Lac (Saint-Jean) », Bien plus, la Relation de 

1637, rédigée par le Père Le Jeune, s'ouvre sur une prédiction qui a presque le caractère d'un 

oracle : (c Dieu soit beny pour vn iamais. C'est à ce coup que la Nouuelle Frke se va ressentir 

des benedictions de l'ancienne, & que l'@té triomphant de l'iniustice, fera que ces contrées 

cesseront d'estre ce qu'elles ont été depuis tant de siecles ; m e  forest dans limites ; la demeure 

de la barbarie ; le pays de l'infidelité dS6. Mais cette conversion d'un monde en un autre est 

chirement dominée par l'imposition du modék de l'ancienne France. Tzvetan Todorov 

s'interroge à juste titre : cc Dans la rencontre des cultures (. . .), ne risque-t-on pas de vouloir 

transformer l'autre au nom de soi, donc de le soumettre ? Que vaut alors cet amour ?dg7. 

2.3.4. Exotisme et incompréhension de l'Autre 

La représentation de l'Amérindien en Bon Sauvage ne peut déboucher que sur une 

impasse. Sous cette dénomination, le Montagnais-Naskapis apparaît comme confuié dans un 

mode d'existence primitif qui le condamne a n'appartenir qu'au passé. Jean-Jacques Simard 

condamne, à ce titre, ces lignées de personnages en quête d'authenticité : ((Tout au long des 

années soixante, l'anthropologue, le nordiste, l'ami-des-indigènes, l'expert se distinguait 

surtout par la diversité, L'authenticité et l'anciennet8 de son bagage d'anecdotes illustrant la 

'" De fait, comme le dit Denys DELÂGE, ala décrypte missionnaire constitue tous les stigmates visïbIes 
(maladies, soufüances) en signes annonciateurs de "l'élection  divin^'^ et du bonheur éternel », in Le poys 
renversé, op. ci&, p. 196. 
'" CHARPENEY P h ,  op. cit., DDQ, mars 1861, no 14, p. 78. 
jas ARNAUD Chatles, op. cit, MF, juiu 1880, na 11, p. 145. 
386 Le IEUNE Pad, JR, vol. W, 1634-1635, p. 254. 
TODOROV Tzvetan, La conquête del'Amérique, op. cit., p. 213. 



"mentalité" et la vie traditionnelle des autochtones daS. il existe, en effet, une obsession du 

traditionnel au point que l'Amérindien s'en va incamer une intégrité parfaite qui ne saurait 

8tre qu'illusion. Sous l'apparence d'un dialogue des cultures attentif et ouvert aux autres, se 

dessine bien une folklorisation de i'Autre, qui interdit de le Le monde 

contemporain est envahi par une teile fiénésie d'images que le goût pour l'authentique est plus 

que vendeur. Devant le folklore qui, spontanément, se rattache aux sujets qu'il désire saisir à 

travers l'œil de sa caméra, Pierre Perrault s'interroge sur la manière d'« être spectateur de 

i'existence des autres N ~ ~ ,  sans pour autant tomber dam les clichés qui hahissent l'authenticité 

de cette existence. Le risque de l'image toute faite est, en effet, présent et tentant ; le 

pittoresque est reposant?" Si le passé amérindien passionne, qu'en est-il de ce présent, 

méprisant à l'égard des Amérindiens qui ne se voient ménager de première place que dans les 

musées ? Si l'admiration se marque souvent a l'égard de Montagnais-Naskapis portés a u  

nues et éthérés, la distance ne s'en trouve-t-elle pas plus accentuée qu'effacée ? ils deviennent, 

à la limite, des curiosités naturelles que l'on contemple et que l'on préserve comme des 

reliquats du passé?g2 Les iraditions amérindiennes se trouvent ainsi consendes par le biais 

d'un marché du souvenir qui tend à « bucoliser artificiellement (les Montagnais) pour 

dissimuler encore un peu le génocide dg3. À ce titre, les images rassurantes et folkloriques 

dans lesquelles on tend à enfermer communément les Amérindiens sont dénoncées par un 

318 SiMARû Jean-Jacques, « Les aumôniers du régiment et le Québec amérindien )> - p. 269.284 -, Recherches 
amérindienna au Québec, VOL IX, no 4, 1980, p. 270. 
"' Jil SUBERSTEIN fait, à ce titre, partager ses doutes devant l'apparition d'un sage trop traditionnel, selon lui, 
pour ne pas chercha i cohcider avec une image stéréotypie et tomber dans La mascarade : «De haute taille, 
intimidant avec ses longues nattes et ses luncttcs fumees, l'homme qui va sur ses trente-cinq ans fait davantage 
songer A un homme-médecine apache, ute ou lakota qu'a un Jtamantushit des for& subarctiques. (...) D'où, ICger 
mouvement de réticence de ma part. Crainte d'avoir à faire à un de ces autochtones un peu paumés, embarqués 
dans la vogue new age faisant rage aux Etats-Unis. Ceiie qui, dans un cocktail mêlant joyeusement plume d'aigle, 
calumet, roue de riddccine, psychologie galactique, attrapcur de rêve, minéraux qui guérissent, méditation 
tramcendantale et dolIars, s'arnche a faire de l'Indien une créame totalement artincielle et éthérée sous couvert 
d'être un sage ... », inInnu, op. cit., p. 294-295. 
PERRAULT Pierrr, « L'artisanat connue gistniment de conquête », Possibles, op. ciL, p. 60. 

"' Christian F. FEEST souligne que les Américains ont tendance à s'étomier du succis des Amérindiens en 
Europe et ii s'interroge sur les raisons de cette popuiarit6 qui ne s'est guère dimentit ces demières décennies : 
« On closer look, however, these "Indians" turn out to be a population hhabiting ~ h e  European mind. not the 
American lanrlscape, aafiftional ~~semblage fabncated mer the pastfnie cenluries to serve spe@c cultural and 
emotional needs of iîs uiventors », m « Europe's bdîans D, The Invented indian, op. ci&, p. 313. 
lg2 Jacques ROUSSEAU va encore plas loin, qui déclare : «D'aucuns abordent les indigènes conmre s'ils 
appartenaient à une espèce d'anthropoïde, absente des jardins zoologiques, parce que trop difficile à apprivoiser, 
une espèce intéressante pour cthnologucs et missimissioimaires, mais teiicmcnt diffirente de la nôtre qu'il hut Ia 
contempler qu'avec des pax écarquiüés », in « Du Bon Sauvage de la littérature à ceiui de la réalité », L 'action 
universitaire, op. cit., p. 12. 
19' PERRAULT Pi-, « L'adsanat comme instniment de conquête n, Possibles, op. cit., p. 90. 



Conseil Attikatnek-Montagnais qui a bien pris la mesure de l'importance des représentations 

de soi dans la constmction de son identité : «Le peuple canadien et le peuple québécois 

doivent plus que des terres aux Indiens ! Os leur doivent enfin une représentation d'eux- 

mêmes dans laquelle ils se retrouvent et qui leur permette de mieux s'identifier )?94. C'est, en 

effet, voler son âme à l'Amérindien que de substituer à ce qu'il est une image fausse, 

présentée comme réelle et objective et à laquelle il devrait se conformer. 

La distance, tel est le terme clé pour designer les rapports préliminaires qui s'instituent 

entre l'Ancien et le Nouveau Monde. EHe est, au sens propre, ce qui sépare l'ici et l'ailleurs et 

permet d'atteindre à L'autre monde ; elle est abolie par les voyages accomplis. Au sens figuré, 

elle est autrement plus difficile à h c h i r  : « De façon imprévue et dramatique, la découverte 

du Nouveau Monde a contraint au tête-à-t8te deux humanités, sœurs sans doute, mais 

néanmoins étrangères l'une à l'autre, par tous les principes de leur vie matérielle et 

spirituelle dg'. Une première tentation consiste, on L'a vu, à faire de cet autre monde un 

espace tout entier défini par le négatif: il est l'envers des réalités d'ici. Nous nous sommes 

demandé ce qu'il en était de la tentation inverse, celle qui conduit à transformer l'ailleurs, si 

difficile a saisir, en images attirantes et fantasmées, qui font de lui comme un paradis terrestre. 

Ce dernier se profile en effet dans cette «innocence du cœur, (cet) accord avec la nature, 

(cette) générosité tropicale, (ce) dédain des complications modernes dg6. L'étrangeté de 

1'Autre devient Idéal ; le voilà bon suuvage. L'apologie du primitivisme ouvre la porte à un 

racisme à l'envers : les autres, parce qu'ils sont autres, sont meilleurs que nous. L'amoureux 

de l'exotisme pratique donc un relativisme rattrapé par le jugement de valeur. La valorisation 

ne porte pas sur des qualités intrinsèque de la culture considérée : l'Autre y est simplement 

préféré au Même. Ce faisant, on reste toujours enfermé en soi ; derrière les apparences d'un 

dhtachement de son propre monde pour s'ouvrir à ceux qui sont autres, on ne fait que se 

critiquer soi-même, sans pour autant s'int&resser à ces derniers. Comme le dit Tzvetan 

Todorov, « personne n'est intrinséquement autre ; il ne l'est que parce qu'il n'est pas moi ; en 

disant de lui qu'il est autre, je n'ai encore rien dit vraiment ; pis je n'en sais rien et n'en veux 

'" CONSEIL A--MONTAGNAIS, m N Peut-on mmtrer un ethnocide ? », Recherches uménipdimnes 
au Québec, no 47 spécial p. 20. 
19' LÉVI-S"IUUSS Claude, «Les trois sources de In réfiexion ethnologique » - p. 43.50 -, Revue de - - 
t'enseignement supérieur, no 1, j-er-mars 1960, p. 45. 
3ss Idem. 



rien savoir (. . .) r3". Se protkger de la rencontre avec l'Autre, ce serait donc le confiner dans 

cette nibrique qu'est i'altérite. il convient, dès lors, de parler de L'Amérique comme d'un 

espace de projection ambivalent : 

(...) L'homme américain - en un bouleversant contraste - pouvait, à la fois être resté 
priv6 de la @ce et de la révélation du Christ, et, en même temps, ofiiir une image qui 
évoquait aussitht des souvenirs antiques et bibliques : celle d'un âge d'or et d'une vie 
primitive qui se présentaient simultanément dans le péché et hors du 

Faire de l'Amérique un tel antipode de l'Europe - le Nouveau Monde est prédisposé à la 

perfection, quoique ne l'ayant pas tout à fait atteint, puisqu'il n'a pas la bonne religion -, c'est 

être encouragé à la ramener à l'identité par tout un processus de conversion. L'inversion des 

qualités permet de rendre possible la métamorphose : l'Autre est à la fois l'Autre idéalisé et le 

pseudo-soi, celui qui doit pouvoir se convertir à ma culture et, d'abord, à ma religion. Une 

telle conception ouvre la porte à l'entreprise de colonisation qui se déploie au cours des siècles 

en acquérant toujours plus de force. 

3n TODOROV Tzvctan, Nour et les autres, op. cit, p. 297. 
35a Idem. 



Chapitre 3 

L'altérité en question 

«Je suis monté sur le dos d'un homme que 
j'écrase, je lui demande de me porter et, sans le 
lâcher, je lui dis que je le plains beaucoup et que je 
n'ai qu'un désir, celui d'améliorer sa situation par 
tous les moyens possh1es; cependant, je ne 
descends pas de dessus lui »' 

L'entreprise missionnaire est ambiguë. Les Pères, sous @texte de s'ouvrir à la culture 

amérindienne, ne tentent-ils pas, en effet, de métamorphoser les autochtones qu'ils 

rencontrent, afin de les soumettre à leur définition de la religion et de la civilisation ? N'est-on 

pas autorisé li parler d'une réduction multiforme des Montagnais-Naskapis, dont l'identité 

serait à reddfinir ? Dans un premier temps, nous mettrons l'accent sur le renversement culturel 

qu'entraîne l'arrivée du catholicisme dans l'univers amérindien. Nous verrons que les 

missionnaires drainent dans feur sillage toutes sortes d'individus appelés à nier la spécificité 

culturelle des Amérindiens, ceux-ci devenant, pour ainsi dire, des étrangers sur leurs propres 

terres. Dans un second temps cependant, nous nous interrogerons sur les limites de ce 

manichéisme tentant, qui voudrait que les rôles soient répartis de manière rigide et qui 

opposerait sans nuances des Montagnais-Naskapis, parfaits mais faibles, à un monstre 

occidental chargé de tous les maux. I1 conviendra donc de nuancer le rapport à l'Autre, qui 

s'institue chez l'une et l'autre des deux culhires en présence. Revenir sur des stéréotypes qui 

TOLSTOL Léon, cité par Ji1 SILBERSTElN, I m ,  op.  ci^, p. 368. 



paralysent la réflexion pemettta de reconuaîûe aux Montagnais-Naskapis l'identité complexe 

et nuancée qui est la lein; et de ne pas cwfiner les Euro-Canadiens dans ce riYe d'agresseurs et 

de persécuteurs qui ne leur correspond que partiellement, Par leurs contacts, Amérindiens et 

Occidentaux se forgent une identité qui, influencée, n'en reste pas moins fidele a ses 

orientations propres. Le relativisme s'impose alors comme le remède i une homogénéisation 

universelle dangereuse. Enlin, et dans la mesure oh la civilisation implique la coexistence de 

cultures diversifiées, nous tenterons de mettre en œuvre ce qui nous parait être un dialogue des 

cultures digne de ce nom. Tandis que l'aitérité devra laisser sa place à la différence, la 

nécessité du décentrement de Soi s'affumera avec vigueur. 

L'influence néfaste des Blancs sur les Amérindiens prend, au cours des siécles, 

différeats visages. Ces autres qui dérangent doivent disparaître en tant qu'autres et se 

rapprocher de la norme occidentale. Transformer I'identité amérindienne suppose que l'on 

renverse, avant tout, des croyances, qui sont à régénérer au sein du christianisme. ûr, renoncer 

à sa religion et renoncer à soi ne font qu'un, pour des Montagnais-Naskapis, dont la 

métamorphose n t  se limite pas à la conversion religieuse. Dans un second temps, différents 

facteurs de transformation de la culture montagnaise-naskapie vont appuyer le rapport de 

violence institué par les Euro-Canadiens sur un territoire qui n'est pas a eux : dépendance, 

exploitation, pillage de territoires ancestraux, dérives consécutives à une politique massive de 

sédentarisation, tels sont quelques-uns des thèmes que nous nous proposons d'aborder. 

L'analyse des relations établies entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis sur la 

domination des seconds par les premiers permet de démontrer un processus de dépossession 

qui @pe les premiers habitants d'un espace sur lequel ils deviennent des émgers. 



3.1.1. Une identité niée par la religion catboUque 

Vouloir changer 1'Autre mient souvent B le dépouiller de son identité, dans le but de 

le ramener à soi. La tentative missionuaire s'apparente à ce processus. Chez les Amérindiens, 

la spiritualité a pour spécificité de tisser des liens intimes avec le monde matériel et quotidien ; 

elle sous-tend la culture. La rencontre de deux mondes religieux antithétiques aboutit, dès lors, 

à la perte, plus ou moins accusée, d'une identité culturelle niée par l'action missionnaire. 

À mesure que s'impose le cbnstianisme2, en rupture avec l'ensemble de l e m  sûuctures 

religieuses traditionnelles, les Montagnais-Naskapis se voient contraints de renoncer à ce qui 

les fait être ce qu'ils sont. Qu'en est-il, plus précisément, de ce processus de métamorphose 

subi par les Amérindiens et voulu par les missionnaires ? 

3.1.1.1. La renonciation a des croyances millénaires 

Les missions visent à la disparition des croyances et des superstitions traditionnelles. 

Au XIX' siècle, la conclusion de la mission menée à Tadoussac parle, à ce titre, d'abolition et 

de suppression : « (.*.) Les danses et des pratiques superstitieuses abolies ; les sacrifices faits 

pendant leurs festins aux mânes de leurs anc8tres supprimés : tel est le résultat de notre 

mission chez les Montagnais n3. Les récits missionnaires parlent des Montagnais-Naskapis 

comme acceptant volontiers des enseignements chrétiens que l'on veut croire assimilés. 

Conformément à cette présentation, les Amérindiens deviennent responsables de leur 

renonciation à des croyances millénaires. Le récit du Pére Fafard fait ainsi des Naskapis les 

principaux acteurs de la lutte religieuse i~ mener : cc (. ..) Je leur enseigne d'abandonner ces 

foiies croyances pour ne mettre toute leur confiance qu'en Dieu seul f ; certes, «ces pauvres 

sauvages ont à lutter contre leurs traditions superstitieuses pour devenir chrétiens tout de bon ; 

De Tadoussac, comme l'expfique Russel BOUCHARD, le christianisme va s'implanter dans des espaces 
plus recuids : ((Bien imprégnés de la doerrine chrétienne, les Tiidiem qui ont ainsi profité de l'enseignement 
missionnaire, repartent à l'autonme, dans les f& et communiquent Icur savoir religieux à leurs con#énhes. 
Avec les années, les sorciers pedmt ce qui reste de leurs "pouvoirs" et de leur iaflunice, les pratiques pafeaaes 
disparaissent, la fois chrétienne s'implante dans Ics coins les plus reculés », in Le dmier des Montagnais : vie et 
mort de la nation Ilnu, Chicoutimi-Nord, Qudbcc, 1995, p. 153-154. 

DUROCHER Fiavicn, op. cit.,DDQ, juillet 1 847, no 7, p. 11 1- 
' FAFARD Dtsiré, op. nt, RPF, juh 1882, no 18, p 238. 



mais leur bonne volonté de correspondre à la leur fera bientôt remporter la victoire N'. 

L'annihilation de i'identité autochtone est engagée. Russel Bouchard parle d'un «nouvel 

esprit religieux fi qui se! fait jour et de la «transformation de l'univers montagnais »', qui en 

ressort. Le vieillard montagnais, à qui ii est demandé de donner ses objets de culte, dits 

« maudits instruments )?, semble anéanti : K( ...) C'estoit 1uy arracher le cœur que de luy 

enleuer ce paquet, oh il avoit enueloppé le reste de sa magie (.. .). Il le prend donc, & le met 

entre les mains du Pere, tremblant de tout le corps, comme s'il eust deu perdre tout ce qu'il 

auoit au monde )?. 0ii voit combien l'imposition de la foi chrétienne passe par une phase de 

dkulturation souvent bmtale.1° La douleur du renoncement, ressentie par les Amérindiens, est 

interprétée, par les catholiques, comme le prix à payer afin d'accéder a la Vérité. Le 

déchirement, physique aussi bien qu'affectif, traduirait seulement, dans l'ordre visible, une 

conversion bien menée. 

' FAFARD Désiré, op. cit., M F ,  juin 1882, no 18, p. 238-239. 
BOUCHARD Russel, Le dernier des Montagnuis, op. cit., p. 154. La perte, par les Montagnais, d'une identité 

religieuse particulièrement prbgnante amène Ashini, le personnage crie par Yves THI%AULT, a s'intmoger 
sur le desrin de dieux amérindiens délaissés : « Est-il donc, d m  les au-delà & toutes les taces, des dieux gui 
peuvent survivre lorsque leur peupIe SC meurt? ii n'est de paradis que pour Ics élus. Or, si les indiens paient 
tribut à d'autres dieux et s'il ne reste pour mes Manitout aucun homme muge pour les invoquer en leur langue, 
que deviendront-ils ? Demnt-ils, pour continuer l'œuvre, comme aux siècles antiques, n'être que les dieux des 
pins et des bouleaux, des bêtes et des 100 000 lacs ? », in Ashini, Collection du Nénuphar, Éditions Fides, 
Montréal, 1960, p. 103-104. 
' BOUCHARD Russel, ibid., p. 153. 

JR, vol. XXIV, 16424643, p. 134. 
Idem. 

'O Jii SILBERSTEiN dénonce cette déculfurution, opérée par 1 s  Pères, sous pdtexte d'édincation : cc La visite au 
P h  Girard n'apaise pas mon ressentiment h l'endroit des missiorniairCs. Sans fin, m'assaillent les effets 
désasueux que Jisuites et Oblats eurmt sur les Innus - et sur tant d'autres pcuplcs autochtones du Nouveau 
Monde », hnu, op. cit., p. 288-289. Et Pime PERRAULT de mchérit : «Alexis donc, Ies accompagne d'office. 
ïi est leur mjssionnaire. L'est-il vtaiment 9 (...) Parfois, il inqui&. il suscite notre admiration mais aussi une 
certaine suspicion. Nous avons de bonnes raisons de redouter la bonne foi des ciais. ii officie. ïi pose 1s gestes 
commandis par le ritucl. (--.) ï i  nous Ctonnt d'mtcndre parmi les sonorités sauvages le mot Abraham. Cet 
Abraham nous semble bien un peu impCirialiste parmi les épinettes noires et les odeurs de f i d e  qui s'installent 
d a m  la uuite. (...) Osera-t-il ua jour ltur doancr la communion h même I'inotmc banique mnde et dorée (...). 
Cette banique qui est leur pain quotidien. Mais leur pain n'&-ce pas plutôt le caribou ? (...) Nous regardons cette 
foule big&, cherchant h royaume, les indiens serrés les uns contre les autns et la rivière dememère ew, les 
hommes d'un côté qui chantent, les femmes de I'autre qui fredonnent timidement un Kyrie qui détonne parmi les 
mousses humides, les tentes @mes, les feux qui fumnt et les enfants qui piaillent. Le Kyrie est4 devenu 
mintagnais pour autant ? Les Monîagnais sont-üs devenus catholiques mniains pour si peu. Et je m'ex- de 
toutes ces idéologies qui s'arrachent des fidèles D, m cc De l'artisanat comme iummmt de conquête », Passibles, 
op. al, p. 90-91. 



3.1.1.2. La conversion interprétde comme une renaissance 

Les Relations se veulent le récit du passage de la décadence, qui régnait jusqu'alors 

dans le Nouveau Monde, ii la régénérescence. La transition d'un monde B un autre passe, tout 

d'abord, par la métamorphose de ses habitants. Cette dernière est assurée par le baptême 

chrétien, qui promet à tout être déchu, et ce, par l'entremise de la grâce divine, une vie 

nouvelle. Grâce à ce sacrement, le &uvage devient sujet de l'Église et renonce à sa liberté 

pou accepter le joug de l'Évangile. Le passage se veut ahsi effectif de l'Amérindien païen à 

t'Amérindien évangélisé. Le missionnaire est bien le premier à pouvoir N régénér(er) cette 

ûibu indienne naguère dégradde, en la faisant entre dans la Société de Tempérance 

totaie N". L'Autre, combattu par les missionnaires, est bien ce non-croyant barbare, que l'on 

arrache à ses croyances et que l'on soumet à la foi chrétienne. La conversion vise non 

seulement l'adhésion aux principes chrétiens, mais encore une métamorphose en profondeur : 

a< La religion catholique a f ~ t  de ces sauvages autrefois polygames des êtres moraux n". II 
apparaît que l'entreprise de conversion, menée par les Pères jésuites et oblats, dépasse 

rapidement le strict cadre religieux, pour s'étendre à différentes sphéres et aboutir, en fin de 

compte, à la remise en cause de la culture amérindienne dans son ensemble. La conclusion est 

claire : «En s'attaquant a la médecine, aux shamans, à la religion et aux croyances, les 

Jésuites ébranleront, au-delà d'une société, toute la structure de la personnalité (...) 

amérindimne N". Plus encore, «renverser le pays, c'est bien de cela dont il s'agissait »14 et 

u le christianisme n'a rien épargné )tS. La dinusion du christianisme peut Eire, en ce sens, 

interprétée comme la première étape d'une transformation radicale du Nouveau Monde. Le 

renoncement des Amerindiens à ce qu'ils sont est lié à l'avancée de la doctrine chrétienne et 

une métamorphose, en accord avec le modèle de civilisation occidentale, se met en branle dès 

le XMC siècle. 

Sans d e r  jusqu'à affirmer que les missions ne sont que l'aspect religieux de la 

conquête du territoire américain par l'Europe, qu'une composante parmi d'autres de 

l'offensive coloniale européenne, il est clair que le projet de christianisation des Amérindiens 

" BOS& François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. îî7. 
" LACASSE Zacharie, op. cit., APF, février 1889, no 37, p. 23. 
t3 Dmys DELÂGE, Le pays renversé, op. cit ,  p. 88. 
" r i h ,  p. 223. 
'' Idem. 



contribue à la coknisation du Nouveau Monde par 1'Ancien : (< Tel est Ic pouvoir ambigu des 

"raiders" que sont les missionmires. Voués à la conversion, l'éducation et la sédentarisation 

des "races sans dtfense", ils joueront très souvent, en sous-main, le &le d'agents du roi, 

drainant dans leur siiîage les pires aventuriers )t6. La reiigion fi&, t> ce tiire, partie integrante 

du processus de c o ~ ~ u # e . ' ~  Ji convient de parler d'une volontt de destruction de l'identité 

amérindienne par des Euro-Canadiens installes sur un continent, dont ils ne sont, à l'origine, 

que les hôtes. La transfomation subie par la culture montapaise-naskapie est indéniable et 

multiforme. Qu'en est-il, plus précisément, de cette (( réduction »'* des Montagnais-Naskapis 

par les Blancs, dans différents domaines ? 

'' Ji1 SILBERSTEIN, Innu, op. cit., p. 94. Qui, des prêtres ou des marchands, sont les premiers responsables de 
l'enclenchement de Paccuituration ? Il est tris cificile de donner une réponse claire a cette question : nombreux 
sont ceux qui (( sont (. ..) d'accord conmie lamm pour jeter la première pierre et bien d'aunes au marchand, à 
celui qui leur a apporté le fisil, la toile, la farine, les skidous. D'autres accusent le missionnain d'avoir ouvert le 
chemin au marchand. Au risque de remonter au péché originel D, PERRAULT Piem, in N De l'artisanat comme 
iiistnunent de conquête », Possibles, op. cit., p. 90. 
" Les rapports bits, qui lient évangtlisation et colonisation, sont parîiculiinment bien mis en valeur par ia 
coiiusian qui se fait jour e n a  religieux et cormncrçants. L'économie prend ainsi appui sur l'appareil religieux 
pour s'implanter sur le Nouveau Continent et inversement: missions montagnaises et postes de iraite sont 
souvent contigus. Cependant, la collusion est ambiguë. D'une part, les volontés divergent : les missiowaiiw 
veulent sédentariser les Amtrindiens a6n de mieux les contr6ler ; les commerçants encouragent les Amérindiens 
à s'enfoncer dans des temtoircs immenses et B pratiquer une trappe intensive. il y a ainsi une nette distinction a 
ébblir en* des Blancs aux mobiles divergents : N 11 a donc fallu au Nuscapi revenir sur ses pas pour I M C O D ~ ? ~ ~  

['homme de la prière. Car le blanc qui avait dtja pinitrd dans ses profondes rettaites Ctait l'homme de b 
fiumrre », BOSSE François-Xavier, m op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 245. D ' a m  p a  les intérêts 
convagent, comme en témoigne ceîte déclaration de bonne intention : (( Je ne Dis pas seulem'. por. le Bien de nos 
Missions et de la Religion ny seu i emt  por. le Bien du Commerce, mais Je dis pour le bicn de lun et dc hum, 
pour le bien de la religion et du Commerce que vous estes obligt dacorder ensemble saws Jamais separer lun de 
l'autre, en sorte que le Commerce ne nuissc Jamais a la Religion, qui doit toujours P. le pt. et le plus essentiel de 
tous nos Jintnets », m JR, vol. LXV, 1969-1702, p. 244. Les commerciaux profitent de l'influence qu'exercent 
les missiotipains sur les AmCriadims. FRONTENAC demande ainsi au Père Aibanel, de bien v d o i r  c o n m i  
au bicn tempord du pays. 11 dm& en ce sais, B Coibert le 13 septembre 1673 : a Je me suis servi du &le que 
témoignait le P i n  Albanel, jésuite, d ' a h  fihc une mission dans ces quarticrs-b pour tacher de dttoufllcf ks  
sauvages, p d  lesquels il a beaucoup de &ance, de prendrt cette toute du corr~nercc m g h  », ci* par 
Antonio DRAGON in Trente Rob- noires, op. cil., p. 106. De dm, le conmietcc est utilisé h des üns 
rrligicuses par des missioumires qui, pour encourager les conversions, anivent B obtak, dès 1640, auprts de ia 
Compagnie des Cent Associés, des prix plus avantageux pour les Amérindiens chrétiens que pour les paieas. Tout 
a la fois donc, nligîcux a commerciaux se rencontrent et divergent. 
la Nous donnons au termc rdduction diffbts sens, qui témoignent tous de la dépossession montagnaW sous 
l'action cmeadienne. Nous amMons pu nous attarder sur son sens propre. De fait, les Montagnais-Naslrapis, 
crnmm nombre de ü i i  an&indicruies, subissent les assauts silencieux de diffbtes épidimh. Le contact 
mûe EiitopCcas et Aménndicns débouche sur la chute simiificntivt d'une population non inwuniSie contre des 
maladies mipoxtb. A tiüc d'exemple et selon Antonio DRAGON, sur 200 000 A d i n d h  dans t'ensemble du 
Canada au xmf si&&, il n'en reste que 100 000 en 1880 et, «plus éprouvés que les autres, les Montagaais en 
firrent réduits au quart de ce gu'ils avaient été », ibid, p. 381. 



Lorsque deux culturcs se rencontrent, deux visions du monde entrent en contact, tandis 

que deux modes d'existence divergents s'afihntent. Des échanges ont lieu, inévitablement. La 

concrétisation des transferts, qui teSultent de ces échanges et qui iatluent fortement sur 

l'identi~ culturelle, a pour nom acculh~rrtion.~~ Cette notion pennet de mettre en relief le 

rapport particulier à l'Autre qu'ont iastituk des Euro-Canadiens rapidement en position de 

force. 

Dans Ies relations établies entre nouveaux arrivés et habitants du Nouveau Monde, se 

dessine peu ii peu la position dominante des premiers. Les transferts, inhérents toute 

rencontre, ne circu1ent pas, d'emblée, de manière équitable dans les deux sens. La logique est 

telle que la société dominée ne peut que perdre ses particularités culturelles, sous i'influence 

de celle qui l'envahit. L'nccrtlturation, qui s'opère alors, peut s'entendre dans les ternes 

suivants : ccAcculturation compreherids those phenornena which result when groups of 

individuais having dtyerent cultures corne into continuousfirst-hand contact, with subsequent 

changes in be original ctllturalpunenu of ritder or both groups kl. Il w s'agit donc pas de 

simples changements ou transferts culturels, mais bien d'un phénomène d'assimilation, qui 

vise à faire de l'Autre, autant que faire se peut, un autre Soi et, partant, de Ie métamorphoser 

t9 Nous pouvons lire un résumé de L'invasion et de I'exploitation du territoire montagmis par des Euro-Canadicns 
qui ont todC a u  pieds l'hospitalitk ahsi que les droits des Montagaais : ii( ...) Déjà les pêcherks sédentaires et 
lei comptoirs de traite constituaient les avant-postes qui vous p=*s de ptnétrer de plus en plus profonâément A 
i'intirieur de nos arns pour vous en accaparer les ressources (...). D& le xvP sikcle, Ic gouvernement de Ia 
Nouvelle-France accordait le mnopole de la traite des foumucs et de l'exploitation de certaines regsomes de 
nos terres, telles le saumon et le loup-muin, des inWb metcades, ai créant la Traite des Postes du Roi, en 
accordant des droits seigneuriaux sur de iarges parties de la aie-Nord et des concessions & pêche à des hauts 
fouctiormains du gouvernement ainsi qu'A de riches colllf~l~r~mts. Aprts la con@te, ce monopole sur la 
des foumncs et la pêche stdcntaire s'est ra6orcC sous l'égide de cplques muchando anglais pour nnalemeat 
tomber enire lu mains de la toute pnissante Compagnie de la Baie d'Hudson au ddbut du d siécle. (...) 
Jusqu'alors nous avions pu conserver i'usagc de la majeure partie de MS tems ainsi que nos activites et mûe 
cuitun traditio~l~ltUes, après cerEames transformations liées au piégeage des animaux a foumnc. En nous 
mttgrant dans des circuits internationaux, la traite des fourmes a certes eu des effets néfastes sur nos 
populatio~s P, CONSEIL ATTIKAMEK-MONTAGNAIS, in «Nhharl~nan NitaPman (Noire tem, nous 
l'aimons et nous y tenons) : Re~aidications tmitoriaies des bandes attikaméques et monkgnaises adrcssh au 
Ministre des Affaires indicmes et du Nord, Représentant du gouvernement du Canadan - p. 171,182 -, 
Recherches amérindiennes ou Qu&, vol K no 3,1979, p. 179. 
'O pour un approfondissement de l'origine et de l'histoire de la notion, on se rtférera à l'article de Mph BEALS, 
« Acmbtion », in KROEBER A. L (dir.), Andmpology ioday : mi encycIopedic nnientary, University of 
Chicago Pnss, Chicago, 1953, p. 621-641. 
" REDFIELD Robert, LINTON Wh, MELVILLE L Hetskovits, ~tMemonmdum /or the shrdy of 
ucmImtù,n » -p. 149.152 -, Amenkm Anthropofogist, vol. XX?NIII, 1936, p. 149. 



selon ses normes propres. La négation de IYAutre, qui se fait jour, prend diverses formes, selon 

les époques, mais egalement dans un même siècle : exploitation commerciale, appropriation 

des terres, piiiage des ressources, refôulement dans des résexves et soumission au pouvoir de la 

langue, etc. Les contacts établis entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis sont tissés par 

la domination des uns et la dépendance des autres. 

Au cours du temps, les transfeits se font à différents niveaux et s'exercent à des degrés 

divers. L'économie, au sens large de gestion des échanges et de circulation des biens, est un 

premier secteur de choix pour l'envahissement d'une culture par une autre. 

Le commerce, qui s'instaure durant la période de contact, avant de prendre de plus en 

plus d'ampleur, se présente, tout 1 la fois, comme l'activité permettant l'amorce d'un dialogue 

entre deux cultures et comme le futeur fondamental d'une transformation de la culture 

amérindien~e.~~ 

3.1.2.1. Le dialogue institué par l'échange d'objets et le commerce 

Au XV$ siècle, le dialogue, institué entre les Montagnais-Naskapis et les Européens 

passe, d'un point de vue matériel, d'une part, par l'échange d'objets, d'autre part, par le 

commerce rapidement institué par les nouveaux arrivés. 

a) L'échange d'objets 

L'échange d'objets se p r h t e  comme l'un des premiers modes de contact entre deux 

cultures. ii est encore, en tant qu'influence exercée sur la culture mathrielle, la première étape 

de l'acculturation. A ce stade, cette dernière ne correspond pas à des changements signifiants 

dans les cultures en contact. Elle renvoie plutôt à des emprunts, qui se font spontanément et de 

manière non dirigée. L'adoption, par les Amérindiens, d'objets nouveauxu - pots, chaudières, 

" ï i  convient cependant de noter que le commerce et te système des échanges n'ont pas été inventés dans le 
Nouveau Monde par les Européens. Des riseau existaient avant l'arrivée de ces demien. A titre d'exemple, 
Samucl de Champlain croise, entre Tadoussac et Gaspé, des Montagaais qui vont échanger des flkhes et de la 
viande d'orignal avec des Etchemins et des Algonquins. 
* Encore faut-il précisa que les objets échgds ne sont pas aussi innavants qu'on tend à le croire. Si i'on suit ia 
démonstration de Lawier TüRGEON, i'm6dit vient pIutÔt dcs quantités c o m o d e s  ou de la maniire 
d'expIoiter un mital que de la qunliti h&in&p d'un objet : «( ...) Dans la cultim amCrindicrme le cuivre 
existe, mais m très petites quamités et jamais sous la form d'un chaudron ; les formes du couteau et de la hache 



couteaux, haches, armes f a  etc. -, qui présentemt des avantages et s'intègreat, sans heurt, h 

la culture traditionnelle est, dans un premier temps, un bouleversement moâéré des activités 

traditionnelles. De fait, ces dernières intègrent des objets utiles, qui leur permettent d'êûe plus 

efficaces. La description que fait le Père Bossé des ustensiles montagnais, tels qu'ils étaient 

avant les premiers contacts, insiste sur les avantages de l'adoption des nouveautés 

occidentales : 

J'ai pu me procurer plus de renseignements par rapport aux d i f f b t s  
ustensiles dont ils faisaient alors usage. Lnns haches étaient faites avec le 
bois des cariiux, leurs mutema croches, avec des dents de castor; leurs 
autres couteaux, tnuiches (pour percer la glace), leurs hameçons et dards 
étaient des pierres dures et tranchantes ; leurs alènes et aiguilles étaient des 
épines de poissons doris. Lcurs cuillères étaient faites de bois ou de la corne 
de bœufs musqués. (. .,) On comprend facilement combien ces différents 
objets sont peu propres à l'usage qu'on en faisait, et que nos sauvages ont dQ 
recevoir avec une grande joie tous ceux que leur apportaient les Européens. 
(Les) amics (des Montagnais) pour la chasse et la gume Ctaient l'arc et la 
flèche et quelques dards. N'ayant point de chaudières, ils faisaient bouillir 
leur nourriture dans des plats d'écorce, de bois ou de piem, au moyen de 
cailloux rougis au feu?' 

Iî est ici question de l'adoption volontaire d'éléments matériels qui, passés au crible de 

l'efficacité, semblent répondre aux besoins des Montagnais. A ce titre, nombre d'ustensiks de 

métalq de premier intérêt, dans une vie quotidienne ainsi facilitée, sont rapidement adoptés et 

passent par un processus de recontextualisation culturelie, qui permet de les redéfinir et de les 

utiliser à bon escient. La transformation n'est cependant que de surface ; l'univers culturel 

reste le même et le systbme des valeurs autochtones demeure intact. 

sont bien connues, mais ces objets sont en pierre, pas en fer ; de &ne les perles sont en copuillagw, en os ou en 
pierre, jamais en vem. Les objets vranacnt neufs, c'est-à-dira inconm dans la culîure, ne partic- pas à 
I'Çchangc, sans doute parce que l'on est Utcapable de lm assigner une fonction. Seuls les objets comw peuvent 
être intégrés à la culture fi, in <c Français et AmSriadiens en Amérique du Nord au X V ~  siècle » -p. 213237 -, m 
La France-Rménque (xvi& siècles), op. cit., p. 232. 
'' TA& Alexis, op. cit., DDQ, iilars 1853, no 10, p. 29-30. 
" Le Pète TA& f i t  dférence B mi mythe monmgnais intéressant, selon lequel les Montagnais auraient connu 
le fer avant L'hic des Eumpém, mais qu'ils cn ainaicnt perdu l'usage : « Plus tard, nat feamiie cnkpit Ie 
trajet et y réussit, après plusieurs jours de mprebe. Elle apportait du fer et du cuivre ; eue fut bien accneillie par 
les Montagnais, auquel elIt donna ce fir, Elle fit enmite plusieurs voyages, mais ayant étC insultée par quctquts 
hommes, eIie s'enfonça d m  ta tcm et  emporta avec eue tout le fet. Dts lors, dit le récit, les émigrations 
cessèrent. (...) Un (...) fait (...) signiûcatif est, qu'avant ranivie des Eumpécns parnii les Montagnais, ceux-ci 



b) Le commerce 

La rencontre entre les Montagnais-Naskapis et les Européens s'articule fortement 

autour du commerce et, plus particulièrement, de La traite des foumires, dont le XVII" siècle 

saiue k m c o ~  passe, ,#abord, par des échanges économiques, qui se déroulent 

sur un pied d'épaiite. Les dgla de la réciprocita dominent, en effet, préalablement. Une 

moanaie s'instaure entre h u s  et cohs ,  qui n'est autre que la peau de castor. La preuve en 

est que dix sous se dit encore pustrkutai en innu-aimun, soit, selon une traduction littéraie, la 

moitié d'une peau de c a ~ t o r . ~  Ainsi, des tcbpngg commerciaux s'instaurent, qui inaugurent 

un mode de rencontre récurrent et largement décrit : I( Dans les environs, arrivent les sauvages 

venant du fond des bois, chargés plus ou moins de pelleteries. Là ils rencontrent les 

trafiquants, et nagent dans l'abondance pour quelques jours >?*. De m h e ,  r la Romaine est 

aussi un poste sauvage fiéquent6 par les Montagnais et Naskapis du Golfe et du Labrador, qui 

y vieannit venàre leurs pelleteries (...) 3, tandis que (( (le poste de Sept-Iics) est occup6 par 

plusieurs tranquem, y compris l'agent de la Compagnie de la Baie d'Hudson, et par toute une 

colonie de pêcheurs acadiens et canadiens. Quant aux sauvages, ils y viennent tous les ans, au 

nombre de quatre A cinq cents, pour la traite des pelleteries do. Grâce à leur prédominance 

dans le Saguenay et au réseau commercial qu'ils ont préaiablement établi avec leurs voisins, 

les Montagnais gardent longtemps le monopole des fourrures ; ils se présentent comme les 

partenaires privilegiés des premiers colons?' Les rapports ew-amérindiens sont d'abord 

harmonieux, chacun étant assuré d'accomplir de bonnes affaires : 

n'avaient point d'ustensiles de &ai et qu'ils se rappelaient en avoir perdu l'usage à une époque assa  
rapprochée nl idem, p. I 1. 

Pour un résumé de I*@fantatiou du commerce des foumms en Nouvelle-France, on SC réfhra à Alain 
BEAULIEU, ConwmF lesfSls de &hl op. ci;,, p. 40-43. 
rr ii est mnarquabk d t  constater combien 1'Amérindien est loin de tout matérialisme : ((Aussi i'indien, a pqos  
des sous ou de la moanaie, il n'en utilise pas. L'argait, ii t'ignorait. 11 ne s'en occupait pas. L'Indien s'intéressait 
plutbt 1 la vie & fotet (L) Ii aimait ça, ignorant L'argent (...) L'Indien n'a jamais gagné d'argent en domiaat des 
choses (...) sauf bien sûr des fuumires, des rédîats ck sa chassa n, Marcel JOURDAIN, in Arthur L A M O m ,  
Ntesi Nana S h q m  Nl fiim cinématographique, op. cit. La sonmit pushkutai, qui uanscrit la monnaie en 
foiane, semble rappeler combim rc les Innu ont toujours é~ à ia merci d'rm marchi qui n'a ces3 de fluctuer 
depuis ses a u t s  sur la Cdtc-Nota, vus 1601, et sa prise en charge en 1821 par la Compagnie de la Baie 
d'Hudson qui est toujours active dans la région)>, Sage JAüWN, Aimany op. cit., p. 92. 

BOSSE François Xavier, op. ci&, MF, juin 1887, na 33, p. 207- 
LEMOINE Gco., op. ci;., MF, juin 1896, no 59, p. 416. 
Idem, p, 422. '' Ji1 SItBERSTEIN raconte I'équilibre préIiminairr @ s'instaure aire les deux pPrtmnins : a Un siècle durant, 

les ?hk&imk sont donc Ics poumyems exclu& de foumm auprés des c o ~ a n t s  niropaePs de Tadoussac. 



Les Sauuages disent que (le castor) est l'animal bien aymé des François, des 
Anglois, & des Basques, en vn mot dcs Europcans ; i'cntendois vn iour mm 
hoste qui disoit en se gaussant, M M  picoutau amiscou, le Castor fait toutes 
choses parfaictanent bien, il nous faict des chaudieres, des haches, des 
es-, des couteaux, du pain, btef il fait tout; il se mocquoit de nos 
Europeans qui se passionnent pour ta peau de cest animal, & qui se battent i 
qui douera le plus à ces Barbares, pour en awir : iusques là que mon hoste 
me dit M iour me monstrant M fm beau couteau, les Anglois n'ont point 
d'esprit, ils nous donnent vin@ couteaux comme celuy 18 pour me peau de 
castod2 

La satisfaction devant les marchés conclus est partagée. Les Amérindiens jugent étrange 

i'intérét que manifestent les Europkens pour les peaux d'animaux. De leur côté, les Européens 

se fblicitent de i'obtention de peaux de castor presque métamorphosées en feutre, en échange 

de quelques menus objets de traite. Chaque culture attribuant une valeur d'usage différente 

aux mêmes items, l'une et l'autre trouvent leur compte dans les premiers temps du commerce 

institué33 : ((Geste immémoriai, l'échange est bien plus qu'une simple opération de change. Il 

représente le plus souvent un point de rencontre entre deux cultures où, en contrepartie d'un 

bien que l'un chérit (l'argent), l'autre cède uii bien qu'il chérit tout autant (le castor) g4. On 

peut parler d'une réciprocité des échanges. Pour Laurier Turgeon, (c chacune des parties devait 

avoir la conviction de profiter de ce "troc sauvage" »)? Le dialogue est de mise et le rapport à 

l'Autre s'établit bien sur une base d'égalité. 

(,.,) Le silence, tout est là. Les Kak&cIsak le savent : tant que les 1 h s  demeurent closes, les Blancs restent des 
parimaires dociles. Les chasseurs innus se m u e n t  donc exûêmment discrets sur les lieux vets lesquels iis 
(s')acheminent P, in Innu, op. cit., p. 94. On muve chez Michel MïCHAUD un résumé des p r e m i h  relations 
commcrcialcs entre Montagnais et Français : (<Les Montagnais se nûouvénnt (...) ni situation dc monopoie 
durant un ceaaki temps, jusqu'h cc que [es Iroquois, partant les Agnim, désmux de s'emparer des marchandises 
étrangères, tentent de s'assurer par la force la maiaise de la vallée du Saint-Laurent, en empêchant quiconque 
d'utilisa le fleuve cormne artère commaciaie. Par suite & i'escalade des aniontements d s ,  les Montagnais se 
virent daas L'obiigation de rechercher des appuis fi d'expulser les intrus des rives du Saint-iaurent. En retour 
de cette alliance, Algonquins et Etchemins curent litm acch à Tadoussac pour commercer dinctemnt avec les 
Français et les autres Blancs n, in La Roman d 'ktiemre Bnilé, op. cit., p. 53. 
" Le JEUNE Pad, JR, VOL VT, f 63M635, p. 296-298. 

Alain BEAüLiEU parle, plus précwmnt, d'un «climat de d é p m h c e  mutuelle » initial «qui favorise 
l'instauration de rapports, sinon parfaitement hannoni- à tout le moins marqués par la recherche du 
compromis. La bonne entente ho-amtrindierme est renforcée par la participation directe des Fmçais à des 
expéditions militages des Algonquins et des Montagnais contre les Imquois, en 1609, 1610 et 1611. Cette 
participation aux guerrrs amérindiennes tient surtout au désir des Français de "policer" les voies d'accés des 
foumm, menacies par les attaques @oises dsns la vallée du Saint-Laurent, mais aussi a la volonté d'établir 
les relations c o d e s  sur une base plus stabk en insérant les Montagnais, les Algonquins et les Hutws au 
sem d'un réseau d'alliances n, in Collvetlit lesfih de Cab, op. cir., p. 54-55. 
" Serge J A W ,  Aitnanu, op. cit., p. 92 
" TUROEON Laurier, FiTZGERALD William et AUGER Réginaid, cc Les objets et les échanges cntrc Français 
et Arnérindim au xviC siècle N -p. 152.167 -, Recherches amérindiennes LIU Québec, VOL XW, no 2-3, f992, p. 
164. 



Cependant et sous des rapports en apparence égalitaires, les Occidentaux ne cherchent- 

ils pas, de&, & profiter d'Amérindiens, peu au f i t  des lois du marché e\rmpéen ? Se dessine 

peu peu la volonté occidentale d'exploiter et de s'approprier l'Autre. 

3.1.2.2. L'échange d'objets, le commerce et la cmqdte de 1 '~utrd~  

L'échange d'objets n'est pas un simple troc. Lob d'&e strictment utilitaire et 

pratique, il est encore un processus stratkgique, qui permet aux deux parties en présence de 

négocier la valeur d'usage et 1e pouvoir symbolique des objets échangés. U devient alors le 

iieu de négociation d'une lutte pour le pouvoir ; il est le biais par tequel se déploient des 

relations de dominant à dominé et qui permet a l'occident, subrepticement, de prendre pied 

sur le Nouveau continent : (c (L'échange) se masque et se phente comme une activité libre et 

équitable, voire comme un moyen de forger des alliances, Or, sous-jacent à l'échange, se 

cache toujours une volonté de domination, un désir d'appropriation, une dimension 

politique 2'. Dès la première moitié du xi? siècle, I'équilibre se mmpt, tandis que la 

premiers signes de déculturation apparaissent chez des Montagnais-Naskapis qui n'ont plus 

rien des partenaires &aux des premiers temps.f8 

- -- 

" Nous nous inspirons ici du sous-titre, «8changes d'objets et conquête de l'autrc n, donné par Laurier 
TZTRGEON à son article, inrituid «Fra@ d Amérindiens en Amhique du Nord au xviC siècle D, in La France- 
Anidrique (&-XFnf sikfes), op. cit., p. 214. " Idem, p. 215. 
la ~ c s  Montagnais B;ndent, dans un p-Q temps, le c&le de leurs knitoircs ancestraux et ils présment les 
voies de commimicaiion qui k s  relient aux a m  nations i n i k i ~ w .  Pour ce faVe, ils empêchent les nouveaux 
arrivants de péaiar trop avant daas les tmes et, eu puticulier, au Saguenay. Mais les postes & traite 
envahissent capidemnt i'cnsembIe du territoire montagnais : «II faudra attendre 1647 pour queI souhaitant 
u téconfo~tr mmts et malades », un jésuite - Ican de Qucn - panierme à trompa la vigilaace des Kak8rck  
C'en saa alors fait & 19 p r q b  chasse @de. Rapidemnt mwstie, elIc deviendra Ie iicu d'une &ce 
c o m m a c c  mtrc uaîtcun €mgers. D'mderlocutnrrs privil6giés, les h u s  ~ ~ d m t  au rang de présuice 
nCgiigcabk u, SILBWTEIN Jîl in Inm, op. cit., p. 194. Dès le xvrf sikclt, les postes de haitt sont installis un 
peu partout le long de la C&te Nord ainsi qu'au Saguenay. daru d c s  endroits strattgipues pcrmct$nt & 
commercer avec des Montagnais via â@ss& par une pdseme ahchtone si prégnante. 



a) Un dialogue biaisé : deux conceptions divergentes du commerce 

La communication s'établit sur le mode du dialogue, mais elle se brouille rapidement?9 

Si les échanges, qui prennent naissance au début de la période de contact, ne modifient pas, 

dans un pnmier temps, l'organisation et la fonction du commerce dans la société 

amérindime, il en va bien autrement, lorsque la traite des foumues se développe jusqu'à 

atteindre le nord du continent. Dans le dialogue qui s'instaure et derrière un langage 

apparemment commun, les partenaires n'emploient pas les mêmes termes. Deux conceptions 

divergentes se font frtce. Le commerce n'est pas revstu de la même symbolique chez les Euro- 

Canadiens et chez les Montagnais-Naskapis. Le dialogue s'instaure bel et bien - des échanges 

ont lieu -, mais il est brouillé par l'incompréhension qui s'instalIe entre le uns et les autres : 

(( (. . .) Chacun échange sans réellement mesurer l'intention de l'autre. L'un commerce sans 

tisser de liens, l'autre crée des liens tout en cherchant h satisfaire ses besoins )?O. Une vraie 

communication, entre partenaires tgaux, exigerait l'ajustement l'un à i'autre de deux systèmes 

économiques aux logiques divergentes. Or, les Euro-Canadiens tirent profit de ces 

divergences, et il en résulte une exploitation des AméRndiens. 

D'un côt6, tes Montagnais-Naskapis et, au-del8 d'eu, nombre de peuples amérindiens, 

vivent selon une logique, pour ainsi dire, a-commerciale. Il s'agit pour eux, simplement, de 

vivre. D'aucuns parleraient d'une science de la survie. Le type de production qui prédomine, 

dans cette société, vise, en effet, la seule subsistance : la chasse, la pêche, la cueillette et le 

piégeage sont accomplis pour se no&. Les données sont les suivantes : il n'est question ni 

d'accumuler, ni de s'enrichir, ni de se faire Amérindien marchand, cette deraière association 

sonnant on ne peut plus faux, Loin d'une quelconque division du travail, il s'agit de partager 

entre égaux, simplement. Le seul négoce en jeu prend la f o m  de l'échange. Pour reprendre 

les mots de Denys Delâge, les Amérindiens sont 4 peu familiers avec les lois du commerce 

international, (ils sont) habitués aux échanges quasi rituels dépourvus de tout marchandage et 

'' Les rapports commaciaux hamwinicux ptislablcnrnt instnurés commencent à se dé0itionr concrètement en 
1613 en aison & la fia àc h h i  & la &aite ddcidte par la concession d'un monopole à la Sociitt des 
MarcW. De fait, alors qu'ils avautagés par ia l i b d  c o d a l e ,  1s Montagnais voient d'un mauvais 
ocil l'instauration d'un d moaopole. On se r é f b  à Alain BEAULIEU, Convertir lesfSlv de Cafn, op. ci&, p. 
55. " Rencontre & dern mondes, ouvrage publié dans le mire de l'exposition Renconîre de dem mondes fi, teme 
au Musée de la civilisation, Que*, du la mai 1992 au 3 1 janvier 1993, Québec, 1% p. 32-33. 



pratiqués dans un contexte de Mes, de discours et de danses, (ils) ne sont pas encore 

conscients du liea qui existe entre monopole et prix )jl. Les cadeaux sont, chez eux, c o r n e  

un Lmgagc symbolique." La loi de i'ofhe et de la demande ne joue ppe rteiiement ; ce sont les 

règles de la réciprocité qui ont cours. Dans une telle optique, le commerçant blanc est, pour 

L'Amérindien, ni plus ni moins que celui qui lui fournit, en échange de peaux d'animaux, 

quelques denrées utiles telles que de la nourriture, des objets, des vkments, etc. 

D'un autre côt6, le commerçant blanc considère l'Amérindien comme celui qui lui 

foumit, B bas prix, des fourrures, la base de son commerce et à l'origine des profits qu'il 

escompte multiplier. De fait, le type de production qui prévaut chez les Européens repose sur 

le marché et vise A une accumulation de capital." Le simple échange d'objets cède rapidement 

la place A un rapport de forces, qui peut s'interpréter comme une stratkgie d'appropriation de 

1'Autre. Les règles du dialogue commercial sont ainsi biaisées, au desavantage des 

Amérindiens. Comment aurait41 pu en être autrement? «Un continent de l'âge de la 

manufacture et du voilier rencontrait un continent A l'âge de la pierre et du canot. Le rapport 

ne pouvait qu%re inégal N ~ .  L'inégalité apparaît comme allant de soi. Outre des conceptions 

divergentes, ce sont les intentions, manifestées à l'égard d'autrui, qui ne sont pas les mêmes. 

Tirant avantage de leur supériorité, les Occidentaux vont exploiter littéralement les 

Amérindiens. D'innombrables témoignages l'attestent : le Père Laure dit du Montagnais qu'il 

est «pauvre parce qu'il ignore le prix de ses riches pelleteries (...) »" tandis que Marcel 

Jourdain déclare que (les Indiens) donnaient toutes leurs foumes qui étaient attachées 

ensemble, ils les donnaient (. . .) et on leur donnait en retour peu de choses, des balles, de la 

poudre... P. Le juge Francis O'Brien, quant à lui, pointe du doigt, dans un rapport de 1879, 

le cynisme des Blancs qui condamnent à la misère des Montagnais abusés : 

" DELÂGE Denys, Le pays renversé, op. cit., p. 106. 
Voir JACQüiN Philippe, « Les cadeaux ouvrent toutes les portes », in Les Indiens blancs, op. ci&, p. 178-179. " Dans l'optique d'un système mercantile, l'implantation des mténts etnropCens est effective : The advance of 

French society into the new World cannot be explained in any t e m  except in those of the* trade. for the 
prosecution of which d e  wlony of New France exrSted, a n d h m  the proceedr of whkh it eked iis economic 
subsîsfence n, BAaEY A&d Goldswdy, Pnîkce to the Fixst Edition, The Conicî of European and Eastern 
Algonkian C u ~ ~ e s ,  op. ci?., p. IX. 

DELÂGE Denys, «Conversion et identitk : le cas des Hurons et des iroquois (1634-1664) N - p. 75.82 -, 
Cultrrre, ïï, no 1,1982, p. 75. '' LAURE Phe, cité par Antonio DRAGON in Trente Robes noires, op. cit., p. 284. 
ui JOURDAIN Marcel, in Nana Shepen W, film cinématographique d'Arthur LAMOTHE, op. c i t  De 
même, le Naskapi John EINISH Jr. témoigne des abus occidentaux, lors du conmmce Ctabli avec les 
Amérindiens : u Le pnniiu hormne blanc que j'ai nncontrC ou connu fut te g h t  da magasin de la Coqpie 
de la Baie d'Hudson à Fort-Chimo [aujourd'hui Kuujjuaq], et je ne cmis pas qu'il &ait CquiFable pour nous, les 



La vie des Mmtagnais cst vairnent misérable. Au mois de mai, lcs ciiasscurs 
apportent le fruit de lem cbasscs d'hiver dans les postes de la &te nord, en 
particulier H B d s  et aux Sept-Iles. Or, Ic prix que leur o fb i t  les 
trafiquants pour leurs foimuns est très bas, et le prix des provisions qu'ils 
reçoivent en tcbangc est trÈs devé. ils sont il la merci des commerçants 
dhuds de tout ~cniprilt!~ 

Que les intérêts amh.indic118 aient été piétinés au cours des siècles, tout un chacun le 

reconnaît. L'exploitation est bien le made de rapport à l'Autre, institud par des Euro- 

Canadiens qui soumettent, dès leur anivée, les Montagnais-Naskapis à une logique 

commerciale destructri~e.~ Tne<an Tcxiomv, qui dresse Ic portrait-type de différents 

voyageurs, assimile, E juste titre, le commerçant au profiteur!g Ce dernia considère les autres 

en fonction de leur utilité, quant au profit qu'il en tire ; « il spécule sur leur altérité pour mieux 

les "gruger" (...). Aux indigènes, ignorants de la valeur des objets étrangers, (l'homme 

d'affaire) vend cher et &te bon marché ; iI utilise les "autres" en tant que main-d'œuvre au 

rabais (...) u". Dans cette optique, l'Autre n'est jamais qu'un moyen, pris dans une relation 

pragmatique. II n'a pas même 1e statut d'empIoy6, mais celui d'exploité. Sa valeur n'est pas en 

lui-même, mais dans son travail, pire, dans ce qu'il fournit B celui qui I'utilise. Dans le but 

Indim. ii ne l'était ni lors de L'échange dc nos fouuures cowe les provisions dont nous avîons besoin, ni 
lotsqu'ii nous d i s û i i t  un surpIus de nourrihire lorsque mus l'avions aidé à dicharger les provisions (...). k Ic 
considérais comme un homme trés avare et pas du tout équitable à notre bard », in N La culm de l'hommt 
blanc : tbignages &pis recuealis par Jeaone Guanish-Vachon» -p. 145.148 -, Recherches mèniidiennes 
PU Québec, vol. XW, o0 2-3,1992, p. 145. 
" O'BREN Francis, Report of the Deputy SuponiItendent-General of Indian Afairsfir the year 1879, cité par 
Antonio DRAGON in Trente R o b  noires, op. ci&, p. 384. Et le Juge de poutsuiwe : i c  Les Péns ûblais duposte 
de Bersimis font de leur m i m  pour protéger Ies intérêts & leurs chritiens, mais ils ne peuvent empêcher les 
traiteurs malhonnétes de venir les exploiict. Ailleurs, dam les autres postes, le long du Saint-Laurent, les 
conditions de vie sont vraimut diplomblu. Les prix que les man:- de passage exigent pour leur 
marchandise sont exorbitants (...) », idem, p. 384. 
" il est rrmarpuable dc constater qu'un tel d e  d'exploitation pcKhnt au cours du tmips : a Le magasin de 
l'Honorable Compagnie de la Baie d'Hudson continue sans vergogne à exploiter cette énorme incapabte 
de se soustraire au commerce, encore soumise au partage conmie s'il convenait d'assisaf celui qui est dans le 
besom au lieu d'en profiter, comme si les ho- étaient tous des fières : queh drôle d'iâde ! Le commercc des 
foumues se perpthte allégrrmnt Au licu des miroirs et des haches de fer a des fusils a baguates de plus eu plus 
longs en échange & la Mme hauteur en peaux de castor, on lcur propose des skidous h d e s ,  des chaioupes en 
nbn de vern pout tourhm lacustns, des tddvisiopscouleurs de gtPPd luxe, dm tables et chPises AI- sur 
catalogue Eam. (...) L'Honorable Compagnie de la Baie d'Hudson contmue i Ies appauvrir en s'enrichissant. 
Les indiens aeviventque pour Ie profit d u ~ h a u d s a i r 9  m2mt serendre comptcqu'ih sont la noumturr du 
mnstrc ut PERRAULT Pierre, in «De i'artisauat coinme hstnmient & conquite », Possibles, op. cit., p. 66. " Et Marcel SOURDADJ d'expliqua i son n m u  la mentalité de ceux qyi sont là pour exploiter, les motivations 
de ces dedm ainsi qae les c- & leurs actions : «A caw de la grande vitesse & i'acquisition ou 
SaccumPIation de biens matériels, à cause des ambitions ûnanciites & cehi qui exploite la forêt actuellement, ia 
ienc devtmdra de p h  en pIus pauvre », ciîé par Syhie VINCENT, K L'espace montagnais, mm pas pays amis 
p de cimghi D -p. 4-11 -, Recherches amérindiennes mr Québec, vol V, d 2,1975. p. 1 1. 

TODOROV Tzvetan, Nuus et les mm, op. ci&., p. 378. 



d'exploiter k l'envi des Amérindiens soumis à leur bon vouloir, les trafiquants blancs 

introduisent au sein d'une population, qui ne I'a jamais connu, un alcool aux effets ravageurs. 

Les témoignages sont multiples. Un Naskapi déclare ainsi au Père Lacasse que (< (les hommes 

au visage pâle) fnbriquent de i'eau de fai pour rendre fous ceux qu'ils veulent voler#. 

L'immoralité des commerçants, qui se livrent à un tel trafic, trouverait une justification dans la 

passion des fournues, qui conduit aux pires manières de spolier autrui : «La passion de 

quelque pelleterie, les aueugle & les fait tomber en cette faute, qui perd les ames & les corps 

de ces pauures peuples )kS2. C'est due que la spoliation emprunte les voies d'un 

empoisornement conscient et que l'enrichissement se fait aux dépens de ceux dont on ruine la 

santés3 : 

Comme il n'est pas possible d'arrester l'auarice de quelques François, 
lesquels nonobstant les defenses & les dangers d'estre chastiez, ne laissent 
pas de vendre de l'eau de vie ou du vin aux sauuages ; aussi est-il tres- 
difficile d'empescher que ces barbares qui ne sont point accoustumez a ces 
boissons ne s'enyurent par fois." 

il est clair que « ceux qui leur vendent du vin ou de l'eau de vie, font vn tord irreparable a leur 

salut Le négoce est reconnu comme i&e, au point que l'Abbé Groulx en parle comme 

de « l'une des hontes de la civilisation chrétienne »". La dépendance des Montagnais- 

Naskapis, motivée par « l'amour de la liqueur de feu nn, permet aux Eum-Canadiens 

d'acquérir sur eux un ascendant, dont ils cherchent à tirer parti par tous les moyens. La liberté 

5' LACASSE Zacharie, op. cit., APF, février 1879, na 7, p. 22. 
"JR,  vol. XXIV, 1642-1643, p. 142. 

ii est h b l i  que l'Amérindien supporte mal la boisson et que les ravages de l'alcool ont éié conséquenk. En 
témoigne William-Mathieu MARK, dans les tcmcs suivants : « ïi n'y avait pas d'alcool et les rmcontns enire 
lnnu Ciaient toujours chaleureuses. S'il y avait eu dc l'alcool A L'inîérieur des tcms, 1 ' h u  en aurait eu 
connaissance et en aurait fait usage. Le Blanc, lui, y est habitué et p t  se contrôler. Mais 1'Innu en perd vite Ia 
tête, car c'est impossii qu'il puisse penser comme un Bhc,  &nie s'il est a& longtemps B I'kcole. Quand 
quelqu'un boit, tout ce qu'il garde m lui le fait li se défoule », in « Les enseigncmcnts de man pire », 
propos nnicillir par Serge JAUVIN, Aifnanu, op. cit., p. 118. 

JR, VOL XXVT, 1642-1644, p. 146-148. 
5s JR, vol. XXIV, 1642-1643, p. 136. 
" GROLJLX Lionel, L 'hiktoire du Canadafiançaîs, op. cit., Tome 1, p. 213. Selon An Antane KAPESH, w c'est 
te BIanc qui nous a appris à être constamment ivns », in Je mLs une muudite sauvagesse, op. cit., p. 175. Et un 
Montagnais d'expliquer au Père ARNAUD cette exploitation éhontée des siens par des tranquanis sans scrupule : 
a Si nous avons bu la liqueur de feu, c'est gue les marchands nous disaient : "Buvez, faites comme nous ; c'est 
bon." Nous avons cm à leur parole, mais nous avons rcconmi que cette ligueur &tait mauvaise ; car, aptés ui avoir 
gofie, ou sentait du feu dans la poitrine ; on parlait beaucoup, et bientôt on &ait comme de jeunes arbres que le 
vent agite, on ne pawait rester debout ; c'est alors que les marchands mus devaient nos peliaeries », in op. cit, 
APF, 1854, no 26, p. 286. Onse réftnra Cgalement à FAFARD Desiré, op. cit., APF, juin 1882, na 18, p. 237. 

ARNAUD Charles, op. ci&, DDQ, mars 1851, no 9, p. 36. 



désonnais amoindrie d'un Amérindien, dont les activités de chasse sont dorénavant 

régiementées, peut ttre considérée comme le témoin privilégié de cet assenrissement. 

Comment pouvoir concevoir qu'une Compagnie puisse présider aux cheminements de 

farouches nomades ? ii semblerait, pourtant, que les Euro-Ciillildiens y soient anivés : 

(...) n e  Hudron 's Bay Company directing the NasRmcpee now tot the north, 
now to the south as they cowidered bat. Tliis policy hm come to mean that 
the exploitation of the hunting-grounds is in many respecis regirhted by the 
fur trader (...). With some exaggeration it may be said that in this way the 
Indian hunter is becoming only a kind of intelligent hunnhg-dog for the 
trader, kept alive by him to bnng him s k i n ~ ? ~  

Sans exagérer le pouvoir des traiteurs de foumire sur les allées et venues des Amérindiens 

dans leurs activités de chassesg, il est clair que les Occidentaux ont exerce et exercent toujours 

une infiuence importante sur les modes d'exploitation traditionnels des ressources contenues 

dans des territoires6', dont ils perturbent également le mode de répartition. 

b) La domination européenne et la dépendance autochtone 

Initialement, la forme que prend l'acculturation est libre. Il est question d'un simple 

ajustement, presque spontané, de l'économie autochtone à ce qu'exige t'économie de traite. 

L'imposition de règles commerciales étrangères engendre cependant une déstabilisation rapide 

de la culture matérielle des Montagnais-Naskapis. Dès 1630, un tournant s'amorce, qui 

inaugure une forme d'acculturation cürigée. Dès que la demande des produits européens est 

- 

" TANNER Vaïho, (( Outlines of the geography, life and w t o m  of Newfoundland-Labrador (the eusrem part of 
the Labrodorpeninsula) n, Acta geographica, 8, nal, Helsingfors, Helsinky, 1944, p. 648. Eleawr LEACOCK 
nuance cependant ce jugement : <c In any case, the hunting territory war certainly not established mechmicuf& 
by either the miksionaries or the traders, in spite of Le Jeune's statement of intention : 'Wow it wïïl be so 
arranged that. in the course of rime each famil' of our Montagnais, ifthey become located, will t& iu own 
lemtoryfir hunting w~lhoutfillowing in the trucks of ics neighbors" , inJR, vol. Vm, 16344636, p. 57-59 », in 
u The MontagnaU "Hunnhg Territory" And The Fw Trade >) -p. 1.59 -, Amencan Anlropologist, voI. LVi, no 
5, pas. 2,1954. 
59 Ainsi, selon Daniel CASTONGUAY, <« (...) la dépendance des Indic119 enven les bims de traite n'est pas me 
condition sufnsante pour amener les cl i~~~ti les B suivre les dinctives bmises par le persomit1 engagt dans les 
postes », in Les Montagnais et l'exploitation de fa traite de Tadoussac dans Ia premihe moitié d i  xMd siède, 
Thtsc, Université Laval, Qutbec, 1987, p.133. 

La chasse dérahmble des animaux d foumne finit, en effet, par mm en danger le npcupltmnt normal & 
la hune. Le castor et i'orignai disparaissent des forêts et contraignent les Montagnais, ddcmik par ia fum, à se 
ttfirgict dons les régions &Nord. 



créée, le rapport devient déséquiliiré. La relation, asymétrique, évalue vers la d0mination,6~ 

Le probléslie majeur conceme l'accès aux teclmiqua de production des empmtku En effa, 

une fois les articles de métal assimilds, les objets de pierre et d'argile tombent en désuétude, 

tandis que le besoin des objets européens s'impose.6' En un mot, les Amérindiens se voient 

vite contraints de céder leur indépendance au prix de la générosité d'un partenaire devenu 

tout-puissant. Selon la fonnule de Laurier Turgeon, (imoyen de communication et 

d'appropriation, l'objet européen sera ddsonnais objet de domination uu. L'intégration des 

Montagnais-Naskapis à la logique de i'économie de marché s'apparente à une mécanique qui, 

Lnplacablement, les con6ne it la et it la dépendan~e~~ : «De producteurs 

indépendants qu'ils étaient sur l em territoires de chasse, la grande majorité des chasseurs- 

trappeurs montagnais de Pointe-Bleue et de Bersimis sont devenus rapidement des prolétaires 

dans le cadre de rapports de production capitalistes »6'. La volonté d'appropriation de l'Autre 

par l'échange se lit dans t'attitude de cew. qui entreprennent les premières traites sur les 

6t On en veut pur preuve I'afffrmation de Jean-Marie McKENZIE dans Ntwi nana shepen, tïim 
cinimatographique d'Arthur LAMOTHE, op. cit. : « (...) Plus ça va, moins on peut faire quoi que ce soit. Le 
Blanc nous domine N. 
" Robert F. MURPHY et Julian & STEWARD, qui tCsumcnt la thése d9Eleanor LEACOCK, explicitent le 
pnmier stade de dépendance auquel se voient contraints les Amérindiens qui ont cotmnencé à adopter des objets 
occidentaux vite devenus indispensables : « Since these available manufictured orficles were mch more eflcient 
than the cowesponding native implements, the latter were rapidly dhplaced and knowledge of their ntanufacnne 
war euenrually lost. The basic process fherefore was one of increasing dependency upon hade, which eventually 
brought the 10s of many weftl arts », in r Tappers and Trappers : Parallel Process in Acculturation » - p. 
393.408 -, Theory in Anthropology : a sourcebook, cd. Robert A. M a e r s  et David Kaplan, Adlinc pusblishing 
Company, Chicago, 1968, p. 395. 

Gabriel SAGARD met bien en valeur le touniant que marque, au dCbut du xvriC siècle, la fh de la fabrication 
d'objets et d'outils en bois : ttAuparauant l'arrivée des François au païs des Canadiens, Montagnais et 
Algomequias, tout leur meuble n'estoit que de bois, d'escortes & de piems, de ces pierres ils en Eiisoient lei  
haches & cousteaux, & du bois et de l'escorte ils en fabriquaient toutes les autres ustenciies & picces & 
memage, et msme les plats, chaudims, bacs ou auges à faire cuire leur viande (.. .) » in Histoire du Cmi& et 
wyages que les Frères Mineurs Récollets y ont jüicts pour la convernon des lnfidelles [...], dédit6 par Edwin 
T m ,  Paris, 1866, p. 270. On lit Cgalement que «(les Montagnais) ne cuisinaient plus que dans des chaudrons de 
cuivre, ne fabriquaiquaient plus ni haches ni ustensiles en pierre », in MICHAUD Michel, Le Roman d'Ea'enne Rni11, 
O cit., p.418. 
6P"RJRGEON Laurier, «Français et Amérindiens m Amkiquc du Nord au xvP siècle r, in La France- 
Ametigue (xvfxyrdsiècIes), op. cit, p. 236. 
65 Ahsi, k Père LEMOINE explique que l'mstallation d'un poste de traite à la Romaine «ne semble pas avoir 
amélioré la condition de ces pauvres gens, car ils mhent une bien chCtive existence n, in op. cit., APF, juin 1896, 
no 59, p. 416. 

La dtpendance progressive et affhée des Montagnais est bien explicitée par Michel MICHAUD : «Les 
Montagnais s'adonnaient maintmant au commerce à plein régime. Ils n'étaient pas plus sots que tout le monde. 
ïis passaient l'essentiel de leur temps h la chasse aux foumues et aux voyages d'a5aks qui les menaient des 
buteurs du Saguenay jusqu'aux comptoirs Oamands. A tel point qu'ils dépendaient de plus en plus des vivres 
firançais pour assura lem subsistance : pois, mis, autns légumes, biscuits de mer », ibid, p. 418. 
* CAAREST Paul, « Les banages hydro-électriques en tertitoire montagnais et l e m  effets sur les communautés 
aMrindienncs », -p. 323336 -, Recherches amérindiennes au Québec, iX, no 4,1980, p. 334. 



nouveaux territoires. Les Européens dirigent le jeu. Lourds de conséquences, contacts et 

échanges bouleversent, de fond en comble, le comportement culîurel des Montagnais- 

Naskapis. 

c) L'économie de marché occidentale et le bouleversement de la culturelie amérindienne 

Avec l'installation des Euro-Canadiens, une logique nouvelle de partage et 

d'appropriation se fait jour, qui transforme la société montagnaise-naskapie en profondeur. Le 

passage d'une économie de subsistance ii un système de surplus et d'échanges ne peut se faire 

sans pemirbation.68 L'arrivée des Blancs et la quête des foumires à laquelle ils se livrent rend 

caduque la parcimonie qui guide les Montagnais, depuis des millénaires, dans leur rapport à la 

production. Les tributs de la chasse, A l'origine partagés par le groupe, étaient consommés sur 

place et ad stockage n'était priw ni envisagé.69 À quelle ôn l'aurait-il ké puisque la survie 

était ainsi assurée ? Eleanor Leacock fait de l'arrivée du commerce, à la mode occidentale, en 

territoire amérindien le point de rupture de l'autonomie propre a toute bande autochtone : 

(t With production for trade (...), the individual's most impomnt ries, economically speaking, 

were ttonrfemed fiom within the band to without (...) do. Telies furent les répercussions 

qu'eut le changement profond du système économique sur les relations intertribales, les uns et 

les autres ne vivant plus seulement pour eux mais devant dorénavant prendre en compte les 

autres?' La subsistance n'est donc plus en ligne de mire ; eIIe se transforme en production de 

Le bouleversement ou t'invasion de la dbrn traditioaneiie autochtone semble s'affùn~~r ici avec force : « The 
process of gmdual shififirn a subsktence economy to dependence upon rade ir mident& irreversibie (...). It 
con be said, thergfore. ihat îhe aboriginal mlme is desnned to be replaced by a new rype which reaches ifs 
culmination when the re~ponsible processes have run their corne. The culmination point may be said to have 
been reached when the amount of activicy devoted to produciion fir trade grows ro mch an extent thar it 
inr.feres wiih the aboriginal subsbrance cycle and assmated social orgonizution and makes their ~0nhiiimance 
impossible », MURPHY Robert F. c t  STEWARD JuIian H., R Trrppem and Trappers : Parallel Procm in 
Acculturation n, in Theoty in Rnthropology, op. cit., p. 394. 
69 WilIiam-Mathieu MARK exprime clairewnt cette solidarité foncière entre membres d'un même peuple : « Les 
animaux aussi agissent de cette fàçon les uns avec Ics autres ; ils s'mûaident, commc les Inmi- [...) Les animaux 
se font du bien mutaeUerncnt. Ils se CO-ssent et s'entraident. L'hm, Iui aussi, auparavant, aidait les autres 
pour que tout aille bien enm eux », in «La différence entre Blancs et IMU », pmpos recueillis par Serge 
I A W ,  Aimanu, op. cif., p. 11 1. 

LEACOCK Eleanor, u Tfie Montagnais "Kinting T&oryN And The Fur Trade n, American Anthropologikt, 
O cir, p. 7. 
"Cette métamorphose est mise en nlem par l'ironie de P * m  PERRAULT : U s  ~ ~ ' ~ V O I L S - ~ O U S  besoin de 
partager ce qui peut s'achettr ou se prendre ? Le partage n'est-il qu'une phdosophie de la nécessité, bonne pour 
ceux qui n'ont pas encore inventé la k e  ni la domestication? », in «De l'artisanat comme instrument de 
mnquèk D, Possibles, op. cit, p. 80. 



marchandises. Ce faisant, la coopOration que sous-tendait la production de subsistance n'a plus 

cours ; dans les faits, de près ou de loin, il semble que la compétition prenne peu à peu la place 

de l'entraiden : (( Autrefois, (. . .) L'indien partageait les fiuits de sa chasse avez les auûes. 

Aujourd'hui ce n'est plus tout B fait la même chose ; ils essayent de marchander et de se 

fiauder mutuellement comme ils ont appris des blancs )J3. ûuûe la compdtition entre! 

chasseurs, l'insertion des Montagnais dans une économie de marché aux règles inédites ne 

peut avoir pour conséquence qu'une tendance a f h é e  à l'individualisation : (...) Lurger 

group living is no? only supejluous in the stnrggle for existence but a positive hindrance to 

the personal acquisition ofjürs )?4. Le commerce établi avec les Blancs a des répercussions 

importantes sur le mode de fonctionnement de la société amérindienne. Le mode de vie 

autochtone s'en trouve bouleversé. Ainsi que le rapportent Robert Murphy et Juiian Steward, 

qui résument la thèse d'Eleanor Leacock, (( these "ban&" had little or nojonnai organizahon. 

There were no band chiefs or definite mechanisms for integrating the band as a social 

entity 2'. Cette liberté sur les territoires et cette absence de régulation sociale, qui participent 

pleinement de la mentalité montapaise, se voient remises en question, dks l*instant où les 

intérêts marchands deviennent prédominants : 

Jusqu'à ce que les Blancs entreprennent de tout régenter, tant que Ies 
Montagnais parcourent encore librement leurs immenses territoires de chasse, 
la communauté de base, c'est la famille. (. ..) Elle seule veille à ce que soient 
respectés les principes fondateurs de la société amérindienne : entraide, 
partage, loyauté. Approbation et désapprobation du groupe font référence, en 
place de lois et dglemcnts? 

La culture matérielie des autochtones est bouleversée par l'installation des Euro-Canadiens sur 

leurs terres au point que leur mode de vie lui-même en subit les conséquences.. Dépendants, du 

Eleanor LEACOCK est ûb claire à cc sujet, lotsqu'eiie déclart, au sujet du Montagaais qui se cwisactc 
désornipis la imite des fourmes : (c (...) His objective relrriion to other band membem chunged/iom the CO- 

operurive ro the cornpetitive », in « The Montagnab "Hmting Tmitory" And The Fur Trade N,  American 
Anihtopologbt, op. cit., p. 7 .  
" BENJAMIN Judith, originaire de &&an, citée par P icm PERRAULT* «De l'dsamt comme iastnrmenf de 
conqdte N, Possibles, op. ciL, p. 65. Et Eieanor LEACOCK de renforcer ces constatations : (c (.,.) Hrk objective 
relation to other band members changedfim the cooperatnte to the competirive », ibiif., p. 7. 
" LEACOCK Eleanor, idem. Cependant Eleanor LEACOCK miance l'idée selon iaqueiie la &te des foumins a 
eu une mcidence directe sur le mode d'organisation des temtoins montagnais : a Unforhr~tely, thete LP lide in 
the emiy ocCoun& with which to piece together a dynomic picture of the hcreasing hdividwluanon of h t i n g  
and aopping which the new emphosis on jür-trodng WQS presumably intmhcing in@ Montagnais 
socioeconomic organization D, idem, p. 16. 
75 MURPW Robert F. et STEWARD J d h  H., r Tappers and Trappers : Pmcrllel Process in Acfulrumtion », 
Tlieoty in Anthropoiogy : a sourcebook, op. cit., p. 395. 



fait d'un commerce iî la mode européenne qui les dupe, les Montagnais-Naskqis se voient 

encore d~possadcs?~ 

3.1.3. Envahir les terres ou comment déposséder les Montagnais-Noskapis de leur 

territoire 

Nous nous proposons de reconsidérer les relations entretenues par les Euro-Canadiens 

et les Montagnais-Naskapis, à la lumière de la lutte pour la possession des territoires nord- 

américains, qui prend naissance dès la seconde moitié du xwf siècle. La dépossession 

amérindienne est intimement liée à l'expansion européenne. Le rapport à l'Autre, tel qu'il est 

conçu par les Occidentaux, ne consiste-t-il pas, en priorité, à ingérer les cultures rencontrées ? 

Il s'agit de s'attaquer à l'altérité et de devenir proprement cannibale sur le plan culturel. Il est 

question, B proprement parler, d'une (( croissance du canniiale européen )?*, au point que les 

Montagnais-Naskapis se voient dépouiller de ce qui est à eux et, partant, de ce qui constitue 

leur identité. 

On peut s'autoriser à parler d'une véritable prise de pouvoir par les Euro-Canadiens, 

ainsi que d'un envahissement multiforme du territoh amérindien. Diverses attitudes 

permettent d'iiiustrer une t e k  dépossession, qui conduit le Montagnais-Naskapi à se 

considérer, dorénavant, comme &ranger dans son propre pays. 

3.1.3.1. Un territoire envahi 

Avant le contact avec l'Occident, les Montagnais-Naskapis vivaient dans une 

interdépendance absolue avec la nature. En témoigne la présentation que fait Arthur Lanothe 

" SILBERSTEJN Ji Innu, op. cit., p. 42, 
Jacquwi ROUSSEAU explique que ce que Son appelle le probléme indigène au Canada n'a jamais été d d  que 

par les Blancs : «Nous nous sommes installh ici ii y a trois siécls, sans &TC toujours les bienvenus, faisant 
alliance avec 1 s  aborigtnes pour dkowrir le continent, récolter les foumirrs et harcela i'ennemi dans les 
guems earopkmes transportées Outre-Atlantique. Nous avons boulevers6 lcuts modes de vie, Ctouffii leur 
culture sans les faire accéder a la nôtre. Avec la marche de l'histoùc, i'incügine n'est plus tsar-té en associé mais 
en paria. Vivant un incessant cauchemar, il constate qu'il a cessé d'Eire le malire chez lui et que, sans songer à k 
comprendre vraimnt, ni même le plus souvent B le consulter, on l'a déposddé », m «L'acculturation des 
AmCrindicus du Grand Nod qu&ois » -p. 271278 -, Inter-Nord, no 10, mars 1968, p. 271. 
Serge BOUCHARD, « La nomenciahnt du mépris », Recherches amérindiennes ac Québec, op. al, p. 20. 



de la tn'bu montapaise : ((Autrefois, les Mens Montagnais, membres de la grande famille 

algonquine, hommes de l'intérieur, de l'eau douce, des lacs et des rivières, occupaient un 

tenitoh d'une supabne voisine & celle de la France dg. S'ensuit une appropriation, par les 

uns, de ce qui appartient ii d'autres. On en veut pour preuve les paroles du Montagnais Rémy 

Kurhiess s'adressant B Ji1 Silbnstein : N Quand je pense à nos territoires ... Quand je pense à 

tout ce qui nous a été volé.. . Savez-vous qu'autrefois les Montagnais occupaient le tiers de la 

province ? Et, A présent.. . ,fO. Cette volont6 d'appmp"t"n ne semble pas s'être apaisée avec 

le temps, si l'on en croit Mathieu Menikapu : (( Même aujourd'hui, les Blancs.. . continuent à 

vouloir nous enlever notre terre (...) »8'. Plus précisément, comment se déroule la rencontre 

entre deux conceptions antithétiques des rapports établis, par l'homme, avec son 

environnement ? 

a) Les rapports entre l'homme et son environnement : la vision amérindienne 

L'absence de hntikes, caract6ristique des territoires autochtones, est intimement liée 

B la spiritualité des peuples qui y vivent. Cette dernière se nourrit de l'immer~sité, à tel point 

que la concession de cet espace vitai à des intérêts mercantiles ne peut qu'étouffer l'esprit 

amérindien. La notion de propriété de la terre est, en effet, inexistante chez les Montagnais- 

Naskapis : (( Nous ne comprenons pas pourquoi la notion de propriété privée de la terre qui est 

la vôtre doit primer sur la notion de propridtk collective qui est la nôtre »8*. Pour les 

Amérindiens, l'appropriation privée de Ia terre va de pair avec un système qui privilégie 

l'exploitation de l'homme par l'homme. Le systhe de répartition égalitaire prévaut dans la 

mentalité amérindienne : «Contrairement ii votre système de valem, nous ne voulons pas 

bâtir une société où les intérêts collectifs doivent toujours passer par les intérêts privés 

d'entrepreneurs capitalistes )f3. Le concept autochtone de droit au territoire se comprend en 

liaison intime avec le fait que L'appropriation, pour un usage exclusif ou en vue d'un 

" LAMOTHE Arthur* Mîmush@u, film cinématographique, op. ci?. 
"O KURTNESS Rémy, citC par Jil SaBERSTEiN m Imu, op. cit, p. 48 
'' MENMAPU Mathieu, citi par Syivic VINCENT in «L'espace monta@ non pas pays mais peau de 
chagrin n, Recherches umérindiennes au Qdm, op. cit., p. 4. 
82 CONSE~ A n - M O N T A G N A I S ,  « Nishustmm Nirasinan ml Recherches amérindiennes au Québec, 
o~~;;;-p. 172. 



quelconque profit, n'est jamais visée : il s'agit d'utilisex la nature dans le but de vivre et non 

de s 'approprier une terre, qui demeure B tous et à chacun. 

b) La conqu&e, par l'occident, des terres amérindiennes 

La dépossession am6rindienne se comprend, dans un premier temps, comme le résultat 

de l'installation européenne daas un immense territoire. Ce dernier, non d6limité selon les 

nomes occidentales, apparaît aux premiers défricheurs comme n'appartenant à personne : 

Bienîôt de hardis aventuriers pénkirèmt dans les contrées indiennes ; ils (. . .) 
vont bâtir la demeure de l'homme civilisé au milieu même de la barbarie. il 
leur est facile de le faire ; les bornes du tnritoire d'un peuple chasseur sont 
mal fixées. Ce territoire d'ailleurs appartient la nation (sauvage) tout 
entiérc, et n'est précisdment la propriété de personne ; l'intérêt individuel 
n'en défend donc aucune pa~tie.~ 

Selon les Occidentaux, le nomadisme amérindien s'assimile, sans trop d'hésitation, à une 

négation de la propriété privée. Cela s'entend comme un non respect de la propriété des autres 

et, surtout, une absence de désir de propriété pour soi. Pouvoir posséder, s'approprier, vendre 

ou céder sa terre n'existe pas chez les autochtones." Les Eum-Canadiens, loin de respecter 

cette donnée, l'exploitent sans discernement. La désorganisation du territoire montagnais est 

causée par les modalités de l'installation des Blancs nouvellement arrivés, en contraste avec 

l'utiiisation traditionnelle des terres.86 Les divergences de vue concernant les rapports 

entretenus par l'homme avec son environnement sont moins mises en évidence qu'elles ne 

sont étoufEes par la nome occidentale. Des ctitéres culturels étrangers vont ainsi aménager et 

régir des espaces qui, pourtant, n'étaient pas destin& B être possédés. Loin de partager la terre 

BOSSI? François Xavier, op. cit., APF, juin 1887, no 33, p. 243. 
" Rémi SAVARD explipue que, a (...) loin d'êtn un titn de propriété, (le) rapport (des Amérindiens) avec la 
terre s'apparente à ce que m a  tradition juridique appeile right of cusrody ou droit de gmde. Lein dttermination 
s'inspire précisément du fait clut, beaucoup plus que d'un droit, c'est d'une responsabilité dont il s'agit : cene de 
trruismettre i leurs descendants un cercle de vie aussi large et dynamique que celui quc les ancêtres leur ont 
ltgut N, in Ddm dAménque, op.  ci^, p. 138. S'opposent ainsi B la volonté de prWerver la nature et d'assura le 
renoweilement des ressources de ceiie-ci en vue des génératio~~~ fiaurrs, l'abus a Ie gaspillage des ressources 
par des Occidentaux fowlisCs sur ICULS intérêts proprrs. 
6 Le systèiir des seigncmies et des concessions ~ccotdée~ par le Roi de France témoigne de la volond h ç a i s e  

de prendn poscssion da tcms ann%ndicllllcs, A tiîre d'exemple, la tCgion de Mingan est soumise à ce régime 
dès 1611. Elle devient, dès lors, le décor de la soumission des Montapais à l'arbitraire de ceux qui, pourvus de 
b i ts  de traite, se veulent les nouveaux régisseurs des lieux e5 pariant, de ceux qui peuplent ces dcrnien, 



dam le respect, les Blancs s'enîcndent pour la r posséder dans le mépris )lm. La cohabitation 

s'avère vite impossible, du fait de l'irrespect manifesté par les Euro-Canadiens a I'égard des 

activitds amérindiemes. Encore au XX! siècle, on lit ainsi : «Les pièges que j'ai chez moi, où 

vais-je les placer? Je ne peux pas les placer, puisqu'ils vont tous les déplacer, ceux qui 

travaillent ici. Oii vais-je les placer 7 Je ne vais pas le leur dire, puisque quand je n'y serai 

plus, le tracteur passera et les déplacera »8*. L, Montagnais assistent à la constniction de 

chemins, qui signisent destruction de territoires voués à la chasse : «Et là où il a fait le 

chemin, tout est allumé, il a détruit nos territoires. Maintenant, où iras-tu si tu veux aller 

chasser? )tg. La conception de la propri6té des lieux n'est pas la même, et se voit usurpée : 

« Le Blanc écrit partout : "Tu ne passeras pas 18". Et l'indien, est-ce qu'il faisait ça ? On te 

dira : "Ce chemin est marqu6, tu ne pourras pas passer. On y est maître" Des bamèresg' 

apparaissent, installées par les Compagnies, qui prennent possession d'un territoire qui n'est 

pas le leur : ((Et toi, barre donc le chemin qui monte lh-bas. Demain matin, il sera buldozé, 

même s'il y a une barrière, Pourtant, n'as-tu pas des droits ancestraux là-dessus ? )?2, En un 

mot, l'envahissement occidental est aggravé par l'attitude que les Euro-Canadiens manifestent 

117 SAVARD Rémi, Destins d'Amérique, op. cit., p. 138. 
JOURDAIN Marcel, Ntesi nana sbepen, tiimcinimatographique d'Arthur LAMOTHE, op. cil. '' MCKENZiE Jean-Marie, in Ntesinana sliepen, idem. Ce f i h ,  dont le titrc signifie ((On disait que c'était nom 

t m  » explicite la dépossession momaguaise. Le réalisrueut se concentre sur les paroles échangées par deux 
vieux Montagnais, Marcel JOURDAIN et Jean-Marie MCKENZIE, qui dissertent sur l'appropriation, par des 
multinationales cupides, de leurs terres ancestrales. En arrière-plan des deux protagonistes, se discernent des raiis, 
qui mènent de Sept-iles à S c h e f f d e .  Par celles-ci, les ressources minières sont transportées hors du territoire 
monmgnais. Tandis que parlent les deux vieux indiens, la caméra ne laisse pas s'échapper un train qui passe, 
marque un arrêt, puis repart et qui symbolise ainsi une dtpossession qui semble inCluctable. 
" Idem. De même, à un jeune Montagnais qui s'exclame : «Et maintenant, il y a des Canadiens *ais, des 
blancs, comme si ça leur appartenait ? Ils sont ici mais ça n'appartient pas aux blancs ici, n'est-ce pas ? », Marcel 
JOURDAUN répond : cc Non, ça n'appartient A personm. C'est aux indiens », idem. 
'' Le témoignage de la Montagnaise ANGBLE est révklateur : (c Ma pauvre tête, en ce novembre, d t  les 
souvenirs des portages des anciennes chasses, je m croyais liire connne les sapins de la rivière Coucoutchou, 
quand je mc suis enchev6trée les pieds daos tme clôtm brisée, lavée de sa couleur blanche. Les c16nires des 
blancs ... des limites... des bmihes dans le royaume de mon unui, le vieil Etienne, cpi n'en avait jamais 
connu », in «Je veux retouniet au pays & mes ancêtres n, Annexe, La diwkion senuelle du travail et les 
modalitkr de la transmission cies connatPsances chez les femmes montagnaisa de lo Romaine, Cbristiane 
BEAUDET, Rapports de n c h d c ,  LÎbonitoin de recherches antbropologiquw, Département d'anthropologie, 
Facuitd des Sciences Sociales, Universiid Lavai, Québec, 1983, p. 31. On se r é f m  égaiement à la séquence du 
nIm Nt& Nana Shepen d'Arthur LAMOTHE, op. cit., durant Iaqaelle un gardien tente d'mip6cher la famille 
Jourdain de se rendre dans son trrrain de chasse, dorbvant partie prenante d'un parc provinciai. 

MCKENZIE Jean-Marie, Niesi nana shepen, 6im &matographigue d'Aahur LAMûTHE, op. cit. Et les 
papiers officiels d'enregistrer cet état & fait et d'avaliser un tel traitement. En témoigne le protocole d'entente 
passé entre Rayonh et le Québec, qu'anaiysc Sylvic VINCENT : «Si l'on comptend bien cet accord, un 
Montagnais peut se voir intcrdk I'accès à son anitoire de chasse par la Compagniet (.,.) II peut aussi trouver 
son complètement dévasté par Ics &busqueuses de Rayonier-Québec. Autrement dit, if est expro@& 



à L'égard de ceux qui sont pourtant les premiers et les seuls propriétaires des liew : «Tu ne 

pourras plus chasser, les Blancs te le défendront >093. La prise de pouvoir dans la violence est 

incontestable. 

Les terrains de chasse sont, peu il peu, identifiés et divisés, à tel point que les 

Montagnais-Naskapis se voient dans i'obligation d'intégrer une nouvelle conception de 

territoires auxquels ils ne voyaient prkalablement aucune limite. Au & siècle, la situation 

devient des plus problématiques : « (...) Même nos terdoires de chasse sont inscrits dans des 

dossiers, sont chiffrés, numérotés ». La division des terres s'avère être un immense artifice aux 

yeux des chasseurs nomades, néanmoins contraints de se conformer à ces nouvelles limites : 

Autrefois, (.. .) un innu n'empêchait jamais un autre de chasser Ià où il le 
voulait. Et maintenant, depuis qu'ils ont v e d  des subventions, les Innu 
s'empêchent de mettre pied sur Ics tenains des autres. Et loin dans les terres, 
il y a des disputes. r i  C'est noire terrain >), disent certains. Mais pourtant, c'est 
le tenitoirc tout entier qui est h u .  Le tenitoicc qui porte un chiffre n'est pas 
forcément l'habitat de l'animal. Et le sawnon ne mit pas nécessairement les 
données des biologistes. Les directives des fonctionnaires ne nous aident pas 
du tout B rejoindre l'animal? 

Le dialogue des cultures n'est guère efficient ici. Le morcellement et la division en parcelles, 

le fait de s'isoler sur son quant-à-soi, tout cela est aux antipodes d'une mentalité 

amérindienne, qui ne comprend pas le concept d'appropriation : ((Cette obsession de la 

propriété privée.. . Jamais nos anc&res n'auraient agi comme ça. Cette façon de faire, ça n'est 

pas Mushum ! Mushum, c'est lui qui a fait Ies portages pour les laisser à tous ses petits- 

eafnas ; pour que tous puissent s'en servir.. . quitte à se consulter D~'. Les Montagnais- 

- -- 

dans compeusation, sans même en Sm infond n, in a L'espace moniagnais non pas pays mais peau de chagrin », 
Recherches amérindiennes au Québec, op. cir, p. 6. 
93 MCKENZIE Jean-Marie, ibid 

MARK William-Mathieu, «La diffërcncc uitn Blaacs et Innu », propos recueillis par Serge SAIMN in 
Aimanu, op. cit., p. 112. Et MUSHUM dc renforcer cette vision du fonctionnaire qui organise sur le papier des 
territoires dont il ne connaît rien : « Le Blanc, paui sct part, n'a rien fait de ces mains. ii n'a rien laissé aux autres. 
ll a juste pris un crayon. iî a tracé des lignes droites sur la carte, au mépris des réalit& du territoire. ï i  ne sait pas 
où sont les portages. ii ne sait rien. Le B k  n'est mCme jamais venu dans le tcxitoirc, ii travaille depuis son 
bureau - A Monttéal ou i Ottawa D, citC par Jii SlLBERSTEIN in Innu, op. cit., p. 178. Et Mac BROCKMAN de 
s'étonner de la victoire du pouvoir administratif sur la connaisancc c o n d e  des territoires amériPdi~116 : a The 
InduIn knowsfir more of his land, th& country. than I,  but so strange me the ways of our society that hrS crafis, 
developed by dint of generations of huntmg, are no longer important, seldom mmketable in the jargon of us 
administrators. It is the ùnowledge of books thor counts », in «New Experiences wirh Old Cianadians », Monday 
Moming, op. cit, p. 21. " lii SILBERSTEïN, Innu, op. ci& p. 178. 



NaPkapis sont cependant forcés d'intégrer ces nouvelles donnes ; ce faisant, ils sont contraints 

de renoncer à ce qu'ils sont. 

La dévastation subie par l'espace amérindien rend compte du peu de respect manifesté 

par la Euro-Canadiens à l'égard du monde de L'Autre. CortPins tipûshimm montagnais% le 

souliguent : ils font référence à une vieille alliaace conclue avec des Blancs. Cette alliance 

aurait consiste en la cessation d'un espace, en échange d'une aide à la vie quotidienne. Or, 

t'accord n'aurait pas été respecté par ceux qui, non seulement n'honorèrent pas leur parole, 

mais qui sortirent des régions qui leur avaient étk attniuées pour empiéter sur le territoire 

montagaais. En un mot, ((de pauvres quémandeurs qu'ils étaient, les Euro-Canadiens sont 

devenus riches g k e  aux terres indiennes tandis que les Indiens s'appauvrissaient 

progressivement. Ils n'ont pas étB les fournisseurs de nourriture mais des voleurs de territoire 

(...) >r9'. Pemirbé dans son mode d'exploitation du territoire, obligé de se soumettre A celui 

qu'imposent les nouveaux arrivants, l'hirindien se retrouve ((dépaysé dans son propre 

pays fig8. 

3.1.3.2. Un tenitoire exploité 

Parler de dépossession, c'est encore f k e  référence aux richesses dérobées par les 

Euro-Canadiens à des premiers habitants, propriétaires de droit, encore et toujours, du 

" Les iipdshimun sont des récits d'évémmeob rspportis cornme vécus. Ils sont donc à interpdtcr comme des 
messagers du &I. Pour une analyse plus poussée, on se rcftrcra z i  l'th& de Sylvie VINCENT : « La tradition 
orale montagpah, comment l'interroger ? n, Cahiers de Clio, vol. 70,1982, p. 5-26. 
" Sylvic MNCENT, idem, p. 24. L'entpat mis en sche par An Antane KAPESH fait preuve d'une lucidité 
remarquable ; il accumule les griefs i l'égard d'un Blanc QIÛ, venu en in?xus, profite encore mamteaant de cc 
qu'il n'a lait quc voIcr : K (...) C e  n'est pas une bagatek que de m'avoir pris tous mes moyens d'existence. (...) 
Ecoute encon cc que j'ai à te dire : la première fois que tu es venu ici, qy'est-ce que tu os apporté ? &tu apporîé 
ta richesse 2 Non, n'est-ce pas ? (.. .) Pour queUe taison es-ni venu ici sans Ztrr invit6 ? C'est toi qui avais besoin 
& moi, n'est-ce pas ? Encore ià, tu voulais dissirmikr et -tir. C'cst pourquoi tu ne m'as par16 de rien à ton 
a&Ce. Tu as pdîété mt voler, rien pue pour pouvoir t'appeler Q U ~ B ~ C O I S .  Croisni pouvoir me leirrm ? 
Même si, jasqu'à la fin des temps, tu ne îcrmfir jamais Ie bcc et que tu continues à Mer partout, à la radio et B ia 
télévision, pue N te n o m  Q&B~coIS, jamais je ae serai d'accard avec toi. (...p. 80). Quand hi es v m  la 
prrrniin fois, d'oP arrivais-tu? Sais-tu d'oh ta venais ? Jc vais a le dire sans détour. Tu de Ig-bas, de 
l'au- cdd de l'océan. Tu es un immigrant. Quaud tu es verni la premiin fois, tu &ais tris pauvn. Et a prisent, 
d'oh tites-ni ta richesse ? Eh bien, c'est avec mon teniioire qut tu t'es emichi a c'est moi mainienant qui suis 
devenu pauvre P cause de toi. k vais te dire encore une chose. Mahimant que tu as pris tout ce que je possédais 
pour vivre, pourrais-hi à L'avenir cesser de toujours m'expIoikr aussi ai tant que pasonne ? Vois-@ je w suis ni 
an arbre ni du minerai que l'on extrait pour vendre. k suis un êtn humain, moi aussi, conme toi D, in Qu 'as-fu 
fait de mon pays 1, op. cit , p. 79-80. 
" DRAGON Antonio, Trente Robes noires, op, ci?., p. 383. 



Nouveau  onde. ïa dépossession se iit concrètement dans la dévastation d'un territoire 

pillé. Que ce soit sur la côte ou dans l'intérieur des terres, le constat est le m h e  et les rapports 

institués demeurent immuables : 1'Euro-Canadien vise le profit avant tout et l'Amérindien 

découvre que l'on « a  gaspiiib (ses) montagnes »lm. Devant un tel ordre de fait, les 

interrogations de Pierre Perrault ont un ton juste, qui interpelle : « S'il fallait payer le prix des 

foumires, de la terre, des mines ? S'il fallait partager la richesse que nous leur avons 

empruntée, dérobée par la force des armes ou l'astuce des traités ? »lO'. Pour mettre en relief 

l'exploitation muitiforme des terres ancestrales amérindiennes par les Euto-Canadiens, nous 

nous limiterons au pillage des ressources et aux aménagements hydroélectriques.'02 

Ce sont principalement le territoire et les ressources que renferme ce dernier qui 

suscitent la convoitise des Em-Canadiens. En vérité, « (les Blancs) prennent n'importe quoi, 

le fer ... les arbres, les poissons aussi do3. Le Père Babel témoigne d'un envahissement qui 

99 On se d f h  à l'article de Sylvie VINCENT, ((L'espace montagnais non pas pays mais peau de chagrin D, 
Recherches amérindiennes au Québec, op. cit., afin de trouver des précisions quant a la prise de possession du 
tcmtoin amérindien. Il est ainsi souligné que le gouvernement du Qutbcc ignore, B maintes reprises, la prisence 
amérindienne, lorsqu'il lance le projet de la Baie James en avril 197 1, lorsqu'il accorde a la Compagnie 
Rayonier-Québec des droits de coupe en juin 1971, etc, Le bilan est édifiant : ((Malgré les textes de loi et les 
multiples cas de jurisprud~~~ce canadieam indiquant qu'il existe un titre indien sur le territoire, la population dans 
son ensemble n'a pas dépassC la pensie des xV, xvi' et XVUO siècles, lesquels ignoraient toute possibilité de 
souvciaineté autochtone », p. 5. 
l m  JOWAIN Marcel, Ntesi nana shepen, film cinématographique d'Arthur LAMOTHE, op. cit. Les paroles de 
ce Montagnais sont ainsi éclairantes, qui trouve l'image adéquate pour signifier son dépouillement : «L'Indien, 
c'est commc si on le déshabillait, si on lui enlevait tous ses vêtements, si on lui enlevait toutes ses montagnes, 
toutes, toutes. La compagnie passe ici. La machinerie, le tracteur passent ici », idem. 
101 PERRAULT Piem, «De l'artisanat comme instrument de conquête », Possibles, op. cit., p. 80. 
'cc La mainmise sur le territoire montagnais et l'acharnement à tirer de celui-ci des profits muhiples sont bien 
résumés dans Ashini d'Yves T&RIAUL.T : « Partout le long de cette Cdte Non maintenant, les Blaacs crevaient 
les graniîs, repoussaient la forêt, mutilaient des montagnes. Pour atteindre le minerai de fer ou de cuivre, pour 
haniacher les fleuves et conduire I'élecaicitt vers les monstres exigeants des terres du Sud, que 
n'accomplissaient-ils ? », op. cü ,  p. 70. Nous aurions pu nous attarder également sur le problim de la 
déforestatioa ou encore sur l'ouveititre à Longue-Pointe-de-Miagan, lors de la Seconde Gwrrc Mondiale, d'un 
aéroport militaire. Les pemabations caustes, sur le gi3ier comme sur les habitants, par des avions qui passent à 
basse altitude, sont rien moins que négligeables. La nécessité de choisir parmi les fonnes que revêt la 
dépossession témoigne bien de l'étendue de ceiic-ci. 
'* Mathieu MENIKAPU, cité par Sylvie VINCENT in «L'espace montagnais, non pas pays mais peau de 
chagin D, Recherches oménndiennes au Qudbec, op. cit., p. 4. L'attrait qu'exercent, en particulier, les saumons 
explique l'accaparement puis le saccage, par les Blancs, de rivières intéressantes car à la source de pr& : (( (.,.) 
L'imptCvoyance avec laquelle s'exerce la pêche au saumon conduit au dépeuplement des riviéns. Conséquence : 
harcelés sur la côte comme sut une grande de leurs tenitoins de chasse, les h u s  se voient en outn exclus 
de leurs propres cours d'eau Dès 1858, le gouvernement du Canada loue les berges des riviins 4 saumons à des 
pariiders (...). Quelques années plus tard, la Cour supCtieurc du Canada recomiaissant la juridiction provinciale 
sur les rivières à saumons, le gouvernement qué'bécois légifère pour y meme en place des clubs de pkhc 
privés », Ji1 SILBERSTEIN, in Innu, op. ci&, p. 351. Les relations entre les Montagnais et les Em-Canadiens 
sont aimi encadrées par une constante négation des droits aborigènes, et ce, depuis le Régime français juoqu'à 
nos jours. Du fait des privilèges accordés par les gouvernements, qui se sont succtdt dans le temps, i des intérêts 



concerne et la terre et la mer : « La Côte Nord n'est plus reconnaissable, la chasse à la mer est 

nulie, les blancs la prennent de force, la minent et relèguent les sauvages dans l'intérieur dW. 
Les rivières ne sont pas en reste, qui constituent des réserves de richesses à plus d'un titre. 

Trés rapidement, les Montagnais se voient interdire la libre circulation sur des rivières qui ont 

pourtant toujours fait partie intégrante du territoire ancestral de chasse et de pêche. Le film 

Mistashipu d'Arthur Lamothe explicite le processus de dépossession auquel sont soumis des 

Montagnais qui, par exemple, n'ont plus accès qu'à une artère de la rivière Moisie. Une 

juridiction provinciaie se met, en effet, en place, au milieu du xrxC siècle, sur les rivières à 

saumon et le gouvernement québécois légifêre quant à l'installation de clubs de pêche privés. 

Cette prise de possession des cours d'eau, dont on exclut les Amérindiens, est faite de telle 

sorte que la Mingan et la Manitou se retrouvent, de 1882 à 1980, aux mains de financiers 

canadiens et américains. Or, toucher aux artères fluviales, c'est saccager le mode de vie de cet 

Autre que l'on repousse pour mieux profiter de ses biens. Le réseau hydrographique est, en 

effet, fondamental : les rivières, outre leurs réserves de poissons, constituent les chemins de 

pénétration vers des terrains de chasse souvent éloignés. Déjà, à la fin du x d  siècle, Ie Père 

Babel se révolte, qui constate que « le gouvernement, avec ses lois de pêche, tue ces pauvres 

sauvages et les réduit à la misère »'O5. 

Le manque de respect envers le territoire d'autrui se manifeste encore dans les 

aménagements hydro-électriques, qui se multiplient jusqu'à dénaturer le territoire montagnais. 

Ces installations sont responsables des bouleversements écologiques subis par des 

écosystèmes aquatiques et terrestres surexploités, Les Amérindiens en saisissent rapidement 

les implications désastreuses pour leurs activités. A titre d'exemple, L'Autre amérindien 

apparaîî comme une pr6seme n6gligeable'" lors de l'installation des grands barrages du 

Saguenay-Lac Saint-Jean et de la Haute Côte-Nord. Selon Paul Charest, «on avait alors 

procédé comme si les Amérindiens qui exploitaient les ressources variées de ces territoires 

depuis des temps immémoriaux n'existaient pas, et on avait complètement ignoré leurs droits 

privés, Ics Montagnais se sont vu interdire toute utilisation légale des civières à saumon dans Iesqucilcs ils 
puisaient leur nourrinue depuis des temps inimémoriaux. 

BABEL Louis, Journal des voyages de Lou& Babel, 1866-1868, op. cit., p. 8 .  
'Os BABEL huis, op. cit., APF, 1869, no 41, p. 235. 
'O6 ûn peut af6nner qy'exploitation et destniction vont de pair et qu'auttui, que i'on exploite et detniit tout a Ia 
fois, n'est jamais véritablemut concerté : « Quand le Blanc a voulu exploiter et dét& notn turitoire, il n'a Fdit 
signer aux Indiens aucun document disant qu'ils acceptaient qu'il exploite et qu'il déWise tout no- tdtoin  



de premien occupants du sol )>'O7. La com6quence d'une telle inconSequence consiste à ruiner 

des territoires de chasse inondés ou partiellement envahis par la modification du niveau de 

l'eau. Leurs utilisateurs n'ont plus alors qu'à les abandonner.." La détérioration de l'ensemble 

du territoire amérindien et les désordres écologiques qui en résultent sont incontestables. Les 

intérêts occidentaux fructifient ; les autochtones semblent continuellement laissés à l'écart 

d'un développement qui les fait reculer. Devant le spectacle d'un temtoire dévasté, s'imposent 

des interrogations angoissées sur l'avenir de ceux qui peuplent ce demier : << (. . .) Nous avons 

fixé notre tente proche d'un cabanage de chasse d'un Canadien. C'est avec un coeur navré que 

je regardais ce cabanage et je me disais : pauvres Sauvages, chassés de la mer, chassés des 

rivières, si les Canadiens ruinent mcore leurs forêts, que deviendront-ils ? n'O9. 

Le rapport h l'Autre, tel qu'il est conçu par les Euro-Canadiens, prend bien l'aspect de 

la domination et de l'exploitation, ainsi qu'en témoignent les relations commerciales 

instituées. Le rapport a l'Autre se présente comme prise de possession de l'espace d'autrui et 

appropriation des ressources de ce dernier. Exclu de manière informelle de son territoire 

ancestral, au fur et à mesure que les Euro-Canadiens s'en proclament les nouveaux 

propriétaires, l'Amérindien devient étranger à lui-même."0 Pour le Père Arnaud, « ils sont 

afin qut lui seul y gagne sa vie indéfùiamt n, An Antane KAPESH in Je mis une maudite sauvagesse, op. cit., 
-13. 

CHAREST P a 4  a Les barrago. hydtdlecûiques en territoire montapais et l e m  cf% sur les conmiunautir 
amérindiennes M, Recherches am Pt indienne^ au Qudbec, op. ci?., p. 323. 
'O' mur LAMOTHE se fait Cloquent dans un passage de Mémoire Banmie IZI, nim cinématographique, op. cit. 
: (c La conquëte de I'Amtrique, commencée le 12 octobre 1492, n'est pas encore terminde. Lc 24 octobre 1973, 
Piem Vachou, dont le tusain de chasse a étk recouvert d'eau, chante un de ses rêves de caribou. (...) Les 
cariius ont disparu. Dix ans auparavant, 4000 hommes sont venus ici, plusieurs d s  durant, ériger cette 
muraille prometbéenue a biitircnî ainsi le plus grand lac artificiel d'Amérique. Lcs terrains de chasse, los vieux 
cirnctiCns indiens, Ics cabanes, les lieux de culte ont été noyés. (...) L'esprit maître du c a n i u  a fi, tout conune 
autrefois le Carcajou devant le missionnaire. (...) t e s  arbircs ne sont plus un principe de vie mais des dollars. Les 
méga projets, les mtga réalisations, le mythe du progrès indéhi a mnplacé au Québec les anciens mythes de 
survivance et balayt tout sur son passage, laissant (des) siquelies de désarroi et d'angoisse. Et les hommes qui 
habitaient ces lieux, qui possédaient les clés de cet univers symbolique ont dcnnitivement reflué dans la réserve, 
à 300 km de k Et le royaume du carihu s'est encore réaéci, rapeîissé (...) B. 

'" BABEL Louis, JoumI des Voyages, op. cit., p. 26. 
"O Le ton adopté par le Père ARNAUD se fait pathCtique, qui rappeUe le temps où les Montagnais étaient alors 
chez ew par opposition à ces a&cs durant lesquelles ils se sont vu peu à peu battre en bdche par l'avaucée de 
la civilisation : «Mais menons B nos chers Montagnais. Il n'y a pas vingt ans, ils étaient encore les paisibles 
possesseurs de ces contrées fortrmées. Les eaux du lac leur foumissaient en abondaace le brochet, le Wononah, le 
dori et la nuite, et dans la font ils avaient I'orignai, le cariiu, l'ours, la loutre et le lièvre ; c'était là leur pain 
quotidien. Mais, que les temps sont changés depuis l m  !...... Ils ont vu leurs fonts siculaires tomber sous la 
hache du colon, les a h m  à i'ombre desqueis üs dressaient l em tentes d c v d  la proie des aanmhcs. C'est en 
vain, mes chers &ms des bois, que VOUS chercheriez les grands ormes et les sapias aux btaaches desquels vos 
mères ont autrefois suspendu vos berceaux ; vous ne grimpenz p h  jusqu'à leurs SC-inies ; à leurs places, se 
bercent de riches moissons ; IA oii étaient vos csmpemmts, là où vivaient en paix I'éian et le caribou, la chamte a 



tous comme des brebis errantes, n'ayant plus un sed endroit où ils soient maîtres »'". 

L'infiuence des Blancs entend, en effet, s'exercer sur le mode de vie de Montagnais-Naskapis, 

à l'origine nomades. Ii s'agit de sédentariser et de parquer des êtres, dont on ne respecte pas la 

nature profonde et que l'on veut contrôler et métamorphoser conformément à un modèle 

extérieur à eux. 

3.1.4. La sédentarisation et la création des réserves 

il semblerait que le dialogue des cultures entre Euro-Canadiens et Montagnais- 

Naskapis soit quelque peu brouillé par la soif de conquête qui anime les premiers. Nous avons 

tenté de démontrer que l'influence des Blancs sur Ies Amérindiens était &faste, parce que 

modifiant une culture et un mode de vie non considérés dans leur signification propre. Les 

Montagnais-Naskapis se voient ainsi réduits, entre autres, dans leur autonomie économique, 

dans leur liberté d'accès aux territoires et aux rivières de leurs ancêtres. Mais parler de 

réduction, c'est encore faire référence a l'aspect concret de celle-ci, incarné par les réserves : 

((Il s'agit de mettre l'autre en cage, de réduire son espace, de le diminuer, bref de le 

subjuguer N " ~ .  Le verbe réduire est rapidement utilisé à l'adresse des Sauvages. SamueI de 

Champlain écrit, à ce titre, des Amérindiens qu'« ils seroient réduits bons chrétiens si on 

habitoit leurs terres »'13. Les exemples pourraient se multiplier, qui renvoient tous au sens 

étymologique du terme. Il s'agit en effet de re-ducere, soit de reconduire, de ramener vers ce 

qui est la norme, la vérité, la civilisation, vers, en un mot, le mode de vie et de pensée 

occidental. Parler de réduction, c'est dwc mettre en œuvre une conquête de l'Autre, qui ne 

permet à ce dernier que de s'incorporer dans ce qui n'est pas lui et de se fondre dans une 

structure qui n'est pas la sienne. Pour ce faire, le dialogue des cultures se présente comme une 

déclaration de bonnes intentions en mirface ; il n'est, en réalité, qu'une mauipulation de 

l'Autre, à transformer et à maîtriser- 

sillonné le sol et l'agriculture a partout fait & grands pro&. Nos Monîagnais se sont retirés peu à peu, devant la 
CMliSation », in op. al, MF, f61nicr 1877, no 1, p- 30. 
'" ARNAUD Charles, op. cil., DDQ, mai 1874, no 21, p. 61. 
t l 2  DELÂGE Denys, Le puys renversé, op, ci&, p. 296. 
"' CHAMPLAIN Samuel de, Oeu~es, op. cit, tome IIL, p. 163. 



3.1.4.1. Mettre fin au nomadisme pour le bien des Ametindiens 

Le postulat de départ des Euro-Canadiens a le mérite de la clarté : le nomadisme est un 

mode de vie qui, plus que n'importe quel autre, est nuisible. Néfaste, il doit donc céder sa 

place aux bienfaits de la sédentarisation. 

a) Le nomadisme, un mode de vie néfaste 

Le nomadisme est aux antipodes des normes d'une culture occidentale, pour laquelle la 

sédentarisation et la culture des terres sont les conditions minimales de la civilisation. Bien 

plus, selon la mentalit6 chrétienne du xME siècle, le fait d'être nomade est le signe d'une 

malédiction : il s'agit la du « maiheur de cette nation ; je crois qu'ils sont descendus de Caïn 

ou de quelque autre errant comme Iui )lH4. Errer est un péché : le sens ambivalent du verbe 

permet de glisser du sens culturel au sens moral, Le modèle est autre et renvoie à l'image du 

héros de la colonisation qui construit un pays. Cette construction passe par le fait de 

s'installer, de se b e r  à la terre, bref, de devenir un habitant. La mobilité des Amérindiens se 

présente comme un contre modèle, qui, loin d'être compris et avant même d'être interrogé, est 

nié et combattu. Un tel mode de vie n'est rien moins qu'une transgression, le signe d'un mode 

de vie inférieur, la preuve de « I'inconstance du sauvage, (de) son insouciance, (de) sa passion 

pour la vie aventureuse w115. L'absence de toute activité agricole sur une terre qui, powtant, est 

loin d'être impropre it toute culture, est inteqrdtde comme la preuve que l'Autre n'est qu'un 

inadapté incapable de « s'astreindre ii un travail continu et persévérant N " ~ .  La réponse de 

François Verrault, qui a passé nombre d'armées avec les Montagnais, et à qui l'on demande 

s'il est possible que les Sauvages se laissent convaincre de cultiver la terre, est éloquente : 

Non, je ne le mis  pas, parce qu'ils sont trop paresseux, et qu'ils méprisent 
cew qui travaillent l+ YAgriculture ; j'ai essayé plusieurs fois de les engager à 
faire des Champs de pbtes, je leur ai fourni des Outils, comme Bêches, 
Pioches, etc. pour préparer la Terre ; en outre, je leur ai d o ~ é  des germes de 
Patates ;je les ai même nourris et je leur ai dom6 du Rum pour les engager à 

'" CARTER Jacques, Relations, op. cit., p. 101. 
11s L. J. C., «Les Montagnais du Labrador et chi Lac Saint-Jean n, Revue canadienne, op. cit., p. 92. 
"6 Idem. Le Pérc Le JEUNE fi&, lui aussi, n i f h c e  aux a difnculaz qu'ont des hames habituez dans l'oisiveté, 
d'embrasser vu fort ûauaii, comme est la cuitme de la tem (...) », in Ji?, vol. VI, 1633-1634, p. 150. 



travailler & la Terre, mais aussitôt que le Soleil commcnçoit à les réchauffer, 
ils jetoient les Outils et Ils abandomoient tout pour courir les  ois.'" 

Ce texte condamne la nature profonde d'Amérindiens qui, jugés paresseux, seraient incapables 

de discerner la noblesse qui sous-tend le travail de la terre. Ce dernier, par lequel se justifie la 

sédentarisation, est, proprement, civilisateur. Pour ceux qui arrivent d'une France sédentaire et 

agricole, permettre aux Sauvages de renoncer a leur existence nomade revient à les mettre sur 

la voie d'une vie meilleure. La porte de la civilisation ne se hchit-elle pas ainsi par i'iurèt de 

l'errance et l'installation sur un espace limité, consacré à l'agriculture ? Tel est le discours 

officiel. 

b) Les bienfaits de la sédentarisation"' 

Le dialogue qui s'instaure entre les tenants respectifs de deux cultures hétérogènes vise 

les apparences d'une cohabitation réussie entre nouveaux arrivants et premiers habitants. Les 

premiers, qui fondent leur domination sur un rapport de forces qui leu. est avantageux, se 

préseztent comme désireux d'établir le bien-être des seconds. Sont censées en témoigner la 

politique de la sédentarisation ainsi que la création des réserves. 

Dans une telle optique, le nomadisme des Montagnais n'est pas seulement interprété 

négativement; il est encore assimilé à une contrainte qui, imposée aux Amérindiens, 

condamne ces demiers à des déconvenues : «La vie des Montagnais est une vie nomade ; 

aussi sont-ils daas un malaise habituel. Le printemps, l'été et même l'automne, il faudra 

camper sur la terre humide ; l'hiver, sur la terre gelée ou la neige »'19. Partant, entre autres, de 

ce postulat, les Euro-Canadiens chercheraient a améliorer un « genre de vie bien précaire (.. .) 

Il7 VERRAULT Franqois, cité par Angcrs LORENZO, in Chicoutimi, poste de traite, op. cit., p. 103. François- 
Xavier GARNEAU raconte, pour sa part, la tentative qui a été faire & Qudbec d ' a c c o u ~  des Amhhdinis à 
vivre la manitte des Français : <t Des Montagnais et des Algonquins aidèrent à défcicher une partic du plateau, 
que couvre aujourd'hui la haute vilk. 11s se fhtigutrent bientôt de cette vic arrêtée et tranquille. Ce n'&ait pas en 
une génération qy'on pouvait changer tes habitudes des sauvages, dans un pays où les for& les mvitaient sans 
cesse à rrptendn leur vie maate N, in Himire du Canudu, op. ci&, p. 29-30. 

ïi est ainsi question dc tout un processus de séduction mis en aum par Ics Blancs pour convaincre les 
Amérindiens de devenir autres et de se rspprocher de leur modtle de vie propre. Ashini le dénonce, qui 
s'exclame : A la réserve on le choiemit, demin transfuge qu'on fClicitnait I1 lui serait donner gîte, peasion, 
argent. On ferait de lui un exemple pour les eafants. "Voyez celui-18 ? il est sens€, il est inielligcnt. II ne reste pas 
à vivre misérablement dans les bois. Ii vient ici, ou les Blancs seront bons pour lui. Allez, petits, apprenez Ie 
fiançais, oubliez votre langue, miprisa Ia fixêt, on vous offie Ie paradis sur tene. On vous O&, c'est mOoi; de 
f k  de vous des Blancs ... ! N'est-ce pas le combk de i'eatendcment et de la générosité ?" », Yves TH~IAULT 
in Ashini, op. ci&, p. 3 1. 



a rempli de hasards et d'incertitudes dm. Devant un tel constat, l'interrogation s'impose, qui 

apparaît comme une déclaration d'intention : « Ne serait41 pas possible de former L'enfant des 

bois à des habitudes plus sédentaires, à la culture du sol ? )?2'. La sédentarisation se présente 

comme la première étape de la formation de l'Amérindien au travail du sol. L'agricuInire, 

quant à elle, signifie l'assurance d'une vie qui oublierait toute misère : « S'ils sont sedentaites, 

& s'ils cultiuent la terre, ils ne mourront pas de faim comme il leur aniue souuent dans leurs 

cornes (. . .) »". Le travail du sol va de pair avec la nécessaire acceptation du labeur continu 

et de l'intégration d'un état d'esprit qui ne parle que de prévoyance et d'appropriation. En 

effet, le fait de se fixer dans un lieu précis et d'y vivre a demeure signifie, pour ceux qui se 

veulent les initiateurs à la vie telle qu'elle doit être vécue, tranquillité et rentabilité. Les 

Blancs, inventeurs du modèle qui est la nonne, dialoguent ainsi avec les Amérindiens, de 

manière à convaincre leurs interlocuteurs des bienfaits de la sédentarisation. Rémi Savard 

résume leurs points de vue, de maniére laconique et expressive : « Les maisons viendront un 

jour et, avec elles, la chaleur, le sec (...) Si les maisons ont, certes, apporté quelques 

avantages, ces derniers sont-ils a même de rivaliser ce qu'ont perdu les Amérindiens, dont 

l'identité culturelle est ainsi mise en question ? 

Présenter les réserves comme le moyen de préserver les Amérindiens de Ia mauvaise 

influence des Blancs est un second but de surface révélateur. Le renversement des rôles est 

étonnant, tant il est dénué de nuance. La conception qui se fait jour ici fait de l'Amérindien un 

être incapable de se défendre, à protéger de tout et de tous, en particulier des coureurs des bois 

et autres aventuriers porteurs de corruption : «C'est dans les pays sauvages surtout, que (la) 

conduite (des Canadiens) offie la plus dégoutante page de notre histoire. Aussi, Canadien moi- 

même, j'ai rougi bien des fois de l'inconduite de nos voyageurs dans ces conîrées (. . .) »'24. De 

même, le Père Durocher déclare, en d f k e  aux nombreux marins souvent réunis à la 

Pointe-des-Monts : « (...) iî est facile d'imaginer les désordres qu'ils occasionnent, et le 

scandale qu'ils donnent à nos pauvres indiens u". Il s'agit, dès lors, d'ouvrir des mclaves de 

Lw ARNAUD Chatles, op. cit., DDQ, mars 1855, no 11, p. 88. 
'" L. S. C., (< Les Montagnais du Labrador et du Lac Saint-Jean », Revue canadienne, op. cit, p, 92. 
"' Idem, p. 25. 
'" JR, vol. Wr, 16344636, p. 56. " SAVARD Rémi, Le rire précolombien dans le Québec d'uujourd'hui, L'Hexagone/Parti pris, Monnéai, 1977, 

25. 
PwTAdW,op .&,DDQ, lapni853 ,n0  Iû,p.4û-4I. 
DUROCHER Flavien, op. cit., DDQ, juillet 1 847, no 7, p. 1 1 1. 



protection, destin& B des autochtones qu'il est indispensable de préserver de tout rapport 

fiineste : « Ils devront (. . .) être entièrement séparés des blancs, retirés toujours sur leur 

réserve. J'ai défendu à qui que ce soit d'alla camper de l'autre c&té de la riviére )?26. Des 

barrières, qui se veulent effectives, sont ainsi dressées, qui prétendent défendre une identité 

largement menacée. Le but visé est éloquent, qui consiste A maintenir vivace le mythe d'une 

innocence quasi enfmtine : «Je crois qu'en faisant bonne vigilance now les conserverons 

dam leur simplicité primitive »"'. Ouûe son aspect géographique, la réserve a donc une 

symbolique, souvent enjolivée : eue est cet ildt de paix qui permet de protdger ses habitants 

contre un monde extérieur inquiétant, blanc et sans cœur. 

Le travestissement de l'opération d'acculturation qui se joue ici en une vaste œuvre de 

bienfaisance ne résiste pas longtemps à l'analyse. il convient donc de s'interroger sur les 

profits réels que tirent les Euro-Canadiens de la sédentarisation des Montagnais-Naskapis. 

c) Les buts, visés par les Euro-Canadiens, de la sédentarisation des Amérindiens 

Réduire la mobilité spatiale des Montagnais-Naskapis vise, en réalité, des buts divers, 

souvent dissimulés. Dans un premier temps, la sédentarisation se présente comme la stratégie, 

mise au point par les missionnaires, a h  de convertir les Amérindiens. De fait, errance et 

conversion font deux, l'affirmation est réitérée dès la première moitié du XVII' siècle. Selon le 

Pére Le Jeune, « on ne doit pas esperer grand chose des Sauuages, tant qu'ils seront errants ; 

vous les instruisés auiourd'huy, demain la faim vous enleuera vos auditeurs, les contraignant 

d'aller chercher leur vie dans les fleuues Br dans les bois »'28. Plus loin, le Père souligne la 

pure perte à laquelle est promis le travail missionnaire, si l'on ne met pas fin au nomadisme 

des sauvages : a (. . .) On trauaillera beaucoup, & (. ..) on auancera fort peu, si on n'arreste ces 

Barbares, de leur vouloir persuader de cultiver d'eux-mesmes sans estre secourus, ie doute fort 

si on le pourra obtenir de long temps ; car ils n'y entendent rien »12'. En d'autres termes, les 

Montagnais-Naskapis ne font pas preuve d'une incapacité foncière à devenir cldtiens. Il leur 

est, simplement, imposslible de le devenir, tant qu'iIs demeurent nomades. Autant dire que 

ARNAUD Charles, op. ci&, DDQ, mai 1874, no 21, p. 61-62. 
ln Idem, p. 62. 
Le JEUNE Paui, 2, VOL VI, 1633-1634, p. 146. 
Idem, p. 148. 



c'est moins l'&ce que le mode de vie qui conditiome l'obstacle empêchant la conversion. il 

s'agit dès lors de créer des conditions adéquates A ia diffusion de la doctrine chrétienne. 

Arreter les Amérindiens, c'est se donner Ies moyens de les faire cbtétiens : (i (.. .) Si m e  fois 

on les peut -ter, ils sont à nous, ie me trompe, ie voulais dire qu'ils sont à Iesus Christ 

(. ..) n"'. L'instauration d'un nouvel O* religieux passdt  donc par ia Bn de la dispersion 

des nomades et la réduction de ces demiers dans des lieux contrôlés par la structure de 

contrôle extérieure qu'est la puissance fiançaise : a Ce m i t  un grand bien, & pour leur corps, 

& pour leurs mes, & pour le trafique de ces Messieurs, si ces Nations estoient stables, & si 

elles se rêdoient dociles a nostre direction > b i 3 ' .  Ce faisant, c'est l'ensemble de la société 

autochtone que l'on cherche, non seulement à diriger, mais encore & recomposer selon de 

nouvelles structures sociales. 

Dans un second temps, le nomadisme signifie absence de contrôle sur des 

Amérindiens, que les colons - aprés les missionnaires - souhaitent maîtriser, afin de mener à 

bien leur avancée et leur installation dans le pays. La sédentarisation va de pair avec une 

volonté de parquer les Amérindiens dans des résmes, qui permettent d'avaiiser la prise de 

possession des territoires, amorcée bien avant la réduction proprement dite de ces peuples. Au 

& siècle, un Montagnais qui revient sur l'origine des réserves, explique ainsi que, « (.. .) 

pour dégager ces territoires et en favoriser l'exploitation, les gouvernements et, en particulier, 

le gouvernement fédérai, ont entrepris de nous normaliser en nous regroupant dans des 

réserves (. . .) Sédentarisation et mise en réserve participent de la même démarche : (( (. . .) 
On libérait des territoires sur lesquels nous vivions auparavant, ce qui en faciliterait 

l'exploitaîion *13'. La conclusion est claire, qui révtle les intentions véritables de Blancs, 

Iongtemps dissimulées sous de faux prétextes : (. . .) C'&ait uniquement pour nous faire du 

tort, pour nous faire disparaître, pour nous sédentariser, nous Ies Indiens, a h  que nous ne 

dérangions pas le Blanc pendant que lui seul gagne sa vie à même notre territoire La 

réserve apparaît bien comme une structure de contrôle, dont le but est de faire accepter par 

no JR, vol, Xi, 1636-1637, p- 146. 
UL JR, vol. VIII, 1634-1636, p. 56. 
*' Nauateur monta@ en voix off m iu conquête de l'Amérique I, f h  cinirnabgraphique d'Ar&w 
LAMOTHE, Ofnce national du fïh du Canada, ONF, Montrial, 1992. 
'" Une Montagnaise, namatrice ca voix off in LAMûTEE Arthur, La conquéte de IAniériiqice a, fïtm 
cintmatographipue, op. ci&. 
134 KAPESa An Antane, Je mLs me maudite sauvagesse, op. d, p. 75. 



Ametindiens de nouvelles nonnes de conduite. Devenue (( un univers concentrationnaire »'35, 

selon le mot de Denys Delâge, elle p m e t  aux Euro-Canadiens de prendre réellement le 

contrôle du nouveau territoire, livré dorénavant à toutes leurs convoitises. 

Ii s'agit, en fin de compte, de mener jusqu'à son terme un processus d'a~similation'~~, 

visant, sous couvert d'assurer une vie heureuse aux Amérùidiens, à transformer ces derniers en 

de véritables Canadiens. En ce sens, les Montagnais-Naskapis se voient dans l'obligation de 

s'adapter pour leur bien.'" La réserve se présente comme un état transitoire, qui doit 

permettre l'intégration des autochtones au peuple blanc. Mais, intégrer, cela ne signifie-t-il 

pas absorber en soi un Autre jusqu'à ne faire subsister de lui qu'un souvenir ? Sous prétexte de 

rendre service à la culture amérindienne, on la reconnaît implicitement comme une culture 

inférieure ou comme une non culture, voub, t6t ou tard, Si Ztre absorbée par le monde 

occidental. Hier comme aujourd'hui et comme le dit R h i  Savard, il convient d'appeler les 

choses par leur nom et de reconnaître que « le gouvernement québécois actuel, dans le dossier 

autochtone, ne déroge pas d'un iota du génocide p r h  par le gouvernement canadien depuis 

toujours »"'. C'est suggérer que l'iiiusibn d'une assimilation rapide et sans bruit des 

Amérindiens à la société dominante a été et est toujours vivace. 

13' DELÂGE Denys, Le puys renversé, op. cit., p. 298. Pour Rémi SAVARD, les réserves sont a ce qu'il faudrait 
appeler des camps de réfugiés, si la bonne réputation internationaie du Canada ne permeîtait de masquer cette 
réalité sous l'euphémisme de réserve », in Le rire précolombien, op. cit., p. 10. Pour AsHiNi, enfin, la charge 
symbolique du mot réserve est tout aussi forte : N Somint de ce pont pour entrer sur les territoires concédés, il y a 
en bordure de la route un poteau où fut clouée une affiche odieuse. On y lit : &ERVE INDIENNE DE B E T S I A M ~ .  
J'ai souvent conttmplC cette borne-fiontih avec homur, Car il était là dans toute sa puissance, ce symbole de 
ségrégation, intangi'ble barbelé, obstacle, conûaintc », THERIAULT Yves, Ashini, op. cit., p. 157. 
'" Et h Antane KAPESH de dénoncer I'Unpositim d'un modtle de vie qui oublie d'interroger les Amérindiens 
sur l e m  désirs profonds : 4( Quand le B k  a voulu que les Indiens vivent comme des Blancs, il ne leur a pas 
demandé leur avis et il ne leur a rien fait signer disant qu'ils accepiaient de renoncer à leur culnite pour le reste de 
leurs jours »,Je suis une maudite sauvagesse, op. cit., p. 13. 
''' Les Eum-Canadiens semblent avoir toujours su ce qui était bien pour les a u m  et, partant, ils imposent encore 
de nos jours un modèle de civilisation, arbitrainmtnt coIistmit par e w ,  et qui suscite l'étonnement 
d'Amtrindicns qui ne se sentent rien moins que sauvages. La Montagnaise AN&LE pose la question : Dis 
donc, JeanGuy, qu'ont-ils donc voulu dire en pariant des Miens tous ces gens étonnés qui n$étaient souvent en 
bwaat leur cafi : il faut les civiliser ? D, in BEAUDET Cbtistiane, rr Je veux retourner au pays de mes ancêtres )), 
Annexe, La divirion sewelle du travail, op, cit., p. 32. 
"' SAVARD Rémi, Destins d Amérique, op. ci&, p. 110. Guy DURAMI SIOUl conffrme ce jugement : (< Sans 
refaire l'histoire, la sédentariîé et la promiscuité dans des conditions de dépassession ct & dépendance ont 
provoquk une enûéc dans la moderaité, pour 4 phpart des nôtres, fort déplorable. Des stratégies acculntrantes de 
survie, de mimétismes aliénts ont vu le jour à travers le moult staadardisant de la cuIiure de consommation », in 
(< Le soufiîe paradoxal des Entre Deux Mondes h u  n - p. 81 34 -, Les Indiens Montagnais du Québec, entre 
d- monder, Anne Vitart (dir.), Éditiolls Sépia, Musée de l'Homme (Paris), Musée de la civiIisation (Québec), 
1995, p. 88-89. 



3.1 A.2. Le vrai visage des réserves 

Si les relations entre les Ew-Canadiens et les Montagnais-Naskapis ont longtemps été 

caractérisées par un paternalisme moralisateur, qui prit, par exemple, la forme d'incitations 

multiples à la s6dentarhtion, c'est un paternalisme plus bureaucratique et plus directif qui 

prend le relais, lorsqu'il s'agit d'organiser les nouvelles réserves amérindiennes. Le film 

Pntshhntshiuapa Mak ~ i s ~ s i ~ u ~ a " ~ ,  d'Arthur h o t h e ,  raconte comment, en 1972, le 

gouvernement fédérai a fait CO& des maisons destinkes aux Montagnais de Saint- 

Augustin, sans tenir compte de leur mode de vie originel. Le passage se fait sans transition, 

d a  tenta aux maisons. Dans le film, la parole est donnée à Rémi Savard, qui passe avec les 

Montagnais l'hiver 1971, leur dernier, sous la tente. Le rapport A l'Autre ici institué participe 

toujours des mêmes modalités : iI s'agit d'imposer aux AméRndiens nomades une conception 

blanche de l'occupation de l'espace. L'aspect extérieur d'une réserve amérindienne est 

éloquent : les maisons y sont préfbbriquées ; toutes sont construites sur un même modèle, dont 

les variantes sont peu n o m b ~ w c s ! ~  ~ectilignes'~', les rues découpent d a  lots de maisons 

rectangulaires. Or, la disposition des tentes n'avait rien à voir avec la disposition géométrique 

des maisons qui les ont remplacées. Un genre de vie nouveau s'impose alors. Le passage ne se 

fait donc pas simplement des tentes aux maisons, mais d'une fqon propre k l'Amérindien 

d'occuper le territoire et de créer sa propre niche écologique à un mode d'occupation blanc, 

empli de référents culturels occidentaux. R M  Savard le souligne : ((Les nouveaux 

aménagements spatiaux, apportés avec les maisons, ne sont (.. .) pas culturelIement neutres ; 

'j9 Patshiancshiwpa Mak M i s ~ s i u p a p a ,  füm d'd'ArthitcLAMûTHE, op. cit. P m  rmt d y s e  plus poussk, on 
se réfima B Rémi SAVARD, a Des tenies aux maisans à St-Augustin P - p. 53.62 -, Rechercher amérindiennes 
au Québec, vol. V, no 2, 1975. Daas le film, Rtmi SAVARD expligue, entre a m ,  quc la scission du gmupe de 
Saint-Augustin en dcw sous-groupes dutincts, de part a d'aime de h rivik, avait une fonction bien dénnit et 
de première importance. Sur le pian du mariage, des échanges commerciaux, de Ia formation des groupes de 
chasse, la fapon montagnaise d'occuper L'espace visait des objectifs pdcis. Ces derniers ne peuvent plus être, 
avec les conshuetiom des maisons siir unc ligne droite. On se riférera également i I'ouvcage de Rimi SAVARD, 
Le rire prédombien, op. cir., p53-60. 

Dans le film, les images se succèdent, qui montrent des maisons prifabriqudes idattiques les mes aux autres : 
une petite fenOa a gauche, une grande fcn&c à droite, un d i c r  au ceatre ; on se dcmandcnt oit se muvent les 
vyiaates et cctk adaptation aux go& des Amérindiens à laquelle sont ccnstcs répondre ces habitations..- "' Et Rémi SAVARD de s ' ~ g c r s u t  la Waritt qui guide le p h  de la rOsmc : « k ne sais pas si les indicos 
ont m*g& cttic iignc, ça m'dtoanerait bcaueoap», in Pauhiantrhiuupa Mak MiStihsiupapu, fihi 
-hique, op. cit. 



ils s'enracinent profondément dans la culture nord-américaine N'~'. Ii en va de même pour 

l'architecte Andrk Casault, qui parcourt du regard la réserve de la Romaine : K On se croirait, 

en regardant uniquement les maisons, dans une banlieue typique du Q~ebec»'~'. La 

conception de l'espace s'est imposée de l'extérieur, sans tenir compte de lYidentit6 et du mode 

de vie hétérogènes de 1'~utre'~~ : 

(...) Quelqu'un, quelque part (qui ? où ?) persiste à vouloir construire des 
maisons qui ne conviennent pas. Comme s'il n'y avait qu'une façon valable 
d'habiter. Comme si la préparation des repas nécessitait forcément une 
cuisine laboratoire. Comme si tout le monde devait regarder la télévision bien 
assis dans un sofa au salon. Comme si on ne pouvait ranger linge et habits 
que dans des tiroirs de commode ou des garde-robes.'4s 

L'inadéquation entre modes de vie et formes bâties s'impose sans ambiguïté aucune. Tout type 

d'appropriation de l'espace est révélateur d'un mode d'être particulier et les critères et 

paramètres fondamentaux de toute culture se dessinent dans l'aménagement d'un lieu. 

Comment la métamorphose, décidée par des Blancs, du lieu de vie d'une communauté 

devenue sédentaire en l'espace de quelques décennies, aurait-elle pu convenir ? Imposer un 

mode d'habitation, régi par une mani&re spécifique d'être, à un peuple, dont le mode de vie est 

à l'opposé, cela est loin de constituer un dialogue : 

Parce que les individus et leur espace ne font qu'un, on risque de tailler dans 
la chair vive d'un groupe lorsqu'on bouleverse de façon aussi subtile et aussi 
radicale son aménagement spatial. (...) Le passage des tentes aux maisons à 
Saint-Augustin est donc un épisode d'un processus plus global. Les formes 

'" SAVARD Rémi, « Des tcntcs aux maisons à St-Augustin », Recherches amérindiennes au Qudbec, op. cit., p. 
62. 
'" CASAaT An&, a La rCserve montagnaise de la Romaine : pour une maison idmtitaire » - p. 45.49 -, 
Continuiti, no 85, 1998, p. 48. L'assimilation au made d'occupation de l'espace pat Ies Blancs est d h n c i e  par 
ASHINI comme un moyen d'asservissement : (< (PiIrai le maigre) m'accueillit dans sa maison, car il possédait 
maison maintenant, comme le plus ordinaire d t  tous les Blancs. Une bâtisse saos joie, haute, coWe en pignon, 
mistrable et terne. Le seuü de porte €tait rongée par mille passages, usure de trente ans d'àge. Combien qui 
eussent f d 6  fihmcllt le sol hhe, plutôt que ce bois indigne, emblème d'assmrissement ? Quicoiapuc passait 
volontiers cene pom n'enûait-il pas dans une prison organisée par les Blancs ? », in 'TH~RUULT Yns, Ashini 
O cit, p. 62-63. 
['La nits sont les suivants, présentement, & Ia réserve de la Romaine, qui compte cent quatre-vingis maisons et 
huit cents habitants : Les maisons ont, jusqu'i ce jour, été conçues par les autorités fCdtraIcs et conatmh 
m a j o r i ~  par des ouvriers québécois et uae minorité d'hus - les quarts dcs mca'ers spicialists 
(plombiers, électriciens, etc.) sont en générai occupés par des QuCbécois et les charpentiers et j o d c r s  sont des 
Innus u, CASAULT André, u Plan de corn, hiver 1999 », Projet de design interculturel - Ateiier spkExàI&é 
d'architecture, ARC491 77. 
'O CASAULT M, M La réserve montagnaise de la Romaine », Continuité, op. cit-, p. 49. 



prises par ce dernier sont tantbt plus brutales, tantôt plus subtiles. Son nom 
est gh~c ide . '~  

Le passage force d'un habitat en rapport avec une conception du monde propre A l'Amérindien 

à celui qui reflète le système occidental ne peut que faire naître un dilemme déchirant, qui 

remet en cause la perso~alit6 profonde de tout peuple.147 il s'agit bien, en vérité, d'un 

ethnocide, comme le clament des voix amérindiennes du >cx' siècle : (( Nous étions, nous nous 

sentons encore, très reliés A la tene. Au cosmos. Mais d'être parqués dans des réserves conduit 

à l'acculturation. A tuer l'âme indienne d". Et la nostalgie du temps passé, où les Montagnais 

vivaient conformément à leur culture, est entr'aperçue par la caméra à la £in du film consacré 

au passage, il y a trente ans, des tentes aux maisons. Les Amérindiens contemplent des photos 

du temps des tentes et le narrateur de s'interroger : « Que peuvent bien taire autant de regards 

graves? Et si les dons, que nous croyons leur faire, accentuaient au contraire une 

dépossession ? »14'. 

Le morne aspect de la réserve semble aller de pair avec l'état d'esprit de ceux à qui 

l'on a enlevé l'espace et la mobilité pour leur imposer un lieu de vie et un mode d'occupation 

de l'espace inadaptes.'50 Diverses questions se posent, à ce propos. D'une part, le cadre même 

de la réserve est révélateur de conditions de vie peu engageantes."' Les artefacts utilisés dans 

'" SAVARD Rémi, « Des tentes aux maisons B St-Augustin N, Recherches amérindiennes au Québec, op. cil., p. 
62. 
147 La Montagnaise Anne-Marie ST-ONGE AND& met en lumière l'inadéquation de cc nouveau mode de vie 
imposd B des Amérindiens dont la mentalité est tout autre : « On nous déménage dans des "blocs-apparttm~llts" 
en série. On ne nous a pas lai& le choix: des blocs-appartements ou n'en du tout ! Or, c'est contraire B la 
tradition et B la mentalit6 de l'indien de vivre dans un ds petit espace, dans un appartement à huit pouces de son 
voisin de droite. Jusqu'ici, l'indien a v6cu dans un immense territoire, h i n  de bouger. L'Indien ne peut M m  en 
vase clos alors qu'il avait tout i h i  : L'immense forêt, le Québec, le Canada », in «Où vont-ils encore nous 
déménager ? )) - p. 61.63 -, Recherches ménndiennes uu Québec, vol. II, no 4-5, sept 1972, p. 61. 
la KüRKURRJESS Rémy, cité par Ji1 SELBERSTEW, IMU, op. cit., p. 47. 
ld9 Narrateur en voix off, in Pat~hianr~hiuapa Mak MIstikussiupapa, iiim cinéanatographique d'Arthur 
LAMOTHE, op. cit. 
''O André CASAULT poursuit sa description ginhale de la réserve de la Romaine en insistant sur la disohtion 
du paysage : Pour construire en ligne droite ces nies et ces aiigncmc~lts de maisons, on a dû préparer la place à 
l'aide de buIdozers. Résuitat : la végttation très fragiie dans ce com de pays aride, qui avait mis nombre d'années 
à s'implanter, n'a pas résisté et a cédd la place an sable. En outre, les vents particulièrement forts de la Basse- 
Côte-Nord d e n t  pratiquement irrhhable tout aménagemerit paysager conventionnel. Dans la risene, tout 
semble en chantier », in « La rCsecve montagnaise & !a Romaint », Continuité, op. cit., p. 49. 
"' Mac BROCKMAN Wt la r h m e  de Sheffetville en insistant sur des conditions d'hygiène qui laissent a 
désirer et qui, traditionnellement, ne se posaiposaient pas du fait de L'existence nomade des Amérindiens : « LMng 
conditions are abominable in most cases on the reserve. There iF no mning water and no sewage s y s m  0th 
thon that provided by the great outdoors, In camequeme there tk much filth and vennht thrive. Histoncally, 
when a Nuskapi's campsite became intoletable becme of dirt, he sîmply chunged hi3 abode. Now he iP faeed 
with learning to live in a permanent milence like l e  white man. Apparentiy one of the most dificuit aspecrs of 
the a&aent is acquirhg the hubits &mcterîstic of non-nomadic people a, m «New Expenënces Wïth Old 



l'édification des constnictions sont en effet 6trangers à la culture dans laquelle ils s'insèrent. 

Cela étant, ils sont peu entretenus. D'autre part, la violence semble engendrée' comme 

natureliement, par le huis clos'R ainsi créé. Jacques' un Montagnais qui fait référence P la 

réserve de Matimekosh en est le témoin : « Le fait d'être parqués sur une réserve n'aide pas. 

Des gens qui vivent saus la tente et que tu mets dans des maisons serrées les unes contre les 

autres.. . DI". Délabrement et ambiance violente, les résmes signifient encore immobilisme et 

grisaille d'une vie monotone et sans surprise. Une Montagnaise parle ainsi, devant la caméra, 

de sa vie avant et après la tente : « J'aime beaucoup ça, sous la tente parce que je travaille 

beaucoup. Je travaillais beaucoup sous la tente. Mais, maintenant, ce n'est plus une corvée. Je 

n'ai plus de branches de sapin à renouveler. Ça ne me faisait rien autrefois, même si j'avais de 

la misère. Et, maintenant, je ne travaille pas du tout »"4. L'entretien d'une tente et celui d'une 

maison divergent tellement que le passage de l'une à l'autre entraîne une modification des 

occupations journalières. Ce changement n'a rien d'anecdotique ; il remet en question une 

identitk. Ce que les Blancs présentent comme un progrès est sans doute louable, mais, comme 

le dit la Montagnaise Angèle, i( on n'aime que ce que l'on connaît et je connais mieux le bois, 

et ses lacs et leur calme »lS5. Sans compter que la disposition des tentes en rond permettait une 

circulation intense de l'une à l'autre. ii en va bien autrement avec la consûuction de maisons 

établies les unes a côté des autres. Tandis que tout semble vivant dans une forêt &de et 

vivante, la vie devient morne et aseptisée dans des rtserves où tout se fige. On peut dire 

d'eues qu'elles sont le point d'am6 du processus de dépossession auquel aboutissent, au bout 

Canadians », Monday Moming, op. cit., p. 20. Et ASHIM de renforcer ia description de la pauvret6 tignante 
dans le mode des r k e s  : K De la porte de leur maison, que voient les gens des réserves ? Sinon p a u M  
semblable à la leur. Sinon haillons semblables aux leurs. Sinon la crasse de la diginémcence, sinon le rachitisme 
de leurs enfants mai nomis. Et sous La coiffe des toits, dort-il chaque nuit l'espoir d'une aube nouvelle, ou n'est- 
il là que sur des lendemains semblab1emcnt tristes, semblablement monotones, stmles et vains qui dureront d'une 
génération à l'autn jusqu'à ce que les gens de sang, corrompus dans les écoles aient tout oublié des choses 
anciennes et dnriemicnt, inéIuctablement de fauxblancs éternels ? », Yves TH~IAULT,  in Ashini, op.  ci^, p. 
65. 
ln La Montapisc Mark-Ma& GABRIEL décrit, dans les aniies suivants, la riscrve circuiah, constituit de 
blocs additionnés : rc C'était.,. comme un chien qui n'a pas d'espace ; qui peut sïmp1cmcltt tourner autour de son 
riquet et en devient maiadc B, citée pr Jii SlLBERSTEiN, in Innu, op. ciL, p. 29 1. 

JACQITES, ciE par Jil SILBERSTEIN, ibid., p. 281. '" Témoignage d'une Mantagnaise in Pacrhianrshiuupa Muk M ~ u p a p a ,  film cinkmatographique d'Arthur 
LAMOTHE, op. cir. 
'" ANGÈLE, in «Je veux retourner au pays de mes ancêtres n, Annexe de Lu divirion sexuelle du wuvuil, 
Christhne BEAUDET, op. cït., p. 32. 



du compte, les relations instituées entre Montagnais-Naskapis et ~uro-~anadiens.'~~ Le droit 

au texdoire va de pair, chez i'Amérindien, avec le b i t  h la chasse, à la pêche, à ces activités 

quotidiennes qui supposent le nomadisme. L'intégration forcée aux réserves marque la 

négation de tous les droits qui assurent à i'hérindien une base matérielle de vie et lui 

permettent, simplement, de vMe, Dans un tel contexte, comment persévérer dans une culture 

intimement liée aux grands espaces ? Les codes de l'univers imposé sont étrangers, de part en 

part, aux codes fondamentaux d'un monde amérindien, qui joue sur la solidarité des êtres et 

des choses. Le Montagnais-Naskapis devient, dès lors, par la force des choses, comme un exilé 

qui n'aurait pourtant pas changé de place, un réfugié au sein d'un pays, qui était autrefois 

exclusivement le sien. Il demeure ainsi l'Autre, face A un Blanc, qui ne le comprend toujours 

pas et qui cherche, encore et toujours, soit i le métamorphoser en un autre Soi, soit à le 

maintenir à une distance respectable. 

3.1.5. Une ddpossession ülégale 

L'influence néfaste des Euro-Canadiens sur les Montagnais-Naskapis est incontestable. 

Le Blanc, qui a sans cesse tente d'imposer ses normes de vie, est à l'origine de changements 

inexorables ; ceux-ci ont conduit A la remise en question d'une identité millénaire : (( C'est lui 

qui a changé notre culture .'", s'exclame, au me siècle, An Antane Kapesh. La conclusion de 

la triade, dominer-exploiter-parquer est ctaire, puisqu'elle conduit a la dépossession 

multiforme, à la fois matérielle, territoriale et culturelle conscients de leur 

soumission : 

IM Les r&servcs vont de pair avec l'installation d'écoles, hauts lieux de déculturation Instruire les jeunes 
Amkhdiens est le second volet d'une politique missionnaire qui cherche à façonner les esprits, pour mieux les 
faire enûcr dans le mode de pude eiiropkn. De nos jours am, la mémoire que l'on constitue aux enfants 
améfindim dans 1s écoles n'est pas celie de 1- peuple et l'hisîoirc qu'ils y apprennent n'est pas ceUe de Leur 
nation. Conmie le souligne Judith BENJAMIN, onginah de Mingaa, N seuls mes parenîs et grands-parents, qui 
n'ont jamais été à l'école, peuvent rn'appmuh B 2üc indien », citée par Piem PERRAULT, in (4 De L'adsanat 
comm~ inmuent de conquête », Possibler, op, ci#., p. 81. Pour plus de rcnseigncmnts concernant le 
pro-- d'însirucîion des jeunes Amhindieus, 1s séminaires, etc., on se référera i BEAULIEU Alain, 
Convertir IesfiLF de Cah, op. cit, p. 73-77 et  p. 143-149. 
ln KAPESH An Antane, Je suhr une maudite samgesse, op. cit, p. 159. 
ln Nous avons volonCainment ax6 notn anaIyse sur la dépossession des Montagnais-Naskapis, sans nous amter 
à ce qu'ü est convenu d'appeler des compensalrons. Ainsi, l'Acte de l'Amin'que du Nord bdamique, qui date de 
1867, confie Q l'État canadien une juridiction pleine et entière sur les Amérindiens ainsi que sur les terres qui ieur 
&aient résrnées, Une loi fut également promulguée, qui assurait aux pmnïers occupants du Nouveau Moiide des 



Nous, peuples attikamck et montagaais, étions souverains au moment de la 
venue des premiers EinopCens et de leur installation sur nos term. Nous 
jouissions alors de tous les anriiuts d'une souveraineté pleine et entière : 
contrdle d exploitation de territoires et de leurs ressources, auto-sufnsance 
économique, autonomie politique. Nous avions nos institutions, notre iangue, 
notre culture, Clab& travers les millénaires dans une grands harmonie 
avec les luis de la nature.''g 

Par cette déclaration de souverainete sur un territoire, présenté comme un domaine sacré, 

parce que parcouru depuis des temps immémoriaux par tous leurs ancêtres, les Amérindiens 

affirment haut et fort leur occupation première des lieux et les droits que cette priorité leur 

confêre. Ch, les Européens qui accostent sur ces terres parlent de la découverte d'un Monde 

Nouveau. Si le continent américain vivait avant sa découverte, il n'existait pas jusque là selon 

les nouveaux anivants, qui assimilent donc leur arrivée sur cet espace B la naissance de ce 

dernier. La question s'impose d'elle-même : peut-on réellement découvrir un territoire qui se 

trouve être déjà occupé ?la Les Européens ont incontestablement moins découvert 

l'Amérique, vieux continent s'il en est, qu'ils ne l'ont conquise. Certains le reconnaissent : le 

Père Durocher désigne tes Amérindiens comme les a premiers habitants du sol canadien )bi6' ; 

Mac Brockman déclare que, cc desolate though it may be, this land was the Indian 's home and 

we have taken it away »'62. Les Canadiens, qui peuplent ces Iieux depuis quelques siècles 

maintenant, demeurent des allochtones : leurs ancêtres viennent d'un pays autre que celui 

- - - -- 

droits particuliers. Plus précisément, on dism%ua, à partir de 1869, des rations ahentaires aux Montagnais, etc. 
Pour Guy DESHALE, dans I'article «La bataille de Goose Bay n, il s'agit ii d'une preuve du bon vouloir 
canadien a l'égard des Amérindiens : a Bafoués de notre histoire, sans doute, mais w ne peut dire que le Canada 
est sourd ou indifférent. Outre L'aide sociale, (dont vit la majoriîé), les dlocacions familiales, I'asstuance- 
chômage et autres prestations, les Inuit de la côte du Labrador et les lnnu ont rcçu 60 trrmions de dollars au cours 
des 10 dcmières amides en programme de toutes sortes : constniction de maisons gratuites, éducation, logement, 
transport, bourses d'études, etc. », in LActuaIitk, op. ci&, p. 52. Or, ces compensations, qui, trop nombreuses 
pour êtn iaumirtes, sont censées valoir les pertes mcounies, ne paraissent pourtaat pas assez sipiîicativw pour 
être mises en regard de la destniction d'me culturc mise en œuvre par des EUIO-Canadieas qui, aujourd'hui 
encore, continuent de se donner bonne conscience en dédollllll~geant ies Amérindiens, et, ce faisant, en les 
maintenant dans une situation d'inf6riorité qui leur interdit toujours de parier d'égal tgal. On en veut pour 
preuve les paroles du Monmgnais BERTRAND : «Le gouvernemut, iI nous doam de L'argent. " F m  ta 
gueule, toi ! Je te donne de l'argent et, ici, c'est man pays !" », citi par Jul SEBERSTEIN in Innu, op. cit., p. 
275. 
15' CONSEL ATTKAMK-MONTAGNAIS, « Nishastanan N i t d a n  », Recherches amérindiennes au 
Québec, op. cit., p. 172. 
''O R h i  SAVARD résume Ia vision d t f d e  qu'ont les premiers arrivants du Nouveau Monde. Ii est question 
de «l'image d'un vaste contmcnt i peu près vide, sur leque1 -cnt un ctrtain mmbte de hordes sans contact 
organisé, dont les mcontns ne pouvaient Btre que le f i t  du hasard, vivant toutes dans une sorte dTauiarcie à peu 
@s compltte, chacune employant le maximum & ses Cncrgies à produire a peine le mioimum néccssaite à sa 
amie  », in D&IU d Amétique, op. cit., p. 77. 
''' DUROCHER Flavim, op. cit.,DDQ, juillet 1847, na 7, p. 112. '" BROCKMAN Mac, New Expiences With Old Canadtanr », Mondcy Moming, o p  cit., p. 21. 



qu'ils habitent aujourd'hui ; les Amérindiens restent des autochtones : ils sont les descendants 

des premiers habitants du pays. Or, la désignation des Euro-Canadiens comme allochtones 

reste lettre morte, tandis que l'on continue allégrement de parler de la découyerte d'un 

Nouveau Monde, qui n'est nouveau qu'aux yeux des euroghes. Le langage atnnne ainsi un 

pouvoir, qui rdéte  le rapport des forces en présence. Le Conseil Attikamek-Montagnais en est 

conscient, qui interprète i'expression découverte de terres neuves comme révélatrice de droits 

bafoués : «(Elle) représente une insulte à tous les peuples aborigènes d'Amérique qui 

conuaissaient à fond et exploitaient ces terres depuis des millénaires )t6'. Le processus de 

négation de l'Autre fonctionne ici à plein. Et si son existence est quelque peu reconnue, ce 

n'est pas sur un pied d'dgalité ; la langue le reconnaît qui, d'emblée, nie ses droits sur ces 

terres convoit6es. 

C'est esquisser le pouvoir de la langue, qui est, à son tour, moyen et symbole de la 

dépossession des Montagnais-Naskapis. Nous nous proposons de voir combien la decouverte 

des autres tend à être maîtrisée par un système de dénominations et la mise en place de 

catégories pour le moins arbitraires. 

3.1.6. Des noms et des catégories arbitraires, le pouvoir de la langue 

La prise de pouvoir des Euro-Canadiens sur les Montagnais-Naskapis passe par 

L'imposition de noms arbitraires, qui modifient une identité. L'invasion A laquelle se livre la 

langue des conquérants est incontestable. 

3.1.6.1. Nommer et s'approprier l'Autre 

Les désignations et les termes, passés dans le discours courant concemant les 

Amérindiens, sont à interroger. Appeler les peuples nouvellement découverts des Indiens est 

une piemière erreur bien connue, les premiers navigateurs croyant aborder aux Indes." Le 

CONSEIL ATTKAMEK-MONTAGNAIS, ibid., p. 179. 
la OIl s'entend dortnavant sur le t m  Amérindiens ou Autochtones, mais aucune de ces disignations n'est à 
&me de rendre parfaitement compte de L'Aue, leqycl nt peut se fondre dans lm cadre délimi3 de @on rigide 
et artincielk. De fait, eues fluctuent au gré des réaiitis, exûêmamt diverses, a sont parfois si larges quyeiics 
en devianient vite floues. il n'existe pas une culture amérindicnue. La diversiti amérindienne est incontesiable. A 



premier malentendu de la rencontre entre deux univers se révéle ici. Tous les autochtones sont 

désignés par un même terme générique, artificiel et inadéquat. Les nouveaux arrivants 

s'efforcent encore de baptiser chacune des ttiius rencontrbes, Les noms sont demandés aux 

tnbus voisines ou forgés de toutes piéces. Pour Serge Bouchard, «c'est ce qui explique le 

foisonnement des étiquettes péjoratives ou bizarres, ainsi que la confiision généraiide dans la 

nomenclahm »16'. L'arbitraire se lit ainsi dans la dénomination comme Montagnais 

d'Amérindiens qui se désignent eux-mêmes du nom d'« Innics »'". Diffkents témoignages 

confirment cet arbitraire : a J'ignare compl&tement pourquoi nos Canadiens (. . .) ont donné (à 

cette nation) le nom de Montagnais puisqu' (. . .) il n'y a pas une seuie montagne considérable 

dans le territoire qu'elle occupe »16'. C'est l'incapacité des Européens il percevou la subtilité 

des divisions et des spécificités de chaque peuplade qui semble les conduire sur la voie de la 

facilité : 

Descendant des collines de l'intérieur des terres, les indiens de la région de 
Tadoussac sont baptids ((Montagnais )) ; le mot apparaît dans les récits de 
Champlain au ddbut du XW siècle. incapables de retenir les noms des 
différentes bandes de chasseursçueilleurs, les Français les affublent d'un 
nom générique sous lequel ils sont entrés dans l'histoire de la c~lonisation!~~ 

Une telie approximation dans la désignation de l'Autre témoigne h la fois d'une 

incompréhension foncière de l'identité propre de celui-ci et d'un certain mépris face A des 

cultures, que l'on assimile les unes aux autres sans autre forme de procès. Le nom de 

Montagnais est ainsi non seulement injustifié, mais il amène a des erreurs et des confusions: 

Ce mot de Montagnais a induit en mur certains auteurs qui disent que nos 
sauvages sont une tn%u des Sauteux, avec lesquels ils n'ont point l'ombre de 
ressemblance. Ce nom ne doit pas non plus faire croire qu'ils soient 
semblables aux Montagnais du Saguenay. Ce sont ces derniers qui doivent 
être regardés comme une tniu de Sauteux ou de 

- . . .- . . - . -- - -- 

cc tim, lc tcrm Autochtones n'en vient4 pas à comprendre N toutes les "premières nations" du mnde, incluant 
les aborigènes d'Australie et les Lapons, les Indiens des Amkiques ou du Canada » ? : Domkhp COLLIN, 
K L'etlm~thnocentrism : représentations d'identité chez de jeunes autochtones du Quibec D - p. 59-76 -, 
Anthropologie et SociéteP, 1988, vol. 12, nal, 1988, p. 69. 
BOUCHARO Serge, a La nomenclature du mépris », Recherches amérindiennes au Québec, op. cit., p. 23. 

Itï6 Voir encore Alain BEAULIEU, Convertn. lesfils de Cafn, op. cit., p. 14. 
'67 TA& Al&, op. cit, DDQ, mars 1853, no 10, p. 4-5. 
'" JACQUIN Philippe, Les Indiens Blancs, op. ci&, p. 36. 
TA& Alexis, ibid., note 1, p. 4-5. 



Bien plus, la dénomination de i'Autre peut être interprétée comme un privilège que 

s'accorde à lui-même le plus fort. L'Occident, en tant que maître de l'écriture, s'accorde Ie 

droit de nommer les autres, donc de leur dire qui ils sont. Les paroles du Montagnais William- 

Mathieu Mark sont, sur ce point, explicites : 

Maintenant, depuis que nous avons été baptisés, on nous désigne sous le nom 
de Montagnais N. C'est sans doute h cause des grosses montagnes qu'il y a 
à ~e~t- f ics  ! Et depuis quelque temps, ii y en a d'autres qui nous appelicnt 
((Amérindiens B. Ils nous donnent tous ces noms sans jamais se soucier de 
notre vrai nom qui est rc innu »."O 

Nom et identité vont de pair. Rehser a quelqu'un son nom revient à refuser de le rencontrer : 

Innu, c'est notre nom, et ce nom nous appartient ! C'est le nom qui respecte 
nom façon de vivre. Et ce n'est pas le gouvernement qui nous a donné ce 
nom. Ce nom, nous le portons depuis toujours. (...) Nous, peuple innu, nous 
voulons qu'on nous désigne par notre vrai nom. Et nous ûavaillons pour le 
faire reconnaître!" 

La nomenclature assignée aux Amérindiens est significative d'un rapport à l'Autre, qui ne se 

veut rien moins qu'égalitaire. Par ce biais, se dessine le pouvoir que prend l'Un de nommer 

l'Autre. Montagnais et Naskapis sont étroitement apparentés, du fait de leur appartenance à 

une même familie linguistique et culturelle. Or, les récits des Euro-Canadiens tendent à les 

distinguer au touniant du xrx" siècle, et ce, de façon souvent incohérente : les crithes 

linguistiques, culturels et territoriaux semblent peu susceptibles de prouver le bien-fondé 

d'une telle distinction.172 Le terme Naskapi est, en véritd, emprunté du montagaais par des 

Français qui inventent une distinction. La désignation apparaît pour la première fois dans les 

années 1730 sur les cartes manuscrites du Père Laure, en charge des missions du Saguenay. 

L'Intendant Hocquart parle des Naskapis, en tant que tels, dans un mémoire sur la Traite de 

170 MARK Wilù'iun-Mathieu, N h m ,  c'est noire nom n, propos recueillis par Serge IAUVIN in Aitanu, op. cit., 
9. ' I h .  L'sparîé qui ouvre Ic IMc Innu de ,il SILBERSTEIN le souligne Cgaiement : n Innu. C'est en ce kmu 

g ceux qu'on a nommés les "Montagnais" se ICCOIlPaiDSent le 0 . h ~  n, op. Or., p. 7. 
Pour Ji1 SILBERSTEIN, il est clair q ~ e  Monbignais-Naskapis sont un seul peuple, lié historiqucmcllt, 

linguistiquement et cuihire11emcnt : «Au fiI de mon cnquêk à mvas le Nitassinan, j'avais rialis6 à quel point la 
barrière culturelle censée séparer Imnis du Québec et indiens du Labrador constituait une imposture cntretenoe 
par les gouveniements toujours soucieux de M e r  pour mieux dgner. Tandis qu'A Mashteuiatsh les Mwhuuu 
lnnu - ces Imnis du Banen, des con& inferciles - tàhient figure de "Naskapis" quasi myîhîques égarés dans 
les glaces et dans la ptohistoirc, mes amis de MatimekoBh - a surtout de Mingan - m'avaient instruit de I'Cttoite 
parenté h t  nombre d'entre eux à ceux de la côte atlantique », idem, p. 428. 



Tadoussac, datC du lm septembre 1733."~ Ils regroupent dors une quaninains de W e s .  Or, 

au xIx" siècle, le terme s'applique A un nombre de groupes autrement plus Unpartant : les 

ternes génériques varient ainsi selon l'arbitraire blanc. D'après José Mailhot, tt (.. .) pendant 

la ptemih moitié du d siècle, le temie Nusbis est appliqué à des Indiens de toute la 

péninsule Québec-LabradorI qu'ils soient & langue crie, attikamek ou montagaaise, qui ont en 

commun d'être en dehors de l'influence européenne »'74. La modification de l'acception de ce 

temie p m e t  de suivre l'avancée de i'infiuence européenne dans le territoire amérindien. 

C'est ainsi IYOccident qui dit aux autres comment ils s'appellent et, partant, qui ils sont. Les 

Blancs imposent des noms aux peuples selon leur perception propre. Les Naskapis sont ainsi 

désignés comme tels selon un regard subjectif. C'est dire que le Naskapi, tel que défmi par 

ceux qui ne sont pas tels, ne peut jamais permettre de désigner une réalité ethnographique, 

mais qu'il est un artifice qui n'existe que dans la tête de ceux qui le désignent."' Ii n'est 

jamais qu'une image, celle a de ce que l'on n'est pas soi-mhe, une image de l'Autre dont 

nous vouions A tout prix nous dissocier f16. Sa signification est, par exemple, liée A l'avancée 

religieuse : {t Ceux de l'intérieur des terres h e n t  nommés Naskapis, c'est-a-dire infidèles, par 

suite de leur évangbiisation relativement plus tardive nL". Aux Montagnais, sauvés par la 

lumière de la foi, on tend à opposer des Naskapis encore pourvus de rites sataniques. Les 

demiers sont toujours prisonniers d'une sauvagerie primitive, par opposition à des Montagnais 

definis comme K a far more civiiized race »'78. L'absence de civilisation que connote le terme 

semble avérée, puisque les Montagnais utiiisent le mot undkapi-w dans le même sens négatif. 

Le nom Nashpi gardera longtemps sa cornotation p6joiative'79, ne serait-ce que patce que les 

Européens nouvellement anivés retiennent « (.. .) - comble de maiheur - les noms de mépris 

ln Pour phu de pdcisions, on se &fima a MAELHOT José, «A moins d ' k  son t s ~ g  on est toujours le 
Naskapi de quelqu'un », Recherches amérindiennes mc Québec, op. cir., p. 87. 
'" Idem, p. 9 1 .  "' Pour Serge BOUCHARD, a( ...) les Indiens d'Amérique, kls quc nous les concevons aujourd'hui, n'ont 
jamais cxisîé autrement que d m  la relation forcée et in iv~~t 'ble  m a  Eliropéeiis et eux », in « La nomenclature 
du mipris P, Recherches amérindiennes du @&ecy op. cit, p. 25. 
'" MAILHOT JO&, t< A moins d ' h  son esquimau, on est toujours le Naskapi de quelqu'un r, Recherches 
amérinàimnes au Québec, op. cü., p. 97. 
rn L. J. C., (( Les Montagaais du Labrador et du Lac Saint-Jean », Revue canadienne, op. cit, p. 89. 

PRïïCHARD H. H., Tlimgh Trackess Labrador, WilliamHeioeman, London, 1911, p. 194. 
'" Ainsi, selon Josi MAILHOT, K dans un territoire oh les c o ~ ~ l ~ l l u ~ u t t S  indiemies prisement, dans les faiîs, tous 
les degrés possibles d'acculturation, rien n'est pIus facile, pouuitit-on dire, que de trouver citacun son propre 
Noskapi ... L'appeiiation, dans la bouche des Montagnais, est péjoraîh et aucun groupe, jusqu'à técammt, ne 
I'oppliquait a lui-mtm. A Scheffervilley dans Ies aimtes 1970, les voisins des Montagnais considéraient comme 
mme msPlte d'être appelés "NasLapis" a se disaient eux-mèmes "Crisu », ibid., p. 95. 



en guise de "vrais" noms et transcriv(e)nt le tout ii la v a ~ o m m e - j e - t a p o ~ s e ~ ) ~ ~ .  En 

définitive, le fait de voir et de nommet va de pair avec le fait de d&ouwir et de conquérir. Ce 

processus d'appropriation de l'Autre, qui passe par l'acte performatif de nommer, s'applique 

également aux individus. Les exemples foisonnent. Le Père Le Jeune déait comme un 

changement l'acte de baptême : K( ...) Le P. Buteux meut au nombre des Chrestiens un 

Sauvage Montagnez, auquel on changea le nom de Nenaskonmat au nom de Pierre N'~'. Le fait 

n'est pas innocent. Le rapport de forces institué entre les deux cultures s'afnmie sans 

ambages. Ii y a, ici, une véritable mutation d'identité.lE2 Au me siècle, Marcel Jourdain 

explicite ce processus de désappropriation : «C'est à cause des curés qui avaient de la misère 

avec la prononciation. (. . .) C'est pourquoi, nos noms sont en fiançais ; nous avons tous un 

nom fiançais. (..,) Je ne devrais pas porter le nom de Jourdain. L'indien ne sait pas dire 

Jourdain. Le premier nom qui leur vient à l'idée, ils le donnent ii l ' 1nd idB3 .  La volonté 

d'assimilation s'exprime donc clairement dans l'européanisation des noms. Dans la mesure ou 

les termes et les images forgés par le plus fort renvoient à une identité construite de toutes 

pièces qui est, le plus souvent, bien loin de la sienne propre, se conformer à cette identité 

fictive apparaît comme «le t e m  ultime du processus de colonisation culturelle »Ig4. 

Domination et dépossession s'opèrent dans l'acte de nommer, de manière définitive. 

3.1.6.2. Le pouvoir de la langue 

Le processus de negation de l'Autre se lit, particulièrement, dans la nomination, par 

l'envahisseur, des lieux dont il prend possession. Ainsi, dans le rêve de l'enfant inventé par An 

Antane Kapesh, un vieillard s'approche, qui lui dit : (t Ici où tu vis, en plein bois, tout le 

territoire sera bientôt nommé dans une langue étrangère »lE5. Le pouvoir de la langue s'afnrme 

avec force. EUe est la marque d'un envahisseur qui, par son intermédiaire, devient le nouveau 

maître des Lieux. A ce titre, si chaque lieu, montagne, nvike ou lac, porte un nom en innu- 

lW BOUCHARD Sage, Md., p. 23. 
la' Le JEUNE Paul,  relation dc ce qui s'est passC en la NouveUe France en I'annéc 1637 D, JR, Tome 2, 
Éditions da Jour, 1972, p. 22. 

Ji SaBERSTEiN parle ainsi des pamnymes nwptens at&i%u&s B l'Amérindien qui, de Kutciwar2Zmo 
(Vagabond) se mitamorphose en Vieil Btiennt ou qui, de Karakmat (wlquechose-dans-~-bowhc) devient 
JosephThom8s. Cf, Innu, op. cit, p. 48-49. '" JOURDAIN Marcel, cité par LAMOTHE Arthur in Nta i  nana shepen I ,  nIm cinématographique, op. ci?. 
' ~ 4  BOUCHARD Serge, (c La nomenclature du mépris N, Recherches amérindiennes du Québec, op. ut., p. 25. 



aimun, la plupart des cartes géographiques ont gani6 peu de trace de toponymes innus, 

remplacés par des noms hncisés, imposés par les ~uro-canadiens.'86 

ii convient de mettre en parallèle le renforcement de la colonisation, opéré par 

l'avancée de la langue fnuiçaise en territoire montagnais, et la perte de la langue montagnaise, 

qui symbolise la dépossession amérindienne. 

L'innu-aimwi est en liaison étroite avec le système de valeurs montagnais. Les mots 

montaguais soulignent la relation entretenue par l'homme avec le monde. Us renvoient h 

l'esprit propre a un peuple chasseur et nomade, dont la cosmogonie est intimement Liée au 

Vivant. La vie en territoire induit un vocabulaire adaptk et riche, empli d'un sens remarquable 

des nuances. On compte ainsi un nombre incroyable de mots et de tournures permettant de 

désigner l'état, d'une importance vitale, d'un lac ou d'un sol envahi par la neige.I8' Là où le 

français n'a qu'un verbe, la langue montagnaise distingue la forme verbale, qui s'emploie en 

liaison avec une c r h m  vivante et celle qui ne porte que sur un objet inanimé. Ainsi, la 

Montagnaise Jeanne-Mance Charlish explique à Ji1 Siibemtein que, s'il s'agit d'un arbre, 

créature vivante, le verbe voir se dit niuapamau tandis que, si l'on parle d'une porte, la 

tournure sera niupahten : «Pour tous les verbes, c'est la même chose. Le verbe manger, par 

exemple, ça dépend de ce que tu manges dB'. Faisant imiption dans l'intimit6 qui lie donc 

hommes, environnement et langage, le fiançais ne put que miner l'attention portée à la réalité 

concrète1n, au centre des valeurs montagnaises. 

L'imption de la langue h ç a i s e  contraint les Montagnais-Naskapis à entrer dans un 

univers plus abstrait, aux antipodes de leur mentalité. Ii y a là un véritable déracinement. 

Nombre de mots montagnais, de première importance quant à la vie en territoire, deviennent 

désuets, dès lors que la vie se déroule dans l'espace des réserves : 

Moi je crois qu'une fois que l'enfant indien a perdu sa langue indienne, ii lui 
sera extrêmement difncile de la retrouver. Aujourd'hui que nous vivons la 
vie des Blancs, à mon avis ce n'est pas la m i e  langue indienne que nous 
parlons. Nous habitons à présent des maisons de Blanc et nous utilisons tous 

"' KAPESH An Antane, Qu p ~ r u f a t  de mon pays ?, op. cit., p. 38. 
'" A ce tiûc, comme k rappciie le Père ARNAUD, le lac Saint-Jean s'appciie en fait Peihagamiu. in op. cit, 
MF, juin 1880, no I l ,  p. 144. 
"' On se référera, pour un échantillon de ces termes, marqués par l'art dc la nuance, Q la p. 320 d'lnnu & Ji1 
Sm-, op. cir. 
Isa CHARWSH Jeanne-Mance, citée par Jii SILBERSTEIN, idem, p. 321. 

Comme le dit le Pére ARNAUD, K (...) les Sauvages doment toujours un m m  qui marque la qualité de i'objet 
ou qui dépeint les litun, ou ce qui attire le plus lem attention n, in op. ci&, M F ,  juin 1880, no 11, p. 148. 



les 61éments de la culture blanche ; c'est H cause de cela que nous perdons 
rapidement notre langue indienne. Quand nous vivions notre vie indienne 
dans le bois, la langue que nous parlions était différente. Notre vraie langue 
indienne c'est ceile que nous utiiisions dans le bois.Lg0 

La perte de la langue se présente comme l'ultime signe de la destruction, par les conquérants, 

d'une identité : «iis n'ont même plus la langue, consolatrice rythmée et 

magnXque, sorte de bouée, sorte de phare »lg2. L'imposition du système de valeurs occidentai 

s'opére, du fait de ses multiples formes, d'une manière insidieuse, qui conduit à faire des 

Montagnais-Naskapis les victimes de transformations brutales et rapides. 

Notre présentation des rapports établis entre les Euro-Canadiens et les Montagnais- 

Naskapis peut paraitre largement manichéenne, nous en convenons. Parler d'un rapport de 

force inégal, dénoncer l'exploitation des uns par les autres, s'offusquer du processus de 

dépossession multiforme qui fiappe les Amérindiens, tous ces faits sont pertinents et méritent 

la place que nous leur avons accordée. il demeure que cette présentation du rapport à l'Autre 

est partielle. Ii convient de faire preuve, sous peine de se laisser inspirer par l'angélisme et de 

tomber dans la victimisation a outrance, d'un sens de la nuance que nous proposons de mettre 

en œuvre ci-après. 

3.2. L'IMPASSE DU MANIcEIÉIsME 

Nous avons tout à falt conscience du parti pris amérindien qui a orienté notre travail 

jusqu'alors. Le discours sur la dépossession amérindienne coule de source et s'impose comme 

une évidence. Néanmoins, poursuivre l'analyse des rapports entre les Montagnais-Naskapis et 

les Euro-Canadiens revient à reconnaître les limites d'une perspective qui pourrait paraître 

quelque peu manichéenne ou, du moins, partiale, si elle n'était nuancée. Les bonnes intentions, 

comme les évidences toutes faites sont à dépasser, dans la mesure où elles interdisent, elles 

aussi, Ia communication interculturelle. 

W E S H  An Antane* Je suis me maudite sauvagesse, op. cil., p. 85. 
"' De fait, «S'il n'y avait pas eu de Canadiens-Français, on n'aurait pas perdu noire langue », Marcel 
JOURDAIN in Nt& nana shepen I, fiIm cinématographique d'Ardnn LAMOTWE, op, cit. 
Ig2 THÉIUAULT Yves, Ashini, op- ciL, p. 65. 



Faire du monde amérindien une M t é  mythique univoque est d'une fsilit à laquelle 

l'on résiste difficilement. Cette homogénéitb renvuie sait A la répulsion qu'inspire le retour B 

la bestialité, soit 4 la nostalgie Bdénique qui se complaît dans un hypothétique état de nature. 

Nous verrons en quoi une telle ambivalence permet surtout à celui qui en est l'auteur de se 

définir. En s'opposant A l'Autre, l'Eure-Canadien ne fait que se donner une identité. il en 

oublie l'Amérindien, qui lui apparaît sous des traits stédotypés et rate le dialogue avec celui- 

ci. Ce sont les motifs et la pextinence de cette opposition entre le Blanc et I'lndien, qui 

fonctionnent presque comme des catégories antithétiques, qu'il convient d'interroger. Enfin, il 

s'agira de revenir sur soi et sur les Autres de manière lucide et objective. 

3.2.1. Les mondes amérindien et eumanadien : les stéréotypes 

Afin de sortir de l'impasse dans laquelle nous accule la tentation d'un manichéisme 

confortable, il convient de s'arrêter, a nouveau, sur les stérbotypes qui, positifs ou négatifs, 

accompagnent la traditionnelie représentation du monde am~rindieri.'" L'analyse s'attachera a 

interroger l'ambivalence de l'image fictive d'un autochtone qui ne sert jamais que de miroir 

inversé, et à dénoncer le manichéisme sous-jacent - que les méchants et les gentils soient les 

uns ou les autres - qui interdit toute rencontre avec l'Autre. 

3.2.1.1. L'Amé~dien barbare contre 1'Euro-Canadien civilisé 

L'image simpliste du sauvage, que crée spontanément une culture occidentale 

persuadée de sa supériorité, est, avant tout, envahie par les caractéristiques de la barbarie. 

D'une part, l'Amérindien symbolise le retour à la bestialité. À ce titre, le Père Taché parle de 

ceux qui a ne veulent voir dans les sauvages que des monstres a forme humaine qui, habitués à 

poursuivre les bêtes fauves, m ont p i s  les instincts et la f h c i t é  »'%. La citation rend compte 

explicitement de l'arbitraire de l'assimilation. L'important se trouve dans l'identité que se crée 

193 Pour le P h  TACI-& i'Occidentai, homme d'ècrihirr et de savoir, a l'orgueiI de croire qu'il peut rapidement 
acqyérir des connaissances sur les usages et coutumes des autres : «Voilà pounpoi piusieurs de ceux qui ont 
émit sur les narions sauvages ont, dans mcs idées, si peu amint le but que doit SC proposer celui qui icrïf de EiÛe 
connaître exactement et Ies hommes et les choses », in op. ci%, DDQ, mars 1853, no IO, p. 1. 
IM Idem, p. 2. 



1'Euro-Canadien au contact du féroce Amétindien : il est, lui, le civilisé qui, mené par une 

volonté de puissance triomphaliste, doit fhire sortir le Sauvage d'un état de nature à la limite 

de l'inhumain. Une hiérarchie est ainsi, d'emblk, mise en place, qui aura la vie longue. 

D'autre part, les Montagnais-Naskapis semblent marqués par le stade d'évolution technique 

auquel ils sont arrivés lors des p d e r s  contacts. L'absence d'objets de métal parmi eux 

conduit à parler d'un âge de pierre. II est aisé de glisser, alors, vers une classification, qui les 

désigne comme inférieurs. Or, habilité technologique, faculte d'adaptation à de nouvelles 

techniques, niveau d'inteLligence, etc., nombre de capacités ne sont pas prises en compte par la 

constation préliminaire qui a été faite. Il demeure que sauvagerie et retard de civilisation 

semblent aller de pair. Par analogie, la moralité de l'homme sauvage est considérée comme 

proche du néant ou, du moins, comme largement imparfaite. Comme le souligne Frank Speck, 

«such an estimate would deprive a population in a crude state of culture, like the 

Montagnais-Naskapis, fiom the ment of possessing in themselves any qualities of moral 

excellence, since it assumes what appears to our modem minds as the natural sequence of 

evolution fiom savagery ta civitkation >?". Parailèlement, parler du civilisé, c'est, 

inévitablement, faire référence à celui qui ne peut que servir de modèle au sauvage. La 

civilisation, qui a dépassé l'état de nature, est connotée par l'image de diffQentes habiletés, 

techniques comme idéologiques ; elle est synonyme de bonté et de justice, d'ordre et de 

pouvoir, par opposition au chaos d'une nature non gouvernée. Comme le fait remarquer 

Phyllis Rogers, ((l'acception toujours actuelle de cette opposition binaire nous a amenés à 

percevoir l'Européen comme avancé et l'autochtone comme arriéré, l'un comme un être 

supérieur et L'autre comme un être inférieur »lg6. Cette dichotomie est toujours à I'œum de 

nos jours, quoique dans une fome moins excessive ou moins choquante aux yeux des bien- 

pensants. De fait, il s'agit de confiner l'Amérindien dans le rôle de l'inadapté, de l'oisif, de 

l'alcoolique et du violent, I'Euro-Canadien demeurant son envers moral.'" Une telle 

195 SPECK Frank G., (( Ethical Amibutes of the Labrador Indians » - p. 559.594 -, American Anfhropolo@t, 
vol. XXXV, no 4, octdéc. 1933, p. 589. 
'% ROGERS PhylIis, K Les premières explorations des Européens et le rapt des Améxindieos N -p. 129.137 - , in 
La Rencontre des Imaginaires, op. cit., p. 120. 

Cette image de I'Amérindien est cépanck de nos jours h grande échelle. En témoigne l'ouver?urr d'un article 
paru dans le magazine L Actualité en 1986, qui iicupère des stéréotypes ressassés : « Devant sa cabane jonchée 
de détritus, sans eau courante ni igoitt, i'homme, sa bouteiüe à la main, titube. Ses genoux pIient comme s'il se 
déplaçait sur un iit d'eau. Adossés au mur, de l'autre côté de Ia maison, trois jeunes enfants, l'au apuré, gucmnt 
les déplace~~llts de Ieur père saoul dont les vociférations se confondent avec les aboiements des chiens », 
DESHAIE Guy, (( La bataille de Goose Bay M, L 'Actualité, op. cit., p. 50. 



représentation contemporaine de i'Am6rhdien est plus que comte .  L'anthropologue Jacques 

Rousseau résume cette vision de tous les jours que, d'une génbtion a l'autre, Son se tmuve 

avoir de L'Autre : 

(...) Des &es v&us comme vous et moi, parfois en haillons, souvent 
malingres, dépourvus de fierté, vivant à la périphérie des villes, pddan t  
tous les dCfauts des Blancs et aucune de leurs qualités, ignorant la vie 
primitive, comptant sur les allocations de 1'6tat et le magasin des Blancs, 
l'Indien dont il n'y a rien à tirer, une sale race qui véhicule de génération en 
génération des tares que les Blancs essaient vainement d'e~tirper.'~' 

Les motifs s'accumulent - absence de fierté et de qualités, accumulation de défauts, tendance 

à tirer profit de tout et de tous, etc. -, qui permettent de distribuer les rôles : les Blancs 

s'iichameraient à aider des Amérindiens confinés dans une épouvantable médiocrité. 

Si la représentation imaginaire de l'Amérindien se fonde spontanément sur l'état bnit 

d'une nature proche du chaos, elle prend encore la forme idéale de l'état premier d'une 

humanite protégée de tous les vices de la civilisation. Si les rôles s'inversent, la hiérarchisation 

demeure. 

3.2.1.2. L'Amérindien, enfant de la nature, contre 1'Euro-Canadien décadent 

Le culte du Bon Sauvage est tout aussi pernicieux que celui de la civilisation auréolée 

de sa supériorité sur la sauvagerie. Le personnage clé n'est jamais l'Autre, mais toujours Soi, 

défini en creux et par opposition. L'inversion des rôles aboutit à la même incompréhension, 

ainsi qu'en témoignent les images de i'Autre martyr, jamais considéré pour ce qu'il est en lui- 

même. 

a) L'inversion des rôles 

11 est question, dans la représentation de l'Amérindien sous les traits d'un être 

innocent, préservé de toute perversion, d'une sorte de reconstitution de l'homme originel. 

ROUSSEAU Jacques, N Du Bon Sauvage de la iittéraîure à ceIui de la réalité D, L 'aciion universiîaire, op. cit., 
p. 12. 



DCfiai, ici encore, antithétiquement, le Blanc se présente cette fois comme le dkadent.19' Il est 

porteur d'une culture qui, parce qu'elle a corrompu la voix de la nature, ne peut que rêver d'un 

retour h la puret6 d'une vie simple? Ainsi, le Père Taché parle de ceux qui, (( surpris de (. . .) 
voir (les sauvages) exempts de ces ambitions, qui se réchauffent au foyer des exigences de la 

vie civilisée s'obstinent à trouver en eux des traces du bonheur dont jouissait l'homme dans 

L'état primitif (...) »'OL. L'image de l'Autre n'est que la traduction en négatif de sa propre 

identité ; 1'Amérindien se voit délesté de tout ce qui peut aliéner le Blanc et le voilà investi 

d'une perfection virtuelle. Une simple inversion opère ici : de supérieur au sauvage, le civilisé 

lui devient inférieur : (...) On a vite tenté de reconstruire une image du "bon sauvage" 

maiheureux en réserves et à la merci cette fois du wam'or, non plus guerrier mais gangster, 

trinquant d'alcool, de tabac, de drogue ,?O2. Par un remarquable retournement, défauts et torts 

sont attribués sans nuance à des Blancs dépourvus de scrupule et de conscience. Une certaine 

présentation de l'Histoire veut ainsi que «les Montagnais (aient) pour eux la noblesse, 

I'intelligence, le savoir de la terre, mais (qu'ils aient) été trompés par les Blancs hypocrites, 

voleurs, menteur, paternalistes )?O3. Cela est vrai en partie, comme nous avons tenté de le 

démontrer. Sous la volonté civilisatrice dont se targuent les Euro-Canadiens se cache sans 

doute une sauvagerie pire que celle que l'on attribue communément aux Sauvages. On 

reconnaît, par exemple, que la sauvagerie de certains Euro-Canadiens l'a emporté, bien 

souvent, sur celle des prétendus sauvages. il est même question de « prédateurs blancs dW. Le 

Ig9 Selon Jean-Jacques SIMARD, a quand l'image de l'autochtone (en harmonie avec la nahue plutôt qu'en lutte, 
spf  tuliste plutôt que matérialiste, etc.) s'érige comme l'envers du Blanc, c'est ai tant que rcpoussou 
symboli ut de la moderniîé (...) N, in «La réduction des Amérindiens : entre l'envers du Blanc et l'avenir pour 
soi n, L ' 'Z raz a les minorités, Jean LAFONTANT (dir.), op. cit., p. 156. 

En témoignent les paroles de W. B. CABOT, qui rend visite aux Naskapis au Lac Mistinipi en 1906 et qui 
ddcrit avec admiration des chasseurs aménndicns : The man appeared weltjèd and e V . . .  They hud speared no 
less than mlw orfiBeen hundred deer (caribou) in a few weeh ... In such times of plenty the indian life is 
pmliarly aItructivet perhap more so chan the Ife of any other hunter race that survives on emh. The people 
me lor& over theirfine countty, arking linle f m r ,  ever, srne that the deer may corne in their time N, cité par 
F d  BRUEMMER, « The Nasknpis of Labrador )) -p. 94.101 -, Canadian geographical journul, vol. LXXXUi, 
no 3, sept. 1971, p. 97. 
20' TAC& Alexis, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 2. 
20' DURAND SIOUi Guy, « Le souîlle paradoxal des Enm Dcw Mondes Innu », Les Indienr Montognoio du 
@bec, entre d a a  monder, Anne Vitiut (dè), op. cit. p. 88. 
VINCENT Sylvie et ARCAND Bertrand, L'image de t Amérindien dans les manuels scolaires di Québec, op. 

cit, p. 302. Les au- prament I'arcmpIe d'Alini d'Yves ~ U L T ,  qui conduit à a s d e r  les 
Montagnais aux victimes impuissantes de la cupidité blanche : «Par rapport a ce que (les lecteurs) aurom vu dans 
lnas manuels d'histoire, SimPge est complèîcment rcnvnsie, la vérité est non seulement autn, mais contraine u, 
idm, p. 303. 

Narrateur montagnais en voix off in LAMOTHE Arthur, La conquête de I'AmérQue I, fXm 
cinématographique, op- cit- 



Père Arnaud dénonce ainsi la conduite barbare de ceux qui se disent civilisés : (. . .) Je ne 

puis trouver que ces Messieurs aient bonne grâce, tout en fumant leur havanne et en dégustant 

le sherry, de vanter leurs chasses impossibles et de législater au détriment des pauvres enfants 

du sol La mise en lumière de ce décalage entre les paroles et les actes requiert une 

redbfinition de ce qui ne serait donc civilisation qu'en surface : N C'est ainsi qu'au Lac StJean 

un sauvage mourant de faim, sera poursuivi pour avoir tu6 un caribou en temps prohie, et on 

exécutera contre lui la loi dans toute sa rigueur. Cette conduite de la civilisation contre le 

pauvre sauvage est, passez-moi le mot, plus que de la sauvagerie )?O6. La dénonciation de 

l'arbitraire et des contradictions internes du système occidental est de première importance. 

Mais dire que le dit civilisé est, en réalité, moins civilisé et plus sauvage que le sauvage lui- 

même, n'est-ce pas s'en tenir a une simple inversion des rôles, qui aboutirait au prolongement 

de la division arbitraire entre sauvagerie et civilisation? Les paroles d'An Antane 

Kapesh vont dans ce sens : ((Depuis que le Blanc est notre voisin, presque chaque jour nous 

l'entendons dire : "Les Indiens ne sont pas civilisés". Depuis qu'il est notre voisin sur notre 

territoire, nous les indiens, nous constatons souvent que le Blanc est moins civilise que 

nous do'. De même que 1'Euro-Canadien s'octroie le beau rôle en stigmatisant la barbarie du 

sauvage, la vision négative du Blanc et des valeurs qu'il véhicule vise avant tout a affirmer la 

valeur intrinsèque de cette culture non blanche qu'est la culture amérindienne. Le fait de se 

renvoyer la balle de cette manière ne conduit-il pas alors a l'impasse du manichéisme 

20S ARNAUD Chatles, op. cit-, APF, février 1877, no 1, p. 32. 
'O6 Idem. De même, l'interrogation ironique du Père FAFARD souligne l'abolition de la fiontiére arbitraire entre 
civihation et sauvagerie : Je ne fus pas longtemps dans la capitale de la NouvelIe-Ecossc, sans m'apercevoir 
que ma soutane ne plaisait guère à ses nombreux citoyens. (...) Mais, pour me venger, je mc disais tout bas : 
Quels sont les plus sauvages ou de ces gros messieurs qui ne veulent pas voir le @üc, ou de nos pauvres 
Montagnais qui bénissent son arrivée au milieu d'cw 7 », in op. cit., APF, juin 1882, na 18, p. 237. Le Pin Le 
JEUNE déclare, lui, qu'il n'a N vu personne de ceux qui sont venus en ces contrées qui ne confesse et n'avoue 
franchemut qu'ils ont plus d'esprit que nos paysans fiançais ordinains », cité par Antonio DRAGON in Trente 
Robes mires, op. cit., p. 82. 
M7 KAPESH An Antane, Je mis une maudite srnagesse, op. ci&, p. 63. Et I'autcure de poursuim : a Depuis que 
je vis Ia vie des Blancs, tout ce que j'y trouve pcrsonneiictacnî, c'est le mensonge et I'injustice. C'est tout ce 
qu'a y a. (...) Pendant ces annies ou le policier a voulu nous "civilisn", il aurait beaucoup mieux valu qu'il 
asak de se avi l i sa  lui-même puisque c'est lui qui est le moins civilisé, C'est ce qu'ont souvent dit les Indicns w, 
idem, p. 167, De fait, ((notre mode de vie à nous, Indiens, &tait le meilleur n, idem, p. 169. Dans le même ton, 
N'Tsuk d'Yves TI&UAUL.T, op. cit., adopte un style moralisateur qui peut finir par devenir irritant. De fait, 
pourquoi l'évocation de sa vie laborieuse et la fierté ressentie devant une culture et des valeurs &naires 
conduit-elle idvitablement la vieille Montagnaise à dire à son interlocutnce blanche qu'elle n'est que vanité et 
de ridicule, bref, à lui faùe sentir une qui senit d'évidence ? 

Quel scénario suivit la rencontre entre E d a n a d i c l l s  et Monîagnais-Naskapis ? : a Sain6 martyn et païens 
sangPinains ? Ce scénario n'a plus guère de cxédiiüité. Alors l'inverse ? Robes noires dogmatiques, h t o I h t s ,  



Comment aEfirmer que les Montagnais-Naskapis ne regroupent que des êtres bien 

intentionnés, tandis que les Blancs rassembleraient dans leurs rangs tous les méchants mal 

intentionnés ? Le discours moralisant des bons sentiments, qui prend parti pour le faible et le 

soumis et se délecte d'une répartition des rdIes rigoureuse et équitable, est un écueil. Purement 

théorique, il fait perdre de vue la réalité dans son ambiguïté et sa richesse. Ces représentations 

- images et stéréotypes, projections idéologiques et politiques, etc. qui se synthétisent dans 

l'opposition sauvagerie/civilisation -, imprègnent les relations qui lient Montagnais-Naskapis 

et Euro-Canadiens, Elles doivent donc être reconnues pour ce qu'elles sont, A savoir 

l'expression d'un subjectivisme nocif. 

Tout, dans la description des uns et des autres, n'est donc pas faux, mais parfiois partial. 

D'une part, si l'image du Bon Sauvage est, en partie, vraie, c'est que les données sont moins 

fictives que sélectives, En vérité, un tri est effectué, entre différents traits propres à la culture 

amérindienne ; la sélection s'opère sur les aspects de l'ensemble culturel en question qui sont 

considérés comme positifs par la culture occidentale, Ainsi que le résume Tzvetan Todorov, 

ce qui rend ces comportements de xénophilie non pas antipathiques, mais peu convaincants, 

est donc ce qu'ils ont en commun avec Ia xénophobie : la relativité des valeurs sur lesquelles 

ils se fondent ; c'est comme si je déchais la vue de profil intrinsèquement supérieure à la vue 

de face »*O9. D'autre pm, la définition qui fait de I'Eum-Canadien un être matérialiste et 

destructeur, obsédé par le profit et sans respect envers les autres, est également vraie, mais de 

façon limitée et partielle. L'Occidental n'est tel qu'en fonction d'un contexte interculturel 

précis, qui débute lors des premiers contacts entre Ancien et Nouveau Monde et s'impose avec 

l'avancée de la colonisation. Surtout, une telle définition négative ne vaut que par référence 

aux valeurs positives des Amérindiens, A qui l'on confie le beau rôle. il convient donc de se 

méfier de l'angélisme comme du machiavélisme : tous deux ne savent d o m  naissance qu'à 

cette partition courante qui cloisonne les uns et les autres dans des rôles si bien définis qu'ils 

peuvent être interchangeables, sans laisser place à des jugements plus nuancés. Certes, les 

Européens ont été des intrus ; certes, puisqu'ils étaient étrangers sur une terre qui ne leur 

appartenait pas, Iem droits et leurs devoirs étaient loin de se valoir. Mais tirent-ils, pour 

envahissants et chamans tolérauîs, auknîiqws et d s  ? Positifs ou négatifs, ces stéréotypes nous enferment », 
Denys DELÂGE, in Préfice à BEAULIEU Aiah, ColfYeTaj l e s f i  de Ca@ op. cit., p. 11. 
'09 TODOROV Tmetan, « Le croisement des cultutes N, Cbnunrmicartow, op. cit, p. 9-10. 



autant, chuter les Amérindiens d'un ktat de g&e, qui n'est que pure fiction, à une déchéance 

sans fond dans laquelle ils se seraient perdus ? 

Dans une m h e  optique, et les bons sentiments se révélent ici B double tranchant, est- 

ce vraiment rendre senrice à l'Amérindien que d'en faire une victime impuissante et soumise ? 

b) L'Amérindien martyr 

Faire de l'Amérindien une victime est également un moyen de ne pas réussir la 

rencontre avec lui. Le machiavélisme des Blancs fait pendant à l'angélisme des Montagnais- 

Naskapis. Les récits sont nombreux, qui répartissent les rôles entre les protagonistes, le 

méchant blanc s'acharnant sur le gentil mais faiile Montagnais : 

il y a quelques annies des Montagnais sauvèrent la vie a un garde-pêche qui 
avait voulu se domer l'agrhent d'une lointaine partie de chasse. Les 
provisions épuisées, le pauvre homme s'était égaré dans la sombre forêt. Des 
Montagnais le i~ouvèrcnt à demi-mort. ils lui prodiguent toutes sortes de 
soins, le mettent sur la borne route et ne le quittent que lorsqu'il est hors de 
danger, A quelque temps de là ces mêmes sauvages, mourant de faim, 
tendirent leurs flets dans une rivière et y prirent quelques saumons. Crime de 
lèse-majesté ! Us furent poursuivis par notre garde-pêche sans cœur comme 
sans mémoire qui, pour solde de l'amende, s'empara de leurs filets. Et 
pourquoi aussi ces pauvres Montagnais se mêlaient-ils d'avoir faim ?. ... ''O 

L'histoire est édifiante, qui conduit le lecteur à prendre le parti d'Amérindiens qui, victimes 

d'un Blanc (( sans cœur )b2", sont présentés comme incapables de se défendre. La colonisation 

est souvent dennie comme l'irruption violente de la Civilisation dans une société qui, 

jusqu'alors heureuse, dans un état de nature idéal, n'est pas préparée à tant de violence. 

S'attacher à développer la mauvaise conscience du Blanc, en le confrontant aux pires 

exactions commises sur le sol amérindien, risque, en contrepartie, de donner de l'Autre une 

image simpiiste de faiblesse et d'impuissance, qui est loin de lui rendre honneur : 

Relisez les articles de l'époque -je pense par exemple à tant de rapports 
6nancés par Ie service de recherche du ministère des Affaires Indiennes et du 
Nord : on parle du déchirement de la culture traditionnelle et des difficultds 
psycho-sociales qui en découlent ; on dénonce i'infiuence corruptrice des 
Blancs et des effets dissolvants du secours direct sur la fibre autochtone ; on 
prêche les vertus du self-help, de l'organisation communautaire, de 

- - - 

''O ARNAUD Charles, op. cit, MF, février 1877, no 1, p. 32-73. 
" ' Idem. 



l'éducation populaire, & la forrrmtion & leaders et d'autochtones 
compétents B mnplacalc pcrsomel technique des gouveniements212 

L'énumération des griefs qui s'accumulent, comme autant de leitmotivs, contre l'action de la 

socidté dominante à l'encontre d'autochtones maltraités, finit par sonner faux. Le 

manichéisme se déploie ici à l'envie. II permet de fustiger l'action d'Eure-Canadiens qui 

n'auraient jamais fait que coloniser et détruire ce qui ne leur appartenait pas ; il conduit à 

choisir son camp de manière souvent précipitée. Comme le dit Tmetan Todorov, t( tout 

comme il est abusif de déclarer que quelqu'un a raison simplement parce qu'il est le plus fort, 

il serait injuste de déclarer que les faibles ont toujours raison, à cause de leur faiblesse 

même ?13. Plus précisément et pour Jean-Jacques Sirnard, par exemple, les Amérindiens ne 

sont jamais, pour l'observation scientifique qui les prend comme objets d'étude, « autre chose 

que des individus tourmentés par des déchirement psycho-sociologiques, ou une collectivité 

monolithique dont toute la praxzs consiste à subir l'histoire sans jamais s'égarer, se 

tromper dl4. C'est dire que le processus de victimisation de l'Amérindien risque de le 

confiner dans une passivité qui est loin de décrire sa vraie nature. La représentation du 

Montagnais comme défaitiste ou indifférent face a des colons devenus colonisateurs et 

exploiteurs est répandue ; d'une manière sous-jacente mais incontestable, elle le desser&. Ce 

passage d'dshini, d'Yves Thériault, est un témoignage troublant : 

« Vous aurez des maisons ... ». Alors la horde est accourue. Dois-je blâmer 
les miens ? Un peu, car iis ont pinéâré dans ces confins sans y être forcés. Du 
moins pas avec les armes de la puissance. Personne ne les tint au bout d'une 
chaîîe nouée. On ne brandit aucun fusil et !es bergers du troupeau souriaient. 
ii est toutefois des m e s  de Blanc qui sont pires que les fusils. On se dtfcnd 
d'un fusil. On s'évade des chaînes en maillons d'acier. On peut répondre à la 
force par la force. Que peuta faire quand des mots sont proaoncés, armes 
en eux-mêmes, promesses, assunuices, images que l'on fait miroiter ?"* 

Présenter les Montagnais comme des victimes qui consentiraient à l'invasion culturelle et a la 

perte de leur identitk peut se révéler daugeureux. Comment ne pas se contenter, ensuite, de 

déplorer des actes cruels, tout en se persuadant que les Amérindiens qui en firent les victimes 

SIMARD Jean-lacqucs, «Les aum6nicrs du rigiment et le Quèbec amirindicu M, Recherches amérindiennes 
au Québec, op. cit-, p. 270. 
z'3 TODOROV Tmetan, r Le croisemat des cultures ,), Communications, op. ci?., p. 10. 

StMARD Jean-Iacqucs, ibM, p. 270. 
215 l l 3 f W . A ~ ~  Yves, Ashini, op. ci?., p. 63. 



ont accepté, si ce n'est vodu, l m  dCpossessi~n?~'~ L'apitoiement est it remettre en question 

en ce qu'il prolonge l'impasse oh conduit le manichéisme : <(Et puis après, le tout 

redeviendrait affaire de culture en péril sous la juridiction savante et éclairée des 

pmfcisionnels du Remords ? 8'. Bien plus, la cuipabilitt p m e t  de renouer avec une attitude 

paternaliste, dans laquelle on se complaît aisément. Et l'Autre, vers lequel convergent, non pas 

tous les regards mais tous les remords, est Se faire conscience malheureuse de celui 

dont on recormait la négation des droits permet-il a l'Histoire de ne plus être oublieuse d'elie- 

même ? Loin de là pour Pierre Pecrauit, qui déclare : «Nous savons judicieusement nous 

apitoyer sur les indigènes qui ne gênent pas notre confort »2'9. Parce que L'Amérindien existe 

en dehors de ce que l'on peut penser de lui, pourquoi s'enfermer dans une N bonne volonté 

(qui fait toujours bon ménage avec Pethocenirisme nu' ? Déplorer les pues exactions 

endurées par les bons sauvages, c'est, en partie, contribuer a faire des Amérindiens des êtres 

de légende, sans aucun rapport avec ce qu'ils sont. 

c) L'Amérindien, un être idéalisé et disparu 

Lorsqu'il n'est pas rejeté tout entier comme l'être qui concentre en lui tous les vices 

imaginables, 1'Autre est auréoié mais Amsi, Yves Thériault chante la vie 

montagnaise; mais son chant devient rapidement Ie «chant du cygne de la race 

D'aucuns parlent màne de collaboration. Ainsi, Paul CHAREST s'attarde sur le rôle de guides qui fut celui 
des Montagnais qui partagèrent avec les colons leur eonuaissancc du tcmtoire indien. Il conciut: (c De façon 
largement inconsciente, h s  Montagnais ont ainsi colabor6 a leur propre dipossession », in « Les banagcs hydro- 
Clectnques en temtoire montagnais et leurs effm sur les conmnmautCs amérindiemies>), Recherches 
amérindiennes au Québec, op. al., p. 332. Or, comme le fait remarquer Laurier TURGEON, dire que 
1'Amaindien n'avait d'autre choix que de s'intégrer au monde occidenid, c'est «reconstituer les &tapes d'un 
parcours liniaire qui transforme I'Amirindicn, qui le fait passer d'un itat authentique à un état aItéré, et qui, par 
la mCmc occasioo, le fait disparaître N, m «De l 'adtuntion aux tnuisferts culnireIs », Trm$fetls culturels et 
niétissages AménqUdEurope, op. ci&, p. 13. 
2" LAPLANTE Robert, «Pour une anthropologie sans Sauvage » - p. 167.170 -, Recherches amérindimnes au 
Québec, vol. iX, no 3,1979, p. 167. "' Et Pimc PERRAULT de trouver la forrmde juste lorsqu'il déclare que « nous sommes navrants de curiosité 
obscène a maladive à leur égard comme pour éIuder queIqat remords », in K De Partismat conmie instrument de 
conquête », Po~s ib le~ ,  op.  ci^, p. 60. 
'19 Idem, p- 61. 
m~~ Robert, ibid., p. 168. 
21' A ce titre, Ji i  SILBERSïEiN cite l'Abbé IIUARD, qui s'excIanit, à la fin du wc' s3cle : «Au moins est-il 
vrai de dire, pour laissu anber un rayon de soleil sur ce tableau par top attristant, que k peuple agonisant fera 
une mm édifiante, grâce aux boas niissionnains qui L'assistent de Inrr dévouement », in IN~Y op. ci& p. 43. 



montagnaise xW Ashini est, pour ainsi dire, le dernier représentant d'une race qui est en train 

de mourir : « dede r  sang de Ia grande lignée qui est venue des contrées du Sud et s'est fait un 

monde en cette forZt de l'ungava p3, il est l'auteur du « seui mm) qui sera jamais écrit sur 

(sa) race mourantte, dont personne ne sait plus vraiment l'existence comme la fierté N*~. Il 

meurt en effet, P hi fin du a livre de sang )bZ5 qu'il &rit. Et si le récit peut se transmettre - 
(< En mon au-delà, je puis faire en sorte que chacun des mots de ma langue tel que je l'inscris 

sur ces écorces trouve écho en l'un de mes descendants )bz6 -, il est présenté comme de peu de 

poids : N Mais mon peuple est si petit et les autres peuples si grands que ce récit ne produira 

pas plus d'effet que n'en a une pointe de flèche taillée dans le silex, dormant dans la vitrine . 
d'un musée pour I'ébaudissement de curieux qui n'en comprennent point l'antique 

importance dn. Voilà l'Amérindien devenu le symbole d'une facette du patrimoine canadien. 

Il appartient pleinement a un passé révolu, idéalisé à l'excès et qui n'a de consistance que dans 

les belles images a l'intérieur desquelles on le confine. Une telle glorification d'une culture 

mourante est donc loin de promouvoù le dialogue à instaurer avec cew qui sont toujours 

vivants et qui, ni nécessairement bons, ni véritablement sauvages, sont a côté de nous. 

3.2.1.3. L'arbitraire de la division sauvagerielcivifisation 

ii apparaît ardu de modifier une catégorisation qui fit les beaux jours de l'Histoire 

traditionnelle et qui veut que sauvagerie et civilisation (que la première soit négative et la 

seconde négative ou l'inverse) s'opposent. Ancien et Nouveau Monde se trouvent, par ce 

211 DUHAMEL Roger, Manuel de littérature canadienne-fiançabe, &litions du Renouveau Pédagogique hc., 
MontrCal, 1967, p. 131. L'Amérindien qui parle ici est un dénonciateur qui se dresse contre la négation de ses 
droits, mais n'est-ce pas un Amérindien a l'agonie ? ii est dit ainsi, dans la présentaiion d'un passage du roman, 
que « de la tene de B o ~ e s  C h s e s  où il expiie maintenant, Ashini assiste à la déchéance de ceux de sa race », in 
RENAUD André, RenreiIs de textes littéraires canadiens-fiançaiv, hitions du Renouveau Pédagogique hc., 
Montréal, 1968, p. 238. Pierre PERRAULT lui-même parle des Montagnais raicontrés connne des survivants 
d'un passé révolu : <tJe m'mtioduis (...) daas le présent et llactuaiité des indiens, ayant depuis Iongtemps 
abandonné tout e s p u  de montrer la Chine des légendes, Mais je me sens chez moi malgré moi, comme un 
Américain. Je ml&ome de les rencontra comme s'ils se trompaient d'@que et m rtjouis de la chance qu'ils 
soient vivants, vestiges d'une préhistoire », in De l'artisanat commc mstniment de conquête », Possibles, op. 
cit., p. 73. 

THÉRIALJLTY~~~, Ashini, op. cit., p. 12. 
*' Idem, p. 43. 
'25 Idem, p. 164. 

Idem. " Idem. 



biais, maintenus aux antipodes l'un de L'autre. Or, toute représentation bipolaire se doit d'&e 

nuancée. Lorsque l'inversion devient systématique et la dichotomie parfaite, ii est, en effet, de 

bon ton de s'interroger, Au-delà de toute comparaison, les mentalités, les actions et les 

comportements d'acteurs culturels n'appartenant pas au m5me monde ne doivent-ils pas, pour 

être compris, s'inscrire dans les systèmes sphifiques qui les déterminent ? 

Renoncer à une opposition binaire, propre B une pensée fiileuse, ainsi rassurée dans sa 

démarche, c'est refiiser le regard sur l'Autre, lequel ne prendrait sa source que chez les 

Blancs : (( Soi (les Blancs) est au centre, qui tient son miroir à bout de bras (.. .). De quelque 

côté qu'il regarde, il trouve un Amérindien-miroir opposé, c'est-à-dire une image 

d'Amérindien que Soi estime être l'inverse de ce qu'il pense 8tre lui-même )?28. C'est dire que 

i'Autre n'est jamais considé& en sui, mais toujours B partir de ce qu'il signifie, aux yeux de 

celui qui se trouve au centre, h savoir le Blanc. Les différences culturelles observées sont 

métamorphosées en catégories utilisables. Qu'on le dise bon ou méchant, l'Amérindien 

demeure toujours, tant que l'on n'opte que pour cette dichotomie, insai~issable.~~ De fait, ces 

qualités dépendant exclusivement du point de vue auquel l'on se place, elles relèvent d'une 

appréciation subjective et ne peuvent constituer des catégories objectives et stables. Le désir 

de connaître n'est pas avérd. La culture amerindienne n'est pas itudiée en soi ; elle se voit 

abordée en fonction des caractéristiques qu'elle partage ou non avec le monde occidental. La 

distance est toujours maintenue avec un Amérindien, dont on ne finit pas de se servir. Il est ce 

marginal, au-dessous ou au-dessus de Soi, qui permet de se d é f i  soi-même. La classification 

n'en finit donc jamais, qui interdit tout dialogue avec celui qui n'est jamais au même niveau 

que soi. 

Il conviendrait donc de s'échapper de ses propres biais culturels, afin d'aborder de 

h n t  l'étrangeté de la culture de I'Autre. La bntière entre sauvagerie et civilisation est à 

proscrire. An Antane Kapesh s'y emploie : « (.. .) Aujourd'hui je dis : avant qu'un seul Blanc 

VINCENT Sylvie, « De la nécessité des clôtuns. Réflexion h i  sur la marpinaiisation des Amérindiens » -p. 
75.83 -, Anthropologie et Socidth, vol. X, no 2, 1986, p. 77. 
2x1 L'analyse de Jean-Jacques SIMARD est ttk juste : «On voit comment, par un pervers renversement des 
mtentions et des effets, la critique du coloniaiisme dtunl  fwdCe sut la dkhotomk simpliste BlandAutochtone 
aboutit 8 se mordre la queue m finissant par ju9tifirr, bien plus cp'elle ne l'explique, i'exclusion, la réduction ou 
I'enîènnem~llt dcs premiers habitants dans une sortt de ghetto symbolique et jiaidique, en marge de la "sociéi& 
blanche", et, par voie de consiquena, de l'"espace blancn. L'Pmérindianité muve alors son espace à d e  : celui 
de l'expropriation. Retour a la case départ », in Ri$ce de De l'igloo mr HLM, par Gérard DUHAIME, op. al, p. 
2. 



ne vienne ici sur notre territoire, nous étions dtjà civilisés )t3'. De m h e ,  d b  1864, il est 

question de « peuplades qu'on appelle sauvages mais dont la douceur de meurs et la cordialité 

de rnaniàes démontrent une civilisation avancée (...) )?31. ii semble urgent d'aller à la 

rencontre de i'Autre sur un pied d'égalité, en s'oubliant enfin soi-même. Briser la distance, 

plus illusoire que réelie, qui sépare les Montagnais-Naskapis des Euro-Canadiens, c'est 

regarder les Amérindiens «jusque dans le fond des yeux )?32 et combattre stéréotypes et 

clichés. Dès lors, des caractéristiques communes se retrouvent chez les deux peuples en 

présence. Des instincts similaires sont partagés : 

Que de fois j'ai été touché à la vue de pauvres femmes, accablées de misère, 
elles-mêmes, et prodiguant à de dégoûtants petits êtres, les marques de la 
tendresse dont elles étaient animées ! il est certains caractères généraux de 
['humanité, qui se retrouvent partout ; celui de la femme, dans l'exercice de 
ses devoirs de mère, offre quelque chose de si profondément caractéristique, 
qu'il est impossible de ne pas la découvrir, même chez les peuples les plus 
barbaresY3 

11 s'agit, surtout, et ce, dès le XWI' siècle, de reconnaître en l'Amérindien un être bumain 

sensé234, soit de dire de lui qu'il n'a pas seulement l'apparence de l'homme, mais qu'il en 

possède encore les capacitks intellectuelles : 

Ie fmiray ce Chapiûc par le raisonnement d'vn sauuage, qui peut-estre 
desabusera quelques personnes de France qui veulent faire passer nos 
sauuages pour des hommes qui n'ont rien d'humain que la face. D'autres en 
font M peu plus d'esîat, les comparent à certains bons païsans qui demeurent 
muets lors qu'on parle d'autre chose que de leurs baeufs, & de leur charnit!. 

KAPESH An Antane, Je su& une mauditesauvugesse, op. cit., p. 63. "' Anonyme, Abbé Hilaire MARCEAU?, «Une excursion à Betsiamits en 1864 u, - p. 135.139 -, 
Sugrcenuyemiu, vol. VI, no 6, nov.déc. 1964, p. 137. 

LEMOiNE Geo., op. cit., APF, juin 1896, no 59, p. 420. 
233 TAC& Mcxis' op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 19. 
Des rapprochancnts peuvent être faits, comme en b i g n e  Frank SPECK : « (The) psychic disposirions (of 

the Montagnais-Nihpis) may, [do not hesitate to say. be mted as high as those of modem averages lnywbere 
among Europeans », in « Ethical attn'butes of the Labrador Indians D, American A~thropoIogist, op. cil., p. 589. 
Frank SPECK pousuit sa démonstration, en parlant d'une Cgalit6 des uns et des auaes dans leurs défauts : K 1 cm 
go firiher in giving my own conclusions, @et some years of obsewation of both the Indians and the whites of 
these territories, by sayzhg that wlh fav exceptions those who berate the Indians os being intentionally dirhonest, 
ungrarejïd or unsmpulotlv as apeople, possess these chmacteri~tics to a marked degree themselws », idem, p. 
589. Dans une veine s i m i i ,  on lit chez Jacques ROUSSEAU, que, «sans prétendre que tes Mistassms mènent 
une vie idyllique, je puis afnrmer néanmoins que leur mode est de beaucoup supincm à c e k  de la majorité 
des Blancs », in «Ressources du laïcat missionnaire » - p. 237.251 - , Le lafcat et les mhsionr, Rapport de la 
Quaaiime Semaine d'Études missionnaires du Canada, tenue à Montréal, du 16 au 22 octobre 1950, Les kditions 
de l'Université d'Ottawa, Chtawa, 1951, p. 242. 



Nous auons couché dans cette Relation & dils les precedenîes plusieurs de 
leurs discours & harangues qui tesmoignent le ~ontraire?~ 

C'est suggérer que le sens commun guide le raisonnement des Montagnais aussi bien que celui 

des Blancs, et qu'un n chmctere de raison »U6 est présent chez ceux qui s ne sont pas des 

satyres erraus par les bois na'. L'intelligence et donc la qualité d'être humain sont bien 

partagées par les Blancs et les Amérindiens : I'a£Ecmation ne va pas de soi pour certains. Elle 

mérite donc le développement que lui consacre, au x d  siècle, le Père Taché : 

Ceux qui prétendent a l'honneur insigne de n'€tre que des Orang-outangs, 
mieux peignés et mieux rasés que leurs ancêtres, m'honoreraient, sans doute, 
d'un soutire de pitié, en m'entendant parler de la position intellectuelle de 
sauvages qui, d'après eux, sont tout au plus des Jocbs et des Babouins. 
Quant à moi, je ne vois dans les enfants des bais que des membres de la 
grande famille, dont le chef a été créé «à l'image et a la ressemblance » de 
l'Intelligence Suprême. Nos Montagnais ont donc de l'intelligence et il ne 
faut pas une langue étude pour s'en convaincre : la fadité avec laquelle ils 
apprennent des choses, dont ils n'ont jamais eu la moindre idde, prouve que 
la nature a autant fait pour eux que pour les autres?' 

L'interrogation sonne comme un défi : « Qui soutiendra maintenant que les sauvages ne sont 

pas de nom espèce ? )bug. Assurément, il s'agit d'amena les uns et les autres à reconnaître 

que l'humanité est loin de s'arrêter aux fhntières de la tribu, du groupe ou de la culture. 

Comment ne pas désirer faire éclater toute fermeture sur soi, afin d'être sûr de promouvoir une 

humanité sans hntières, enfin débarrassée de toute division arbitraire ? 

Considérer l'Autre en lui-même, ce serait lui reconnaître des travers et des vertus 

spkifiques, un partage de bon et de mauvais qui fait de lui un être humain, à ne placer ni trop 

haut ni trop bas mais a rencontrer, tout simplement. 

JR, vol. XXVI, 1642-1644, p. 122-124. 
a6 Idem, p. 126. 
*' Idem. Ainsi, «Celui qui a do& à l'homme la faculté de pcrccvoù les objets, et de se parler à l u i - d e  par la 
pende, lui a aussi donné la Wté de communiquer ses id& à ses sembllles et de leur parler par le langage. 
Cet inappréciable bienfait, Dieu I'a accordé aux sauvages comme aux autm », TA& Alexis, op. cit, DDQ, 
mars 1853, no IO, p. 14. 

TACH& Alexis, idem, p. 6. En echo, le Père ARNAUD déclare : «N'est-ce pas, maman, que l'humait6 
souffrante est la même pariout ? Aux impies qui me diront que les sauvages viennent d'un singe, je leur répondrai 
que ce singe a du manget de la même pomme que nom bon père Adam », in op. cir, APF, juin 1880, no 11, p. 
143. 
"9 ARNAUD Charles, iiiem, p. 140. 



3.2.2. Les m6mcs défauts en partage 

ii convient de revenir sur les illusions qui veulent faire croire que tout est mieux ou 

pire ailleurs. Comme le dit Todorov, «"nousn ne sommes pas nécessairement bons, les 

"autres" non plus )?@. Au jugement facile, qui consiste à distinguer les êtres et i leur attniuer 

des caractéristiques, positives on négatives, selon qu'ils appartiennent ou non à notre groupe, 

ne convient-il pas de reconnaître le mélange de bien et de mal qui fait la substance de toutes 

les sociétés, lesquelles ne peuvent être définies à partir de leur simple altérité ? 

Nous avons cédé à la tentation, en un sens légitime, de porter aux nues ces Autres par 

excellence que sont des Amérindiens entourés par toute une aura de mystère, et de prendre 

leur défense contre la spoliation qu'ils ont subie et dont ils font encore aujourd'hui les frais?" 

Cependant, nous avons vu combien les images de l'Amérindien Martyr et du Bon Sauvage 

risquent de faire des autochtones des êtres de légende, qui font oublier la réalité concrète 

d'individus de chair et de sangF2 Revenir au monde réel, c'est donc se confronter à la nature 

humaine de Montagnais-Naskapis, qui n'ont pas en eux que du bon mais qui, comme tout un 

chacun, voient leurs manques côtoyer leurs mérites. Une simple mise en regard de leurs 

défauts et de leurs qualités ne suffit pas : 

On parle beaucoup des défauts des sauvages, de leur insouciance, de leur 
imprévoyance, de leur manque d'honnêteté, parfois, de leur passion pour les 
boissons enivrantes. Tout cela, mais jusqu'à un certain point, est vrai du 
Montagnais, mais combien de nobles qualités font oublier ses défauts ! Son 
attachement a la religion, sa docilité aux avis du missionnaire, sa générosité 
doivent-ils êîre comptés pour rien ? Et puis, ceux qui lui jettent la pierre avec 
un dédain pharisaïque n'oublient-ils pas que ses plus grands défauts, il les 
doit à ses rapports de plus en plus Equents avec les civilisés ." 

'40 OODûROV Tmetan, Nous et les outres, op. cit., p. 422. 
"' II est question incontestablement d'un politiquement correct hors duquel il est difficile de se hisser, commc le 
souligne Denys DELÂGE : « S U  est moralement acceptable de rradre compte des nmcsquinerics, des bassesses, 
voue du sadisme des colons européens, il est impiicitement interdit, rectitude politique oblige, de diCrire des 
attitudes analogues du côté des "victimes" c'cstd-dice des Amitindiens », in «Les principaux paradigmes de 
l'histoire amérindienne et l'&vie de I'aniancc hco-aI&indienae aux muC et xvnf siècles », International 
Journal of Canudbn Smdies /Revue internononaie d'èîudes canadiennes, op. cit., p. 10. 
242 D'une manière simiaire, Denys DELÂGE fait dfhace A t ' i d  qui « consiste à minimiser le regard critique 
pour mtac en lumière les aspecîs positifi des saciétés et accultn les côtds repoussants pour l'œil 
contempotain », idem. p. 2. Or, comme Ie dit Jeau-Marie LE ~ Z I O ,  « on trouve, chez les uns et chez les autres 
autant d'assassins, autaut de méchants et d'hypocrites n, m u Aiiieurs au monde », Télérama, no 2575, 19 mai 
1999, p. 19. 

In J. C., « Les Montagnais du Labrador et du Lac St-Jean m, Revue canadienne, op. cit., p. 95. 



Si les travers amérindiens sont énumérés, ils sont aussitôt contrebalancés par des qualités qui 

voudraient les faire oublier. Surtout, s'ils sont reconnus, ils sont immédiatement renvoyés à 

l'influence nefaste - sur laqueue nous nous sommes longuement attardC - des Euro- 

Canadiens. C'est là aborder les défauts de 1'Autre tout en, implicitement, ne lui en attriiuer 

aucun en propre. Or, comme tous les peuples, les Montagnais-Naskapis ne sont pas parfaits. 

Leurs faiblesses ne sont pas seulement celles que l'on définit à partir des normes culturelles 

occidentales ; eues appartiennent encore à une nature humaine partagée par les uns et les 

autres. L'affirmation est, en apparence, évidente mais elle mérite que l'on s'y arrête. Comme 

le dit Denys Delâge, N (. . .) Ne faisons-nous pas l'histoire des hommes vivants en société avec 

leurs grandeurs et leurs misères ? »244. 

3.2.2.1. Des qualités fantasmées 

JI convient ici de reconnaître la différence fondamentale qui oppose idéal et réalité. À 

ce titre, le Père Bossé, qui ironise sur les pensées théoriques prônant une vie simple et 

naturelle, laquelle prendrait modèle sur le mode de vie amérindien, déclare que a les kloquents 

avocats de la loi de pure nature auraient bien db venir l'étudier panni nos Sauvages d4'. 
L'inadéquation est ici pointée du doigt, entre ce qui n'est que vue de l'esprit et application 

pratique. Le décalage vaut également pour le prétendu modèle républicain que serait la 

communauté montagnaise-naskapie : 

De même pour la fameuse devise Liberté, Egalité, Fraternité, érigée en culte 
chez eux, mais source de mille misères chez nos Sauvages qui se disent 
libres, égaawr etfières, comme jamais hommes civilisés ne pr6tendront l'être. 
Et au fond de leur caractère et de leur position, il n'y a, dans nos peuplades, 
que paresse, imprévoyance, mendicité au superlatif?'6 

ii semblerait que le stéréotype du Noble Sauvage, appliquant, dans la réalité, des 

idéaux républicains occidentaux, ait la vie dure malgré les dénis du réel : « So pow@Z has 

this cliché been that many supposediy objective observers were overly prone to seeing 

egalitarian, liberty-loving Indians, fiee of the vices of property and class distinctions where 

DELÂGE Denys, a Les principaux paradigmes de l'histoire amérindienne et l ' h i c  de l'alliance h o -  
aménndienut aw XMC et xvd siècles », International Journal of Cimadian Studia / Rewe intmaIiorrole 
d'études canadiennes, op. cit., p. 10. 
2 ' 5 ~ ~ ~ ~ É  François Xavier, op. cit., M F ,  juin 1887, no 33, p. 212. 



the opposite was tme )bU7. La vie naturelle des Amériadiens au sein d'un enWonnement 

sans Limite fait rêver ; la liierté et L'indépendance qui la colorent s'opposent radicalement aux 

connotations de répression et de contrainte attachées à la civilisation ~ccidentale?~ Le Père 

Tiiché s'attarde longurnent sur l'idéal que représente l'organisation sociale montapaise : 

« (. . .) Je ne crois (. .,) pas que les plus chauds partisans du pouvoir du peuple aient jamais révé 

une démocratie aussi complète que celle dont jouit la nation rnontagnaise~~~~. Le 

fonctionnement des conseils et la prionté accordée à l'obtention du consensus en imposent. 

L'absence de hiérarchie interroge la rigidite des rapports sociaux européens. La réussite est 

telle qu'elle paraît meme inaccessible : ({Qu'eux seuls soient républicains dans toute ia force 

du mot, puisqu'eux seuls sont sans ambition )bzO. 

Or, les illusions du primitivisme et le culte inconditionnel de la simplicité naturelle 

sont sources d'inte~ro~ation.~~' Si les Montagnais-Naskapis, sans foi, sans roi, sans loi, 

peuvent apparaître comme pourvus d'une étrangeté attrayante, dans le c a b  de l'imaginaire et 

de la symbolique propres à fa vieille Europe, ils n'habitent pas un monde idéal. En ce qui 

concerne le fantasme républicain prétendument mis en acte chez les Montagnais-Naskapis, 

l'illusion ne fonctionne qu'un temps. La réalité reprend brusquement ses droits : Je me 

trompe, ces Sauvages ne sont pas républicains ; comme ii n'y a point d'intérêt public, comme 

chez eux, chacun travaille pour son intérêt particulier, c'est un peu cet Oge fortuné ou, chacun 

content de ses petits succès, se réjouit de ceux des autres sans leur porter envie n212. Un mythe 

s'effondre donc, qui voudrait voir réaliser chez les autres ce qui ne l'est pas chez soi, mais 

dont I'on rêve de se domer un modèle exemplaire. 

2 M ~ ~ ~ ~ k  Frmpis Xavier, op. ut., APF, juin 1887, no 33, p 212. 
247 LELAND Donaid, r Liberty, Quaiity, Fmtemity : Wm the Indians rerrlIy Egditari' ? » -p. 115.168 -, in 
TIre InventedIndWP, Iams CLIFTON éd, op. cit, p. 161. 
'* A ce titre, Jean FORTIN s'exclame qu'il N defie le missionmire qui réussira à Eiw marcher un groupe 
d'Indiens en rangs d'armte m, in Le monde merveilleux des MonurgnaLr, op. cit., p. 28. 
2* TACI& Alexis, op. cit., DDQs man 1853, no 10, p. 20. 

Idem 
Ut On se référerai l'ensemble de t'article & Donald LUAND, ibid 



3.2.2.2. Les Montagnais-Naskapis ne sont pas parfaits 

La remise en cause de certains fantasmes vise à dresser du Montagnais-Naskapis un 

portrait véridique, qui ne soit pas tributaire, autant que faire se peut, des a priori et des images 

toutes faites de ces êtres sur lesquels se projettent toutes sortes de fantasmes européens. 

a) Les défauts amérindiens 

Les Montagnais-Naskapis n'ont rien d'êtres purement magnanimes et Le 

mythe de l'Indien vivant dans L'abondance et pratiquant le partage à outrance est, par exemple, 

rejeté par le Père Taché, qui déclare : 

Rien pour rien. Le mot ginérosité est effacé du dictionnaire de leurs usages, 
non-seulement envers des étrangers, mais r n b e  B l'égard de ceux qu'ils 
chérissent davantage. (...) Ils ne donnent jamais ou presque jamais, sans 
arrière-pensée. (...) La moindre bouchée & viande leur semble un dépôt 
précieux, pour lequel ils ont droit de recevoir une rente viagère. Malheur a 
ceux auxquels ils font l'honneur de prodiguer leurs  largesse^.^ 

Bien plus, l'absence de g&érosité est dénoncée, chez eux, comme allant de pair avec la 

passian efiénée de demander : 

Si les lois contre la mendicité étaient en force ici, il y a dkjà bien des 
générations, que la nation entière serait aux fers. Leur accordez-vous une 
première demande, elle est de suite suivie d'une seconde, celle-ci d'une 
troisième et ainsi de suite, jusqu'i ce quYenf% un r e h  ou même plusieurs les 
forcent de s'arrêter. Domer à un, c'est presque hire une invitation aux autres 
d'accourir à votre h'bérstlité. ils sont positivement importuns sous ce rapport 
et ne veulent point changer*5 

Le Père dénonce avec insistance une qualité attribude à la légère à des peuples amérindiens 

qui, bien au contraire, posséderaient le défaut symètrique. En réalité, les Montagnais-Naskapis 

ne sont ni des Magnanimes, ni des Mmdiaats. La nature humaine est leur partage, qui n'est 

pas parfaite ; c'est ce que cherche a démontrer le Père Taché, qui s'attarde encore sur I'orgueil 

présent chez ces enfin& de b nature : M Ce moi si sonore dans la bouche du pédant, si doux A 

sz TAC'& Alexis. ibid., p. 20-21. 
" On poumi se r é f k  ici aux pages 136-142 de mm Chapitre il. 
"TA& Alexis, op. cir., DDQ, mars 1853, no tO, p. 21-22. 
tSS Idem, p. 22. 



l'oreille du philosophe, se trouve aussi dans la langue montagnaise ; bien des récapitulations 

affectueuses de leur ménte, prétendu ou réel, prouvent que ces braves gens se mient autant 

que les autres N . ~ ~  Loin d'être stigmatisée, la présence d'un tel travers dans l'univers 

montagnais permet de réintégrer les autochtones dans une nature humaine qui n'est pas faite 

que de vertu. La suite du texte le justifie : a Et pourquoi ne Ie croiraient-ils pas ? On voit de 

beaux génies tirer vanité de la coupe éI6gante de leurs habits, pourquoi un pauvre enfant des 

bois, ne se croirait41 pas distingué parce qu'il n'est ni meurtrier, ni voleur, ni ambitieux, ni 

querelleur, qu'il a de l'habilité a la chasse ? etc., etc., etc. P'. L'Amérindien n'est donc pas 

simplement cet être innocent dont on loue le détachement et le naturel. Déjà, Gabriel Sagard 

fait référence à la vindication de ces Montagnais qui, situés a une ou deux lieues de Québec, 

n'hésitent pas à rançonner les Hurons empruntant cette voie, en faisant référence à un droit de 

passage fictif: 

(.. .) Le Capitaine duquel auec plusieurs autres de sa bande nous vindmt à la 
rencontre dans un canot, & vouloicnt à toute force contraindre mes Sauuages 
de leur donner une partie de leur bled & farine, comme estant deu (disoient- 
ils) & leur Capitaine pour le passage & entrée dans leurs terres?' 

C'est reconnaître, à juste titre, que l'Amérindien, être humain bien plus que de fiction, peut se 

montrer opportuniste, comme peut i'être pareillement n'importe quel ~ l a n c ? ~ ~  

Surtout, renoncer, une bonne fois pour toutes, à l'aura du Bon Sauvage, c'est dénoncer 

deux défauts majeurs, communément attribués à l'occidental blanc - le racisme et 

l'ethnocentrisme -, qui occupent une place de choix dans le rapport à l'Autre. 

b) Racisme et ethnocentrisme amérindiens 

L'Occident n'est pas seul à &re raciste. Tous les peuples le sont, peu ou prou. Le 

racisme est répandu, parce qu'il est suscité par une p e u  de l'étranger compr6hensible. 

L'Autre, qui ignore tout de nos coutumes, n'est pas des nôtres. il relève d'un autre monde. Ce 

2M TA& Alexis, op. cit., DDQ, mars 1853, no 10, p. 21. " idem. " SAGARD Gabriel, Histoire du Conada, Tom III, op. ci&, p. 757. 
259 En témoigne la Montagnaise JOSÉE qui *considère avec mépris la manière dont ceriaines personnes, 
origiaaires du même village qu'elle, et  tout aussi mirpies de leur réalité, utilisent leur identite indienne pour 



n'est pas tant sa race qui fait peur, que sa culture, dérangeante parce qu'elle reléve d'une 

symbolique divergente et déstabilisatrice"0 A ce titre, il est souligné que les indiens se font 

(.. .) une assez pauvre idée du Blanc à cause de ses habitudes de vie, de ses airs de supériorité 

et souvent de sa maiadresse 2". Le racisme serait donc P interpréter comme une attitude de 

défense propre à l'être humain ; il s'inscrirait daas le contexte très large des relations à 

l'Autre. Toute culture engendraut un système cohkent d'explication du monde, elle est 

amenée à juger les autres cultures c o ~ u e s  ou côtoyées, en fonction des critères qui lui 

semblent pertinents. Ce classement des autres en fonction de soi permet de les dbfinir et 

d'exercer un certain pouvoir sur eux. Ce faisant, on se met au centre, on situe les autres à la 

marge de son monde et l'on est à même de se définir comme un Naus. Les manifestations de 

discrimination ne sont donc pas rares, pas plus chez les Montagnais-Naskapis que chez les 

autres peuples. Elles sont, d'une part, généralisation et opposition simplistes : (( L'Indien fait 

les choses de manière trop droite et le Canadien fiançais est trop malhonnête, il fait les choses 

de travers (. ..) 2". Ces manifestations impliquent, d'autre part, jugement et dévalorisation de 

la pensée de l'Autre : 

M. A. a dit que le système socio-économique a coupé le Blanc de la nature et 
des autres hommes. il va plus loin : il dit que le Blanc a une pensée de 
sédentaire qui l'empêche de comprendre beaucoup de choses. Sa pensée a les 
dimensions du carré qui entoure sa maison tandis que celle de l'Indien n'a 
pas plus de limites que l'espace de son ancien nomadisme?63 

Elles sont encore rejet de l'Autre, du fait de la couleur de sa peau, signe manifeste de 

l'appartenance à un groupe étranger et, parfois, ennemi. Ainsi, Ji1 Silberstein, qui parle de sa 

rencontre avec le Montagnais Gérard Siméon se voit répliquer par un autre Montagnais : 

«T'a-t-il dit que sa mère était une blanche? Et que sa femme était une blanche da. La 

violence du trait, l'attaque sous-jacente A ces questions sont révélatrices, Enfin, ces 

manifestations de racisme peuvent aller jusqu'au désir d'exclusion de l'Autre : «il y a 

obtenir des privilèges et des passe-droits », in Dominique COLLIN, « L'ethno-ethnocentrismc : nptcseiitations 
d'identité chez de jeunes autochtones du Québec ~i, Anthropologie et Sociétés, op. cic, p. 68. 
tW Les Blancs qui apparaissent dans le rêve de I 'dht mis en scène par An Antane KMESH in Qu hr-lujoit de 
mon pays ? apparaissent amsi sous les trairs suivants : ({ils sont blancs et ils ont tous l'air ridicule. Ils sont tds 
ressds, ils marchent ii toute allm et sont aés excités », op. cit., p. 27. 

ROUSSEAU Jacques, K Ressources du iaïcat missïommk ., Le i i i ia t  B le< mi'siom, op- ciL, p. 242 
M. A, vieillard montagnais, cité par VINCENT Sylvit, m rt Les Québécois vus par les Montagnais », Le 

devoir, 13 janvier 1972, p. 5. 
" Idem 

SlLBERSTEïN Ji& Innu, op. cit,  p. 36. 



beaucoup à faire. En premier lieu, ce serait de refuser le Blanc à l'intérieur de la niserve, 

puisque c'est lui le risque de l'acculturation. Si nous n'avions pas rencontré le Blanc, nous 

mènerions la vie que menaient m s  ancêtres d". De même que le racisme se retrouve dans 

toutes les cultures, l'ethnocentrisme n'est donc pas uniquement blanc ni strictement 

occidental. 

L'ethnocentrisme n'est pas l'apanage des seuls nouveaux arrivés. À ce titre, Bruce G. 

Trigger donne le ton, qui déclare que {i the Indians believed thernselves qua1 or superior as 

human beings to the French and remained confident of the cnteria by which they judged the 

world »'66. Contre l'ethnocentrisme europh, qui érige a absolu et sur une large échelle ses 

valeurs et ses croyances, se dresse donc un autre ethnocentrisme. Si ce dernier ne prend pas les 

mêmes proportions que le premier, il n'en est pas moins incontestable. Il est vrai, la 

(t tendance à ériger ses propres valeurs en normes universelles, la confusion entre l'habituel et 

le naturel, est propre à toutes les sociétés )?'. Les exemples concernant l'ethnocentrisme des 

Montagnais-Naskapis pourraient s'accumuler. Ils renvoient tous à une attitude largement 

partagée, selon laquelle l'humanité s'arrête aux hntières du groupe culturel. Le barbare 

apparaît comme indispensable à la détinition de toute culture. Ii se définit par opposition a un 

monde dont il symbolise l'extérieur et il donne un point de comparaison externe qui permet la 

définition de Soi. De la même manière que la peur créée par tout ce qui étrange est 

comprkhensible, l'activité classificatoire, qui consiste à se situer par rapport aux autres, est 

universelle?' Le terme h u ,  par lequel se designent les Montagnais, est générique : il signifie 

les hommes. En un mot, le Montagnais serait l'être humain par excellence. En se désignant 

comme les seuls vrais humains", seuls dignes de cette dénomination, les Montagnais- 

Une Montapaise, citée in Montagnatses de parole, Eukum urne ninan etentamat, Conseil des Attikamekw et 
des Montagnais, Québec, novembre 1992, p. 90. 

TRIGGER Bmce G., Natives and Newcomers, op. ci?., p. 225. N'Tsuk, quoique personnage de fiction, en 
témoigne: «Ton pays, ton peuple, ne scrait-ce qu'un vaste enfer où les êtres désapprennent à vivre, une 
génération suivant l'autre ? Je vois qu'il y a partout de hcier, du bCton, des plastiques ; je vois que tout est 
artificiel, et qu'on ne saurait plus recoIinaitre la vraie couleur des femmes ou leur vraie démarche sur les 
trottoirs », Yves TEI~RIAULT, N'TmR, op. &, p. 30. 
267 TODOROV Tmetan, « Le projet universaliste » - p. 5.11 -, Anthropologie et Sociétés, vol. XII, nal, 1988, p. 
10. 

C'est dire que la comparaison que l'on institut constamment entre soi et les autres est un moyen de déterminer 
sa place ; clle pumct de domer une iipesurr de valeur aidant i la d6fïnition de cc que l'on est Ainsi les Naskapis 
déclPtent au Ptrc BOS& : N Us m'out as& qu'apm Icur baptême, l'on nt verrait jamais s'dtablir panni eux les 
vices qu'ils remarquent dans les Montagnais », in op. cit., APF, juin 1887, na 33, p. 220. 

On trouve cettc même volonté d'être vrais et authentiques dans différentes occumnccs : «Nous, les 
soussignés, "vrais sauvages" (.. .) », trois chefs mintagnais dans une requête reproduite par Ji i  SILBERSTEIN, m 



Naskapis se distinguent et des animaux et de ceux qui sont humains, certes, mais un peu moins 

Si les Esquimaux se désignent, eux aussi, comme les Innuit, soit les vrais hommes, 

les Montagnais les traitent avec mépris d'Etrimeow, soit de mangeurs de viande crue."' Se 

nommer suppose ainsi que l'on désigne parallélement les autres, nécessairement infeiieurs. 

L'ethnocentrisme se déploie audela de la catégorie générique qui sert de nom aux 

Montagnais-Naskapis. Les mythes eux-mêmes sont l'expression de leur supériorité déclarée, 

comme en tbmoigne un Indien Naskapi : 

Le Grand Esprit créa le Naskapi quand il créa Ies autres hommes : comme tu 
sais, quatre espises d'hommes. Le Grand Esprit créa l'Esquimaux de sa tête. 
Tu sais que I'Esquimaux passe deux et trois jours sans parler, il jongle alors 
parce qu'il est créé de la t€te du Grand Esprit, la téte siège de la pensée. II 
créa aussi le Sauvage guerrier. Celui-ci fut fait des bras du Grand Esprit. 
C'est avec les bras qu'on attaque un ennemi. C'est pourquoi le sauvage du 
Sud veut toujours battre les auûes. Le Grand Espnt créa l'homme au visage 
pâle, de ses ongles. C'est pourquoi celui-ci veut toujours voler ce qui 
appartient aux Sauvages. iis vont partout pour s'emparer des terres du monde 
entier. (...) Le Grand Esprit créa ensuite ilno, l'homme par excellence, 
l'homme des hommes, ie Naskapis enfin. il le créa de son cœur, son gros 
cileur, c'est pourquoi le Sauvage a un sang si noble, si généreux?n 

Le fait ethnocentrique se répand ainsi, par excellence, dans la représentation géo-mythique du 

monde montagnais. Un vaste contexte culturel permet de situer les peuples par rapport à cette 

représentation de soi : 

En fait les Montagnais rejettent dans le lointain les anthropophages iroquois 
pour garder près d'eux les Micmacs mangeurs de nourriture côtiére. Aux 
marges de leur terre, dans une région de glace et de b i d ,  ils situent les huit 
mangeurs de viande cm. [...] Les peuples qui se nolwisscnt de gibier de 
i'inttncur comme les Montagnais sont beaucoup plus puissants et le 
deviennent d'autant plus que leur habitat se rapproche de la terre mythique? 

Innu, op. cit., p. 70 ; « (...) Nous avons alors appel6 a Ia création d'une bande distincte, composée des 
authentiques Montagnais n, la Montagnaise JEANNE-MANCE, citée par lii SILBERSTEIN, idem, p. 137 ; 
l'injure « Indiens d'asphalte », appliquét à c e w  qui ne montent jamais en tmiîoire, idem, p. î23, etc. 
no Ainsi que le pk i s e  Pime TRüDEL, « IL ne faut pas conclure que Ies Amérindiens f îaient davantage mistes 
que les Occidentaux, car ils classaient les éüangers comme étant plus ou moins humains, autrement dit hors de la 
catégorie biologique que fqdsmte 1' "espèce humainen. Ils aumht  ainsi étt "spécisicsw plutôt que "racistes" ... 
L'écart entre la disEancc éiablie par les Occidentaux entre eux a des étrangas, par rappoa a celle que mettent en 
panil cas des Amérindiens, nstc 4 évaluer)), in «LES Indiens ont-& peur des Iroquois ? » - p. 91.97 -, 
Rechercher am&diennes au Québec, vol. XVI, no 3, note 1 p. 97, 

Voir ROUSSEAU Jacques, Ces gens qu'on dit suuyuges, op. ciL, p. 53. 
LACASSE Zacharie, op. al., MF, fOvriu 1879, no 7, p. 21-22. 

" VINCENT Sylvic, K La -&on orale mnitagnaise, comment I'inmoger ? B, Cdim de Clio, op. cit., p. 23. 



Par le biais d'une conception symbolique particulière du monde se trouvent donc définis les 

voisins des Montagnais, ceux-ci habitant plus ou moins loin, en fonction des ressemblances et 

des dissemblances propres à leurs cultures respectives. En rdalité, tout un chacun ne parle des 

autres qu'à partir de soi-mhe : nous sommes au centre tandis que ceux qui ne sont pas nous 

se répartissent P partir de notre monde.'" On peut donc attribuer aux Montagnais-Naskapis, 

comme aux autres, une certaine inaptitude à saisir l'altérité des Euro-Canadiens. On en veut 

pour preuve les questions qu'un Montagnais pose au Père Lacasse à propos des parents de ce 

dernier : 

On vient de parler longucmnit de vous ; San Mani veut savoir si vous vivez 
encore, si vous marchez à la raquette, si vous pouvez repasser une peau de 
caribou, si vous êtes capable de gouverner un canot d'écorce dans Ies rapides 
et mille autres questions de cette sorte. ii ddsire connaître si papa tire bien du 
fusil, si c'est un grand marcheur à la raquette, etc., etc? 

Le Montagnais attribue d'emblée un mode de vie amérindien aux parents du Père sans 

s'attacher à une quelconque autre spécificitd culturelle. Les Montagnais-Naskapis, tout autant 

que les Blancs, se laissent inauencer par des jugements sur celui dont la cuIture ne valorise 

pas ce qui, chez lui, est porté aux nues. En témoignent les moqueries auxquelles se voit 

conthnté le Père Le Jeune, en visite chez les Amérindiens : 

(Je dois) sodliir les gausseries & les mépris de ceux qui ne sont pas baptisez, 
& des mfans qui ne voyant en M François aucune perfection de Sauuages & 
ne pouuaat encor reco~oistre les vertus d'vn gcnerewc Chrestim, méprise au 
dernier point ceux qui ne sont pas bons mulets de charge. La Philosophie & 
la Theologie n'ont point de cours dans ces grands arbres, les jambes des cerfs 
& les forces des bœds tiennent les premiers rangs parmy ces 

'" Rimi SAVARD propose une analyse 6cIairante du travail sur les auires qui, sous cowert de s'intéresser à ces 
demiers, ne fait jamais que parler de soi : «Si celui qui difière de moi tend a me paraître marginal, c'est sans 
doute que j'ai moi-même tendance à me siîwr au centn de toute expérience vaiitble. Nous détenons ainsi le 
redoutable pouvoir d'inclure, dans ce* notion dc marginalité, ceux ceux qui difEaent de nous d'une façon jugée 
excessive. Les ayant ahsi vcrsts dans une tene éprouvette, il nous devient loh%le de les examMer sous toutes 
lcurs faces, de déplorer leur twte sort de marginaux, voire mime de chercher à mettre au pomt un généreux 
système de vases coinmunicants, qui leur pemiettrait de venir partager avec nous ia béaritu& du centre, en y 
apportant du dm coup, et pourquoi pas, quelques bonnes innovations écologiques ou communardes 
susceptibles de nous regQirrr B, in Deshm d Amérique, op. cit., p. 135. 
27s LACASSE Zacharie, op. cit., MF, juin 1880, no 1 1, p. 139. 
276 JR, VOL XXW, 1642-IM5, p. 214. Paraii&laamt en efit, mais les exemples abondait dans nos chapitres 
pdctdents, «le senliment des sauvages touchant I'imuwrtaiité de l'âme » est considérée comm «une &crie, 
quoique des plus ridicules pue l'on puisse inventer », in PERROT Nicolas, Mémoire sur les mœurs, cousrumes et 
religions des sauvages de 1 Amérique septenhionale, op. cit., p. 42. 



Chacun tente d'imposer son système de valeurs comme le point de référence dont il est hors de 

question de s%loigner, sous peine de moquerie ou de mepris? D'un bord comme de l'autre, 

il s'agit bien d'un refiis de prendre en considération l'Autre et ce qu'il représente. Les 

Montagnais-Naskapis le reconnaissent, qui parlent d'un «refus (des envahisseurs) de 

comprendre notre système de vaieurs et nos institutions propres 9'. Or, le critère par lequel 

nous jugeons les autres est purement relatif: les étrangers ne sont tels qu'à nos yewr, de même 

que nous le sommes aux leurs. La qualité d'étrangeté n'est pas intrinsèque. 

Le dialogue des cuItures, cens6 faciliter les rapports entre Euro-Canadiens et 

Montagnais-Naskapis, est donc entravé par le racisme et l'ethnocentrisme, que partagent les 

uns et les autres. C'est que tout un chacun est d'emblée ethnocentré ; sa culture d'origine lui 

paraît s'imposer comme la manière normale d'appartenir 4 l'humanité. Partant, les 

comportements des autres, passés au crible de notre normalité, sont automatiquement 

considérés comme étranges ou inadaptés et des considérations racistes les prennent à parti. En 

un sens, l'ethnocentrisme et le racisme, qui ne seraient pas l'apanage d'un peuple plus que 

d'un autre, relèveraient donc de la nature des choses dans ce monde. 

3.2.3. Une accdturation riciproque 

Certes, le contact entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis s'interprète d'abord 

en termes de conflit - les premiers pillant les derniers - et de choc - la cdture amérindienne 

subissant de plein fouet ITin£lumce europ&mne -. Cependant, l'histoire de l'avancée de 

L'Ancien Monde sur le Nouveau ne saurait se réduire A celle d'une conquête et d'une 

soumission. est encore question d'une rencontre et, partant, d'influences réciproques. 

Comme le dit Denys D E ~ ~ G E ,  4t ces colons qui se croient des étns supéncurs font face a des Amérindiens 
tout aussi orgueilleux qu'eux qui les regardait commc inf'Cricm et dépeadaats. BreC on est parfaitement 
ethnocentristc des dcux côtés et il y a conhntation », in a L'iuflucnce des Amérindima sur les Canadiens et les 
Fraaçais au temps de 1P Nouvelle France 1) -p. 103.191 -, tekon, vol. II, no 2, auûmmc 1992, p. 176. 
27" CONSEIL A m - M O N T A G N A I S ,  dkhmmtmi Nitarinan», Recherches mnéniidiennes au 
Québec, op, cit., p. 172. 



3.2.3.1. La rencontre 

Si le contact entre Euro-Canadiens et Montagnais-Naskapis est spontanément 

interprété dans une direction unique, axée sur l'évangélisation et sur l'acculturation, la 

perspective peut être, si ce n'est inversée, du moins, nuancée. 

Afin d'expliciter le processus d'intégration culturelle réciproque qui sous-tend les 

relations entre les deux cultures en présence, il convient, avant tout, de revenir sur la définition 

du Blanc. Parler de Ce dernier ou de la culture occidentale conduit presque instantanément a 

faire référence a une volonté colonisatrice, menée par des modes de production rationnels, des 

techniques industrielles modenies, des pensées scientifiques avancées, etc. Or, les Euro- 

Canadiens ne sont pas que cela. Comme le fait remarquer Jean-Jacques Simard, (( (.. .) on fait 

une espéce de monolithique de cette soi-disant culture occidentale en négligeant de noter un 

fait capital : cette culture carbure à l'auto-critique - le socialisme et le romantisme, par 

exemple, participent du même univers, au titre de négation dialectique du libéralisme et du 

rationalisme - )t7'. Si 1'011 s'en tient aux premières définitions et a la catégorisation ainsi 

créée, le rapport de forces ne pouvait, certes, être qu'inégal. Or, Em-Canadiens et 

Montagnais-Naskapis se sont rencontrés et, ce faisant, ils se sont croisés et conjugués. 280 L, 

particularites du métissage culturel viennent ainsi s'ajouter à l'hétérogénéité première des 

deux mondes : ((On peut observer des ouvextures et des blocages, des antagonismes et des 

complémentarités, des aires de communication, et d'autres de secret, d'arrogance )tg'. C'est 

dire la subtilité des échanges et des influences réciproques entre ces ensembles de signes et de 

symboles que sont les cultures. L'important est de bien saisir que le fait que les Euro- 

Canadiens, aussi bien que les Montagnais-Naskapis, ont adopté des éléments de la culture 

SIMARD Jean-Jacques, Préface de De 1 'r;glw au HLMpar Gérard DUHAIME, op. cit., p. 1. 
11 faut cesser de ne voir les Eum-Canadiens et les Montagnais-Naskapis que sur le mode de la division et de 

I'oppositiou. C'est ce que fait Piern ANCTIL,, qui lie les deux peuples dans sa dénonciation du i i i i s m t  
économique et de l'exploitation des &Cs, de toute origine, par des muitinatiooalcs avides de profit : {c (...) ïî y 
aurait (...) lieu à i'occasion du débat sur cette question, de souligner le caractère universel dc I'opplCSSion subie 
entn les mains du capital et de r8tat. les Montagnais ne sont-ils pas victimes d'un même capitaüsrne (...) ? li 
importe de dite souvent qu'entre ces d m  o r h  & f i t é  d e ,  blanche et axnérindicone, il n'y a pas mers et 
mondes mais un seul et & n e  ddair de décentralisation et d'autonomie locale, exprimé B travers le aItre & 
traditions historiques diff6mtcs u, in ~Prtscntation de Mtrphuu~ Innu (l'homme de la toundra) u, film d'Mur 
Lamothe » -p. 323324 -, Recherches anihdiennes au Qudbec, vol. ViIï, no 4,1979, p. 324. 

DELÂGE Denys, «Les principaux padigm#r de l'histoire ammodiemie et l'&de de l'alliance fiasco- 
amérindienne aux XMe et & siklcs », International Journal of Canadian Srudies / Revue internationale 
d'études canadiennes, op. cit.. p. 5. 



étrangère participe pleinement de la connaissance et de la cornpréheasion de l'Autre. La 

réciprocité se lit bien dans une acculturation non limitée h une perspective unique. 

3.2.3.2. . La métamorphose des Européens sous I'infhence amérindienne 

Si le phénomène de l'acculturation se voit communément attriiuer une dimension de 

contrainte, il est néanmoins ce qui permet aux culhires de communiquer entre elles. Il faut 

revenir sur la définition courante, qui voudrait qu'un seul système en domine un autre - le 

modèle occidental conservant sa prédominance - et ce, jusqu'à l'assimilation. Or, le ad qui 

ouvre la notion d'acculturation renvoie encore à un mouvement de rapprochement qui désigne 

le processus des échanges culturels. L'acculturation n'implique pas ainsi nécessairement la 

dépossession ; elle est aussi l'occasion d'assimiler des éléments étrangers qui, une fois 

accueiilis, témoignent de l'ouverture à l'Autre. La culture européenne ne fut pas en reste, qui 

subit des influences et connut des métamorphoses multiples sur le sol du Nouveau Monde. 

a) Les EwpCens deviennent sauvages 

Déracinés lors de leur arrivée sur des terres inconnues, les Européens se voient 

contraints de s'adapter à leur nouvel environnement. Loin d'être enfermés dans le corset 

statique et innamovible de leur culture de départ, ils se métamorphosent, de manière souvent 

surprenante.282 

Dans un premier temps, cette mutation d'identité leur est imposée de l'extérieur. 

Confiontés à leur étrangeté, les Amérindiens donnent un nom à ces nouveaux venus, selon 

leurs modalités propres. C'est dire que le pouvoir de nommer l'Autre est partagé, plutôt que 

monopolisé. Les Montagnais-Naskapis orientent ce pouvoir, en fonction de leurs observations. 

Di f fé tes  appetlations se succèdent ainsi. La plus tépandue fait rbférence aux bateaux 

Nous ne détaillerons pas ici les naapferb cdtuteb impotîanîs qui passèrent du monde amérindien pour venir 
chez les Européens noweiicment &&S. L'on se réfhra à : Les Indiens Montagnais du Québec, Enm dera 
mondes, op. cit., p. 41-43 et p. 84-85 amsi qu'à Denys DELÂGE, u Les pteTniéns nations d'Amérique du Nord 
sont-eUes à l'origine des valcurs écologiques et dém~ctati~ues conoemporaines ? )) -p. 317.345 -, in Tr0~pferr.v 
culturels et métissages AmériqudEurope: A7f-H siècle, sous la direction de Laurier TURGEON, Denys 
DELÂGE, Réai OUELLET, op. cite, p. 3 18. 



Utiosés par un Europden c o ~ é q u c m m ~ ~ ~ t  appel6 « 1 'homme qui wu dmu l a  m o t s  de boir da3, 
(t "Mishtikushul' : "celui qui utilise une embarcation de bois" »f". Les Blancs rencontrés sont, 

par ailleurs, réduits, dans leur nomination, à une activité précise, censée les d&ir. A ce titre, 

(( Les iunu de sept-Îles (...) ont observe que les Blancs pratiquaient la pêche la morue. 

Alors, ils leur domèrent le nom de "Kakussesht" qui veut dire "pêcheursn C'est dire que 

l'autre monde est bien nommé et décrit en langue montagnaise. Par le biais de telles 

désignations, les Européens se voient maîtrisés dans leur altérité, et, qui plus est, intégrés à 

l'espace amérindien. 

Dans un second temps, les nouveaux arrivants se fondent dans l'environnement inédit 

qui se découvre sous leurs yeux, en devenant une partie de celui-ci. Les Européens ne fient 

donc pas qu'imposer leur culture ; ils déposèrent encore celle-ci pour s'ouvrir A 1'Autre. D'une 

part, il y a le désir de connaître ce dernier. Après une première approche, l'oubli de soi 

s'impose, dès le xme siècle : « (...) il faut prendre sa Me, & tout ce qu'on a, & le ietter a 

I'abandon (. ..) >?86. Trois siècles plus tard, la table rase de sa propre dialectique et hioption 

de celle d'autrui semblent aller de soi, comme en t6moigne Jacques Rousseau : «Pour le 

connaître, il faut vivre dans son propre habitat, le territoire de chasse, seul Blanc avec lui 

pendant de longues semaines, s'indianiser en quelque sorte, se faire oublier, (. . .) considérer 

l'indigène comme son 6gal (...) )t8'. Comprendre de l'intérieur les mœm de ceux qui se 

trouvent d'abordfice a soi, c'est ainsi abandonner son point de vue propre pour se convertir et 

s'identifier à la vision du Sauvage. D'autre part, il n'est même pas tant question d'une volont6 

de s'adapter dans le but précis de connaître l'Autre. C'est comme si la rencontre se déroule 

d'une manike telle que L'adaptation s'impose d'elle-même. Le processus de métamorphose de 

1'Euro-Canadien décidé à moins penser à lui qu'à celui qui est en face de lui, est ainsi 

enclenché naturellement, Le voilà donc qui brise les hntières et qui devient, pdois, 

Amérindien. À ce titre, c'est après avoir voyagk plusieurs semaines avec les autochtones que 

LACASSE Zacharie, op. ci'., APF, février 1879, no 7, p. 17. 
2~ MARK William-Mathieu, « Innu, c'est notre nom », propos recueillis par Serge JAUVLN in Aibiamr, op. ci?., 
p. 9. Lc Père DUROCHER, qui s'adresse ici aux Amitindiens, parie encore des «voyageurs en canots de bir 
(Canadiens n;inçais) », in op. tit, DDQ, juillet 1847, no 7. p. 123. 
28S Idem. 

Lc lEUNE Pa& JR, vol. V, 1632-1633, p. 168. 
ROUSSEAU Jacques, « R«somes du laïcat missiomiairr », Le Iarctn et les missions, op. cit, p. 243. 

L'intégration va & pair avec le disir de rencontrer l ' A m ,  comme en timoignc Jean FORTIN : « L'Indifn nous 
acmiile totalement si on s'adapte, si on s'mttp pdueIIcmcnt B sa culture, A sa vie, a sa mentaW. C'est 



Jacques Rousseau devient autre : « J'oublie alors que je suis un Blanc : je redeviens Indien 

(...) )?. Leur ferveur, les rapports directs MIblis avec ceux qu'ils sont venus sauver placeut 

les missionnaires aux premiers rangs des métamorphosés. Nombre & rkférences à ce 

processus parcourent les siècles : « A  Tadoussac, les Pères vivaient près des indiens qui y 

venaient camper pendant l'été. Ils vont maintenant se faire Indiens avec les Indiens )?89. Ii 

s'agit bien de « deuenir Sauuage auec les Sauuages dW. Le dialogue des cultures ne se fPit 

donc pas simplement en sens unique; de la rencontre de deux mondes naissent des 

personnages originaux qui s'intkgrent h l'altéritk amérindienne, comme en atteste la figure du 

M missionnaire des bois dg'. 
Le schéma proposé ici est donc aux antipodes de celui qui, présenté souvent comme le 

seul valide, n'est que partiellement vrai, et qui voudrait que l'Europe conquérante n'ait fait 

qu'acculturer la culture de peuples amérindiens conquis et soumis. Ii est établi, comme nous 

l'avons montré, que l'acculturation fonctionne dans les deux sens pareillement quoiqu'a 

d i f f h t s  degrés. Bien plus, il semblerait que les pretendus conquérants assimilent les valeurs 

en place d'une manière si profonde que naissent, par le biais de ce que l'on pourrait appeler 

une inculturation, un peuple nouveau, &té d'une culture et d'un imaginaire inédits. 

b) Les Européens deviennent Canadiens 

Quitta son pays, c'est emporter avec soi des habitudes, des images, des modes de 

pensée, en un mot, une sensibilitb particulière. Arriver dans un espace autre, c'est être déplacé, 

et ne plus retrouver son identitb. ii s'agit alors de se reprendre et de se rétablir. Passer par la 

diversité des autres revient cependant moins A se perdre qu'à se révéler à leur contact. En sont 

les témoins les Européens qui rencontrent les Amérindiens et qui, parce qu'ils les rencontrenty 

deviennent des Canadiens. 

merveiiieux! Smon, ce sera digcrttemcnt, polimait, siiencieuscmcnt qu'il nous rejettera en mus ignorant 
absolumnt », in Coup d'œii sur le monde m m ' i t e u n  des Montagnaîr, op. ci?., p. 19. 

ROUSSEAU Jacques, u Lts rarsourccs du Mcat missionnaire », Le Iafcat et les missions, op. cit., p. 237. 
DRAGON Antonio, Trente Robes noiresy op. cic, p. 76. On trouve la même txpression ii la page 188 de &me 

%'à ia page 93 oh on lit pvc le Père Albinl « s'était Mt Indien avec les indiens *. 
Le JEUNE Paul, JR, VOL V, 1632-1633. p. 168. Le Père ARNAUD dit, de Mme, qu'il était «devenu 

sauvage n, m op. cit., Dw, mars 1855, no 11, p. 92. 
291 ARNAUD Charles, idem, p. 74. Cependant, s'htégm à la conimunauté autochtone ne veut pas dire s'y fondte 
complètement et ce n'est ainsi que (<quelque temps D pue ks p h  se font K Sauuagc(s) paut P a w i i r  de ESUS- 
cmm n, m JR, vol. XXt?t, 1642-1645, p. 218, 



C'est un défi extraordinaire que lance la découverte de nouveaux continents la . 

mentalité ûaditionneiie. Pour reprendre Ies tepmes de Ftancis Affergau, «la conquête de 

l'altérité est une aventure déréaiisante et qui peut s'avérer dangereuse pour la propre identité 

de celui qui part H~*. Une distance radicaie s'instaure ; em dépaysant celui qui est arrivé 

ailleurs, elle lui impose comme un deuil par rapport h lui-même. L'abandon du temps et de 

l'espace identitaires va de pair avec un renversement deses propres valeurs. Mais si rencontrer 

l'Autre revient à se déprendre de soi, en se rêvant autre, on peut s'imaginer recréé par cette 

conquête de l'ailleurs. Le décalage, dans le temps et dans l'espace, nécessite, en effet, 

modification et adaptation. Les Européens nouvellement arrivés reconstruisent ainsi leur 

identité autour de représentations et de valeurs modifiées, plus ou moins adaptées et inspirées 

par les premiers habitants des lieux. Le contact prolongé des deux cultures en présence donne 

naissance à une troisième culture : « (. . .) a mion of lndian and European elements open 

occurred, with the result that a new culture which was neither European nor Indian was built 

up. For want of a better t m  I may bc called "Canadian" a293. Créateur de valeurs et de 

mentalités, le Canadien fiançais est plus qu'un être mixte entre l'Europten et l'Amérindien. il 

se distingue, d'une part, du premier de manière radicale : 

Le Canadien de 1760 n'est plus le Français venu s'établir au Canada. il s'est 
acclirnatt. il a entrepris de dompter un continent, développant de nouvelles 
techuiqucs. Sa manière de penser n'est plus la même que celle du Français de 
la même époque ... (...) Ainsi que l'écrit Vaudreurl, (ia) patrie (des 
Canadiens), c'est le Canada != 

Les rapports sociaux créés par la situation coloniale difEerent en effet rapidement et de 

manière radicale du schéma propos6 par la société c~mpéenne?~~ Le Canadien semble, d'autre 

part, emprunter des traits à L'Amérindien, mais il les recompose toujours à sa manière propre. 

'92 AFFERGAN Francis, Exotbme et altiritéy op. cit., p. 44. 
zn BAILEY Aiûcd Goldworthyy The Gnflict of Empean and Eastern Algonkian Cultures, op. cit., p. XVIII. 
VAUGEOIS Denis et LACOURSIÈRE Jacqucs, Canoda-Quèbec, synthèse hfitorïquey Éditioas du Renouveau 

Pgogique inc., Montréai, 1976, p. 187. 
Denys DELÂGE précise la SpmncitC des rapports sociaux au Canada au regard de ceux qui ont corn en 

Europe : «La m t t  de la main d'awre en Aminque et l'abondance de terres disponiiles ont modini les 
rapports de classe. De surcroît, il y eut um dimocratisation des signes distinctifs de statut, ce qui eut pour &et de 
réduire l'écart entre atistocrates et habitants. ii s'agit des droits de pêche, de chasse et de port d'armes désormais 
non à quoi s'ajoutent l'empichissemtnt des paysans qui peuvent acquérir des chevawt et enfin 
l'uniformisation linguistique vers le ftanFais aux dépens des langues, des diakctes et des accents de la vieilIe 
France. Bnfl voiU qu'un rotmicr monté à cheval, équipé d'me anne à feu et d'une besace s'adresse au seigneur 
en mais  et à même hauteur d'yeux ! D, in «Les prkipaux paradigmes de l'histoire amhindiennt a l'éîude de 



Un autre caractère et une nouvelle personnalité semblent avoir été forgb par k contact avec 

cet étre des grands espaces. L'influence amérindienne est interprétée successivement comme 

négative et comme positive. Elle est ce qui justine les dt5fauts du Canadien fiançais : 

... La légèreté, l'avexsim d'un Wvail assidu et régit et t'esprit 
d'indtpaidancc, ... Ce sont Ics ddfauts qu'on reproche le plus, et avec le plus 
de foadcment, aux Français canadiens. C'est aussi celui des Sauvages. On 
dirait que l'air qu'on respire dans cc vaste continent y contribue, mais 
l'exemple et la fi@uentation & ses habitants naaueis, qui mettent tout leut 
bonheur d m  la liberté et l'indépendance, sont plus que suffisants pour 
fonner cc 

Ces défauts ont des qualités complémentaires. Communément, on assimile ces dernières, 

typiquement arn6Wennes, à celles des Canadiens, fiers de leur identité : 1'8quilr'bre créé 

entre l'homme et la nature, le goût des espaces infinis, I'indépendance, le goOt du risque, 

l'endurance, l'adaptation a la nouveauté, etc.tgl I1 est ktabli que c'est au bout de deux siècles 

de cohabitation et d'interaction avec les Amérindiens que les Européens devenus Canadiens 

mettent sur pied une soci& nouvelle, dont nombre de traits empruntent aux cultures hôtes. 

Les cultures font preuve, ici explicitement, d'une capacité étonnante au changement. Elles se 

dipIacent insensiblement, si bien que, complexes et fluides, elles sont à m b e  d'embrasser 

différentes valeurs, venues d'horizons &rangers, parfois antithétiques. Influencé doublement, 

mais maître de ses influences, le Canadien, révélé en un sens a lui-même par les altérités 

auxquelles il se conûonte, est à même de se créer un monde a lui. 

EL apparaît donc que le mythe de I'ûccidental puissant, en possession de tout et n'ayant 

besoin de rien, ne résiste pas longtemps a l'analyse. Le Vieux Monde n'a pas fait 

qu'acculhuer le Nouveau Continent, dont l'altérité semblait devoir et pouvoir êûe maîtrisée. Il 

a encore dû se métamorphoser, sous l'in£tuence de cet ailleurs qui exigeait une adaptation. 

Dans l'optique d'une remise en question des clichés qui colorent le monde amérindien comme 

l'alliance fiancosmirindienne aux XMe et XVmC siècles », Inrenianonal Jownal of Cimudian Snrdier / Revue 
incetnurionole d ' M e s  dermes, op. cit., p. 21. 

CKARLEVOiX, Le Barélit Express, cité pat Syivie VINCENT et Bernard ARCAND in L'image de 
1 An&ndien dans les manu& scalai'res du Q&&ec, op. cit., p. 215. 

Commt Ie dit Denys DELÂGE, en ce qpi concenie les qualit& comme les défauts attributs aux Canadiens du 
fait de l'influence amcrindiame, «en rialit& il y a ià une part de p e g é  et une part de vérité mais ces traits de 
caractère ne pewent tous être rapport& A l'influence autochtone (...) », in «Les principaux paradigms de 
l'histoire amcrinditmit a I'étude de i'abnce francObllSLmdime aux xvif et xvmC siècles », Intemaibnal 
Journal of Cimadian Sidies /Revue internationale d'&des canadiennes, op. ci&, p. 20. 



l'univers euro-canadien, il convient, A présent, d'interroger l'acculturation qu'auraient subie 

des Montagnais-Naskapis soumis A l'envahisseur. 

3.2.3.3. Un monde amérindien résistant et préservé 

il est de bon ton, comme nous l'avons vu, de présenter les Montagnais-Naskapis 

comme les victimes impuissantes de la présence envahissante des Euro-Canadiens. Les 

Amérindiens apparaissent souvent comme des êtres passifs, qui ne seraient que les spectateurs 

de la dépossession multiforme qu'ils subirent et qu'ils continuent à subir. ils sont encore 

décrits comme un peuple acculturé, qui n'a plus Maiment d'identité propre. Le rapport de 

force est clairement dessiné, encourageant les bonnes âmes à prendre parti pour les plus 

faibles. Or, la réalité est tout autre. 

a) La résistance amérindienne 

Se concentrer uniquement sut ce que Denys Delâge appelle (t la mécanique "objectivew 

des forces de destruction euro-canadiennes conduit à une sous-estimation de la résistance 

opposée par des Montagnais-Naskapis, qui combattent d'une manière à la fois subtile et 

ardente, aux menaces qui pèsent sur leur culture. 

ï i  convient de présenter ce que l'on pourrait appeler l'envers de l'Histoire et de 

s'attacher à la manière dont les Montagnais-Naskapis vivent et pensent celle-ci? Loin 

d'adhérer à l'idée d'une quelconque apathie face à un destin implacable, il s'agit de 

reconnaître que les Montagnais-Naskapis n'ont jamais capitulé face à quiconque. Les 

démarches officielles se succident dans le temps ; elles visent à obtenir la rétrocession de 

tenitoises, de rivières et de droits ancestraux. Les revendications se fondent sur le fait que les 

biens amérindiens ne fiirent jamais ni conquis ni cédés : t( Inutile de dire qu'on a bouleversé 

notre territoire sans encore une fois se préoccuper de nos titres fonciers que nous n'avons ni 

sa DELÂGE Denys, «Les principaux paradigmes de i'histouc amérindienne et i'éhidc de l'alliance h c o -  
amérindienne aux XW~C et xvIlP siècles », Intemarional Jounral of Cmtadim Studiep / Revue internatjonale 
d'&des canadiennes, op. ci!., p. 5. 
m ~ o u s  parions d'mi envers de l'histoire dans la mesure où, comme lc dit Rémi SAVARD, les Cmdiens et les 
Québécois (...) se sont (...) longtemps laissés bercer par un discouts historïopphique tronqué, et endormir (...) 



legués ni cédés par voix de traite, d'entente ou de capitulation », précise un ~on tagna i s?~~  Si 

les Amérindiens refiisent l'extinction de leurs droits et s'ils le clament haut et fort, c'est que 

ces droits leur sont lbgalement acquis, comme i'atteste la Proclamation Royale de 1763.~'' 

Reste à les faire appliquer : « Comme on est en mesure de le constater, nos droits de propriété 

et titres fonciers ont été et continuent d'être ignorés >?O2. La détermination des communautés 

autochtones donne le ton: «Nous n'avons pas l'intention de vous donner l'occasion 

d'dteindre ces droits en les achetant (. . .) mais bien d'obtenir une reconnaissance de nos droits 

territoriaux )?O3. Ainsi se comprend le bras de fer qui s'engage avec les Canadiens et qui 

s'apparente, pour les Amérindiens, à une reconquête de ce qu'ils n'ont, en fait, jamais perdu. 

Les Amérindiens n'ont ni voulu ni accepté leur dépossession et «l'autochtone 

indifférent ou dtfaitiste devant l'attitude des colonisateurs envahissant son territoire n'est 

qu'un mythe 2". En témoignent nombre de pétitions, adressées à diffërents offices 

gouvernementaux. L'implantation des privilèges exclusifs de pêche ont, à ce titre, occasionné 

de nombreuses ripostes. En 1861, les Montagnais exposent les conditions précaires de vie dans 

lesquelles les a conduits la mainmise par les Blancs de leurs lieux de chasse et de pêche. La 

pétition débute par une mise en paralléle des deux parties : « Can otir words meet your views, 

we Indium ? can our words enter into your heurts, you that govern, we who live here, we who 

are born here, and consider ourselves possessors of the soil, &y the will of the Great Creator 

douillettement par cet ttraage réputation de Blancs sans passé colonial », in Canada : derrière l'épopée, les 
Autochtones, op. cit., p. 13. 
'00 Narrateur montagnais en voix off, m LAMOTNE Arthur, La conquête de IeAmériqiie I, füm 
cintmatographique, op. cit. 
WJ' On écoutera la démonstration de Rémi SAVARD dans Lu conquête de 1 'Amérique I, idem : « La Proclamation 
Royaie ne ctée pas un titre foncier. Elle en reconnaît l'existence et, suttout, elle rappelle qu'elle en a toujours 
reconuu l'existence. Elle dit : les Indiens doivent toujours rester en possession paisible des terres qu'ils nc nous 
ont pas cédées. Alors, ça implique ... que l'on ne peut pas prendre leurs terris. (...) On ne peut pas non plus alIer 
réglemeotn la chasse et la pêche chez eux. On ne peut pas aller f&c quoi que ce soit. Aion, ça implique aussi ce 
droit ancestral, m plus du titre foncier, le droit (...) (d') une certaine autonomie politique. Ça implique même 
plu que ça.. . La Couronne s'engage à faire en sorte que ces droits ancestraux ... soient maintenus et respectés 
par ses propres coloniaux. Et les autochtones se souviennent de cw choses l i  et, dans la tradition autochtone, ça 
s'est aansmis ». Oo, se référna égaiement & Sylvie VINCENT et Bemard ARCAND in L 'image de 1 'Amérindien 
dons les manuek scolaires du Québec, op. cit, p. 249 sq. et A Conseil ATTKAMEK-MONTAGNAIS, 
« Nishmtanan Nitminan », Recherches amérindiennes au Qudbec, op. cit., p. 178. 
'Or~arratcur montagnais en voix off m Lu conqugte de I'Améngue I ,  ibid. 
'ai CONSHL ATTMAMEK-MONTAGNAIS, 1978, cité par PANASUK Arme-Marie et PROULX Jean-René in 
tt Les rivières A saumon P, Recherches amérindiennes au Quibec, op. cit, p. 216. 

PANASUK AMC-Marie et PROUWL Jean-René, «Les rivières à saumon », Recherches amérindiennes au 
Québec, op. ch ,  p. 203. 



of the Universe ? dos. ïa dépossession iilégale des Montagnais est ensuite énoncée : u Our 

lanak and counby now nrined, we cm no more find our living ; ow rivers taken fiom us, and 

only ured by strangers. Tlirough your will, we can only now look on the waters of the rivers 

passing, without permission to catch a fish, we poor Indians dM. Enfin, la pétition se fait 

réclamation : 

We pray y m  to send ur some help ; our poverty does not arisefiorn laziness 
and wani of energy, butfiorn being unable any more to prame for ourselves 
and fmilies food ; and we are al[ of one mind, dut since our Ion& and 
n'vers dord us no more the means to live, you who govern should t a h  our 
present distress into your consideration without loss of rime, and for which 
we will mast gratefirI!y mer pray. 'O' 

Outre les lettres ouvertes, qui instaurent un dialogue aux apparences de négociation, les 

conflits et la violence sont un moyen de protester et d'a£firmer sa présence face aux 

empiètements em-canadiens? O' On üt ainsi qu9« avec acharnement, (ies Montagnais) luttent 

aujourd'hui pour garder le peu qu'il leur reste afin que la terre ancestraie soit aussi celle des 

générations futures »309. 

La résistance peut se faire plus discrète et plus subtile. En passant par des voies 

symboliques, eue n'en est souvent que plus forte. Les signes tangiiles d'inadéquation 

observés dans les réserves, entre modes de vie et habitats, activités quotidiennes et espaces 

domestiques, en sont l'une des expressions. Ces signes sont une opposition habile aux 

typologies résidentielles qui tendent s'imposer, sur un espace qui leur est étrauger. 

L'apparition de maisons ne conduit pas à une capitulation am&hdienne. L'érection de 

quelques tentes, en signe de contestation à la construction d'habitats en dur, n'échappe pas à 

l'œil de la caméra d'Arthur hinothe : a Derrière le cercle des blocs d'habitation fonctionnels 

de la réserve, quelques tentes ont été érigées, hgile noyau de résistance à la mystification 

U" Les Montagnais DOMENIQUE, BARTHOLEMY et J ~ O M E ,  le 30 juin 1861, cités Par Hemy Youle HIND 
in Explorations in the Interior of the Lobrador Penimla, op. cit., vol. II, p. 116-1 17. 
'Os Idem. 
'O7 idem. 
'O' Le film Lu conquête de I Amérique I d'Arthur LAMOTEIE, op. cir., est issu ci'affrontemmis qui mettent aux 
prises les deux parties conccmant des droits sur une rivière. Un texte explicite cette origine, au tout début de la 
projection : <c En 1976, suitc a des incidents violents qui eutent lieu sur la rivière Natashquan, les Montapais & 
Natashquan, par i'intedâiah du chef L bande (...) et du Cormormté de chasse et de pêche chargt des 
négociations, demaiidaient au Ciniaste Arthur Lamothc de concevoir et dt ttatiscr un nIm qui traiterait & leurs 
droits trnitoriaux ainsi que du problhs  politiques, culturels et iducstifs intimement liés a leur suMe P. 



coloniale, au pouvoir qui a abusé d'eux en leur faisant croire qu'ils allaient se sauver par des 

moyens qui ont été justement leur perte »?'O. Si nous avons insisté préalablanent sur le 

passage des tentes aux maisons, le processus inverse mérite d'être souligné, ainsi que le 

raconte An Antane Kapesh : i( En 1956, nous avons quitté les maisons qu'on avait construites 

pour nous à Scpt-iles, au bord de la mer, et nous sommes retournés sur nos trrra. À notre 

arrivée ici  nous nous sommes installés près de la vüie, dans des tentes nf". Le r e h  de se 

conformer à ce qui est imposé de l'extérieur démontre la vivacité d'une culture qui ne s'en 

laisse pas imposer. 

Rompre avec le mythe de l'Amérindien que l'on peut dépouiller en toute bonne 

conscience et sans risque de réaction de sa part permet de faire de celui-ci autre chose qu'un 

individu à défendre et à aider. La résistance, qu'elle soit symbolique ou revendicatrice, 

démontre l'énergie déployée par des Montagnais-Naskapis, qui continuent de lutter, afin d'être 

reconnus comme des partemires sur un pied d'egalit6."' Cette attitude est d'autant plus 

justifiee que, contrairement à ce que l'on a pu nous faire croire, le monde amérindien, loi. 

d'être acculturé de part en part, a préservé une spécificité qui n'a fait que s'adapter aux 

circonstances. 

b) Une acculturation modérée 

'O9 MAK Andras, Présence historique et contemporaine des Montagnais sur la Basse Côte Nord, Collaboration 
de la Municipalité de la Basse-Côte-Nord, du Conseil Attikamek-Montagnais, de I'Universiîé Laval et du 
MiniJtin des Maires culhnelles du Quibec, Quibec, 1982, p. 15. 
''O LAMOTHE Arthur, Mémoire Battante iI, film cinématographique, op. ci;. 
"' KAPESH An Antanel Je suiP une maudite sauvagesse, op. ci!., p. f 85. 

n ne s'agit plus seulement de quémander mais de prendre, de devenir Iw acteurs d'une résistance digne de ce 
nom : « Nous n'avons plus (i quémander, nous devons prendre, exiger, s i  nous voulons qu'on nous traite d'&al à 
égal. Nous devons parler en propriitpgcs et non en locataires. Nous devons cesser de revendiquer des droits qui 
se fondent ~6quememt sur ce que nous avons perdu, donriant ainsi l'impnssion de ne vouIoir que simplement 
récupérer. Nous devons cesser & regPrder exclusivemmt le passi pour se construire un projet de société qui 
regarde risolurnent v m  l'avenir. Nous devons précider, devancer, et non pas suivre, connac nous en avons 
malheureusement l'habitude. Nous ne devons pas répondre, nous dmns questionner. 
Nous ne devons pas apprendre, nous devom enseigner. Nous ne devons pas écouter, nous devons parler. 
Nous ne devons pas chuchoter, nous devons crier. Nous ne devons plus dire qu'on nous a continuciicment 
Ccrasés, nous devons alEd nos capacités. Nous devons avou une m W  de gagnants, de vainqueurs et non 
de perdants, de vaincus. Nos ancêtres savaient partager leurs biens, et suttout, l e m  c o ~ c s  et l e m  v a i m  
qu'ils traasmettaimt ti leurs descendants- C'est de là qye partiront notn indépmaance, notre autonomie, la 
"muvance" de cette ficd tant & fois sonlignée avec nostalgiey des beaux mots qui auront alors une véritable 
signification (...) P, [es Reptésentznts dts villages moniagnais et atîhmekw, cités par BEUEAU Michel in Le 
pays infini, op. cit, p. 28-29. 



Remettre en question le mythe d'une acculturation, qui serait un engloutissement du 

monde amérindien par le g h t  occidental, conduit à la mise en relief des capacités 

d'adaptation des Montagnais-Naskapis. 

Dans le dialogue des cultutes qui s'établit entre les habitants du Nouveau Monde et 

ceux de l'Ancien, les premiers se font entendre et ne se laissent pas métamorphoser par les 

seconds sans mot dire. S'il est clair que le mode de production capitaliste, typique de la société 

euro-canadienne, est le modhle dominant avec lequel il a fallu composer et qui prédomine 

aujourd'hui plus que jamais, les Amérindiens ne s'y sont pas convertis de manière exclusive. 

Pour Eleanor Leacock, la phase finale de conversion a ce mode de production aurait été 

atteinte dans les années 1950, comme en témoigneraient la privatisation des territoires de 

chasse, ainsi que i'onentation de la production vers le commerce. Le commerce des fourrures 

aurait ainsi été, c o r n e  nous avons tenté de le démontrer, le moteur du processus accdturatif 

qui aurait fait des Amérindiens des presque Blancs. Or, une autre interprétation voudrait que 

les activités ancesides n'aient jamais ité abandonnées, en dépit de l'influence européenne. Le 

Conseil Attikamek-Montagnais insiste sur l'inutilité de tout surplus n'entrant pas dans le cadre 

de la subsistance : Nous avons toujours tenu B assurer d'abord la subsistance de nos familles 

par la chasse et la pêche avant de tendre nos piéges pour capturer les animaux P fourrure dl3. 
Un noyau dur culturel subsiste ainsi, en fonction duquel se fait la sélection des apports 

extérieurs. Plus précisément, il ne s'agit pas de nier le fait que les Montagnais se sont faits 

producteurs de foumires, mais d'indiquer que ce ne fut pas exclusivement pour alimenter le 

marché des Blancs et se perdre dans la conception que ces demiers ont du commerce : 

Tous ceux qui ne voient en nous que des producteurs de pelleteries au profit 
d'intérêts mercantiles de quelques puissants monopoles, comme celui de la 
Compagnie de la Baie d'Hudson, se trompent en pensant que nous avons 
délaissé nos activités iraditiamielles (. . .)?14 

Utiliser le commerce de la fourrure, dans dansintention de consolider le mode de production 

domestique amaindien"5 est considéré, par Rhni Savard, comme une «résistance astucieuse 

que plusieurs groupes de chasseurs indiens (. ..) on? souvent, et parfois efficacement, opposée 

'13 CONSEIL AïïXAMEK-MONTAGNAIS, « Nishastanan Nitasiasinmi », Recherches amérindiennes au 
p k c ,  op. càr, p. 176. 
" Idem. 



(aux commerçants) d l 6 .  Les Montagnais-Naskapis continuent d'obsmer les conduites que 

l'on cherchait à modifier, dans un but d'assimilation sans doute non parfatement atteint : 

N Partout la chasse et la pêche pour fius de subsistance demeurent des activités économiques 

majeures et assurent encore une partie importante des besoins alimentaires de nos 

familles 3''. Compte tenu des implications du mode de production coileetive - absence de 

propnét15 privée de la terre, rapport particulier de i'hornme au territoire d'où il tire ses 

ressources, rdle de l'entraide, etc. -' il apparaît pertinent de remettre en question l'absorption 

présumée, par l'économie capitaliste occidentale, des Montagnais-Naskapis. 

c) Une culture amérindienne vivante 

S'il est question d'un véritable dialogue, plutôt que d'un monologue, c'est que les 

Montagnais-Naskapis ne se laissent pas submerger par les influences euro-canadiennes ; ils y 

répondent. C'est renvoyer à la capacité d'adaptation d'une culture qui accepte les changements 

tout en préservant son identité. Comme le fait remarquer Rémi Savarà, a aussi paradoxal que 

cela puisse paraître, (n'est-ce pas) lorsqu'elle s'avère incapable de changer qu'une culture 

court les plus graves dangers d l 8  ? Eh tentant d'nifmer les Amkrindiens dans une entité 

monolithique qui, située hors de l'histoire, aurait disparu à la première rn~dification~'~, les 

Le Conseil A?TMAMEK-MONTAGNAIS souligne que, « si nous sommes devenus aussi des producteurs de 
foutmes (...), ce fiit pour nous procurer les armes, outils et vitnnerits pouvant faciliter notre vie de chasseurs 
nomadcs N, in NrShastanan Nitasinun », Recherches amérindiennes au Québec, op. cil., p. 176, 

SAVARD Rémi, « En marge d'un ddbat : les Indiens et la gauche québécoise », - p. 110.1 11 -, Recherches 
amén'tràiennes ai< Québec, vol. VI, no 3-4, 1977, p. 110. 

CONSEIL A m - M O N T A G N A I S ,  ibid., p. 176. Rémi SAVARD se fait encore plus précis, qui 
explicite des données : a Pour le groupe de Mistassini seulemeni, que Leacock voyait dCjà en 1950 comme un cas 
d'acculturation compltte, Adrian Tarnier vient de montrer que les ?4 de cette population, estimée a 1500 
pe~somes en 1970, pratiquent durant 10 mois de l'année un mode de production de type domestique : 75 % de la 
nourriture consommée ciunint ces 10 mois est produite (chasse, pêche, etc.), tandis que seulement 25 % provient 
du comptoir de Mistassini », ibid., p. 110.11 en va de même pour la religion : (c (...) Their traditionul religion, 
which is inseparablefion rheir hunting way of 1% hm proved mrpnkingly resisant to change. (...) Most of the 
beIi$s presently held by Indians me olmost identical to ihose recorded by the j h t  chtistian missionary (...) », 
ARMîTAGE Peter, The Innu F e  MontogMLF-Nmkapk), Chelsea House, New York, 1991, p. 77. 
'" SAVARD IICmi, C'cajou et le sens du monde : récits montagnais-nmkapir, op. cit, p. 10. 
'19 De fait, la culture doit demunr authentique et entière, femiewnt eMacmée dans ses traditions, ou dépérir. 
Le drame de la culture autochtone serait que, tombée dans l'ombre du Blanc, eue se serait désarticulée et ses 
membres et ses organes s a a h t  morts, séchés l'un après l'aurn. Le d d e  : cultiver et protéger soigneusement 
ce qui en nste en esphnt la régénération. (...) On retrouve me opposition terme à tenne cnat les valeurs 
autochtones et les vaiems de PA-. il fiut fairr un choix alternatif: retrouver la tradition perdue ou se résigner 
à l'assiniilation », COLLIN Dontinique, in in« L'ethno-ethnocentrisme : représentations d'identité chez de jeunes 
autochtones du Québec », Anthropologrè et Sociétés, op. cit, p. 61. 



Euro-Canadiens cherchent à se persuader de leur inexistence. Plus précisément, ces Autres 

seraient, selon ewc, agrippés à leur intégrité culturelle et à leurs traditions miliénaves à un 

point tel que, hors du temps, ils ne sauraient évoluer. L'indianitd, dans cette optique, serait l i k  

solidairement à des modes de vie et de pensée pétrifiés : le nomadisme, la chasse et la 

cueillette, le consensus en guise de régulation sociale, etc. Se dessine dors, insidieusement, 

une sorte d'authenticité cultutelle qui ne pourrait évoluer, sous peine de dégénérer : 

En l'occurrence, l'impuissance campe toujours du cbté des Amhindiens. Ces 
collectivités ne pourraient créer, inventer, chercher les voies de dtpassement, 
prendre le monde et le transformer pour s'y traduire. Tous iÏeins agrippés et 
s'accrachant aux arbres, ces groupes humains avançaient de recul dans 
l'avenir, happés malgré eux, le dos mondi et l'ail déji fermé ni anticipant le 
prochain coup.'20 

Or, il faut entendre, comme Denys Delâge, par peuples fondateurs, «les populations qui 

perdurent dans l'histoire (. . .) d2' et reconnaître que M l'appartenance de ces peuples ne relève 

pas du sang, mais de la culture. D'une culture vivante bien évidemment, c'est-à-dire une 

culture qui n'est pas figée dans le foklore ou d m  le temps du. Se représenter les 

Montagnais-Naskapis comme des êtres acculturés, qui auraient perdu l eu  identité 

amérindienne, ou comme des êtres humains vivant au sein d'une culture traditionnelle 

mythiquefu, c'est tenter de nier leur rkaiité. Or, une identité, loin d'&ce réifiable, ne fait 

jamais que se consbuire et se reconstruire, soit dialoguer et évoluer avec les autres. 

En conclusion, l'acculturation a eu lieu, assurément, et la culture montagnaise-naskapie 

s'est vue considérablement mutilée - le fait est incontestable -, mais les dynamismes internes 

de la société amérindienne ont réagi et ce sont eux qui ont enclenché nombre de 

transformations socio-culturelles, audelà des pressions e~ro-canadiennes.~~~ La résistance 

opposée à ces dernières a permis de préserver une identité culturelle qui est loin d'avoir été 

effacée : K (...) Les autochtones n'ont heureusement pas pu être compléternent assujettis et 

'" SIMARD Jean-Jacques, N Les a d o i n s  du régiment et le Quék aa&indicn », Recherches amérindiennes 
au Québec, op. cit., p. 280. '" DELÂGE Denys, « Une souvuaineté au phaiel : les trois peuples fondateus du Québec », Le Devoir, 24-25 rr;:2 " ". 
Remy Youk HIND dduit, au d siècle, les Montagnais à leur sauvagaie et à leur nomadisme : « (...) The 

wild Montagnais tribes, who appw alwuys ro huve preserved th& smge noniadic churueter », in Explorations 
in the Interior ofihe Labrador Penimla, op. cit., vol. iI, p. 9. 



(...) ils ont conserve un large degré d'indépendance d2'. Si le monstre occidentai s'est 

engouffre dans le Nouveau Monde h une échelle sans précédent, il demeure que les societés 

amérindiennes se sont adaptées d'elles-mêmes au modernisme qui s'imposait, sans pour autant 

rompre radicalement avec les racines du passé. 

Centrer l'analyse du rapport ii l'Autre sur la rencontre et la cohabitation des Euro- 

Canadiens et des Montagnais-Naskapis nous a permis de rencontrer nombre de préjugés et de 

stétéotypes. En fait de dialogue, il a plus souvent été question de jugements portés sur I'Autre, 

considéré dans son altérité et systématiquement comparé a soi. Manichéisme et angélisme 

n'ont, semble-t-il, porté aucun ftuit dans la rencontre de celui qui est différent de soi. Euro- 

Canadiens et Montagnais-Naskapis partageut les torts de cet échec, dans la mesure où ils sont 

guidés, les uns comme les autres, et quand bien même les premiers le seraient parfois plus que 

les autres, par un racisme et un ethnocentrisme propres à la nature humaine. Nous avons tenté 

d'apporter des nuances aux oppositions et aux catégorisations arbitraires, afin de démontrer 

que les rapports entre la culture occidentale et la culture amérindienne n'ont jamais été 

univoques. La première n'a pas été exclusivement conquérante et destructrice, imposant ses 

vues et ses manières de faire à la seconde, qui n'aurait fait que recevoir et subir. Les échanges 

f k n t  mutuels et les influences nombreuses, dans un sens comme dans l'autre. Rompre avec 

les mythes parcourant les rapports établis par les Euro-Canadiens et les Montagnais-Naskapis 

au cours du temps, c'est enfin reconnaître à ces demiers un dynamisme culturel qui n'a pas été 

englouti par le monstre occidentai et qui n'est pas à reléguer dans un passé révolu. 

Nous avons tenté de reprendre a la culture eurocanadieme la place prédominante qui a 

longtemps été la sienne, dans le dialogue instauré avec celle des Montagnais-Naskapis. On a 

longtemps cm que l'ouverture aux autres cultures ne se faisait que pour autant que ces 

demières s'intégraient dans la culture majoritaire. Celle-ci a été, et est toujours, imbue de sa 

valeur au point que le Moi prend toute la place et empêche souvent de considérer l'Autre. La 

décentration s'impose, au même titre qu'une communication interculturelle digne de ce nom. 

- - 

De fait, comme le dit Tzvctan TODUROV, u Ce n'est pas h f8miliariti avec une culture étrangère qui est la 
gandc cause dt la disparition des cuitrires autochtones. La desîruction des traditions se passe aisiment de la 
soumission aux uaditions étrangères w, m Nous et les autres, op. ci&, p. 93. 
32S DELÂGE DCUYS, ibta. 



3.3. LE DIALOGUE DES CULTURES : SE D~ENTRERDE SOI-MbîE, 

ACCEPTER LA DIFFF~RENCE ET  COUT TER L'AUTRE 

Nous nous proposons d'exposer ici ce qui nous paraît être un dialogue des cultures 

véritablement efficient. il importe, en premier lieu, de présenter le relativisme comme le seul 

remède aux jugements portés sut les autres, simplement parce qu'ils sont autres. La nécessité 

de la préservation de la diffërence entre les cultures apparaîtra comme la condition sine qua 

non de l'élaboration d'identités qui n'en finissent pas de s'adapter à un monde 

continuellement en changement. Enfin. il s'agira d'aller à la renconire de l'Autre en associant 

étrangeté et familiarité. 

33.1. Le relativisme ou le moyen d9&tre avec l'Autre 

Bien que tout un chacun soit naturellement conduit à l'ethmcenûisme, parce qu'il 

trouve le moyen de se définir et de se protéger de ce qui est étrange et étranger, l'écueil n'est 

pas inévitable. La prise de conscience de l'attitude par laquelle, trop souvent, l'on appréhende 

l'Autre n'est-elle pas aussi vieille que l'attitude ethnocentrique elle-même ? Le relativisme 

s'impose, dans un premier temps, comme le moyen par excellence d'être avec l'Autre, c'est-à- 

dire d'accepter une altérité, qui demeure irréductible. Les Montagnais-Naskapis, mais 

également les Euro-Canadiens, en apportent la preuve, dans les rapports qu'ils entretiennent 

les uns avec les autres. 

3.3.1.1. Les Amérindiens et le relativisme 

Parce que chaque culture se développe afin de satisfaire les besoins et les désirs de 

ceux qui s'en réclament, elle est conduite à mettre en œuvre un système de valeurs qui lui est 

spécifique. Aucune culture n'est réductiile à une autre. Dans les relations qui s'instituent entre 

habitants de l'Ancien et du Nouveau Monde, il sembIerait que les Amérindiens aient été les 

premiers à afnrmer, contre le dogmatisme, la nécessité du relativisme. Des bnies de discours 

et de conversations témoignent de la remise en question, par les Montagnais-Naskapis, de 

l'assurance des dogmes véhiculés par les Euro-Canadiens. Les Amérindiens, que I'on a vu 



céder à l'ettmocentrisme, se montrent encore niaiira dans i'art de reconnaître h chaque nation 

ses propres fqons de faire et dans la volonte de les respecter. Ce relativisme est lié à une 

certitude, celle qui veut que c'est i< le Grand Esprit (qui), en créaut l'homme, a donné à chacun 

un génie particulier ; ce génie est différent aussi pour chaque d o n  dZ6. La conversion des 

autochtones au christianisme ne m d c  en rien cette conviction : 

@eu) a donné aux Innu leur propre façon de vivre. ii a dom6 aux Français 
et aux Anglais leur propre culture. Bien que ce soit Lui qui soit notre seul 
maiire, Ii a donnt ii chaque peuple une culture différente. Les dons & Dieu 
sont diffërcnts pour chaque peuple, dans sa façon de vivre et dans son culte. 
Le Blanc adore l'hostie. En Asie, on vénère la vache. Tandis que pour l'lnnu, 
c'est la graisse de cariiu qui est sa&" 

Chaque culture est unique en ce qu'elie emprunte une route qui hi est propre, afin de mener à 

bien des buts qui lui appartiennent. Les Montagnais-Naskapis reconnaissent les différences 

culture1les entre les peuples : (<Autrement sommes-nous ; autrement les Anglais dans lew 

vie ; autrement aussi les bcophones d28. Leur confiontatiou avec les sociét6s colonides 

engendre une claire conscience des diff€mces entre les cultures, d'où I'attitude d'accueil et 

de respect manifestée. 

Partant, les Amérindiens donneraient des leçons de relativisme aux Euro-Canadiens, 

longtemps prisonniers d'une attitude sentencieuse : (( Ils nous ecoutent volontiers, trouvent 

que nos raisons sont excellentes pour nous, mais pas même bonnes pour eux, (...) - Toi, 

homme blanc, tu penses comme cela; moi, sauvage, je pense comme je faisd2'. Le 

relativisme est remarquablement décrit dans ce raisonnement syméîrique. Parce que chaque 

culture, configuration particulière d'éléments, déiïnit ses propres orientations et ne peut être 

jugee selon les termes d'une autre, on manifeste de l'intérêt à l'égard du système de valeurs de 

l'Autre, tout en demeurant attaché au sien. Le respect d'autrui, de ses croyances et de ses 

manietes d'stre et d'agir est souligné : cc Nous acceptons volontiers les Blancs et leu manière 

3* BOS!& Fraaçois Xaviery op. nt., APF, juin 1887, no 33, p. 214-215. 
3" MARK William-Mathieu, cc Les enseignements de mon p h  », propos recueiiiis par Serge IAWIN in 
Aibimtr, op. cit., p. 118-119. 
32a Idem, p. 119. 
Sr,  BOSS^ François Xavier, ibid., p. 213. De même, An Antane KAPESH explique : «De nos jours, c'est (le 
BIanc) qui fait la loi sur nom taritoite c! a mus Iadiens, il fiit suiwc ses réglanents, conmie à des Blancs. Nous 
cemcrcions le Blanc de ses lois et dgItmnts mais ils ne nous sont d'aucune utilité parce qte nous, qui sommes 
Indiens, ne comprenons rien H Ia loi des Blancs &toute fiçoa. Que le Blanc garde ses lois et régiemenor a qu'ils 
lui servent à lui, parce que c'est de sa culftne qu'il s'agit », mJe sutF une maudite suaivagesse, op. cit., p. 28-29. 



de f b  et nous ne vouions pas les mépriser. Nous acceptons leur religion (. . .) )?O. Déjà, en 

1636, les Montagnais tentent de convertir les missionnaires A une attitude relativisante qui leur 

permet d'accueillir l'Autre et ses coutumes au sein de leur communauté : 

(. . .) Les principaux d'nitre-eux m'accostent, & me parlant de nos façons de 
faire, me dirent que quand je priois Dieu qu'ils approuwimt fort cela, 
comme aussi quand ie leur disois quelque chost ; & par consequent qu'il 
fallait aussi que i'appmuuasse leurs coustumes, & que je creusse en leurs 
façons dc 

En raison d'une construction et d'une perception distinctes du cosmos, Montagnais-Naskapis 

et Euro-Canadiens ne dialoguent pas sur le même mode. Mais pourquoi ne pas sortir de ses 

paradigmes propres afin de considérer ceux des autres ? C'est ce que demande un Montagnais, 

qui explicite les avantages du relativisme au Père Le Jeune. Ce dernier tente, en effet, de 

convaincre l'Amérindien, dont l'un des gendres a rêvé que les Européens lui donnaient du 

tabac, de l'absurdite de la place occupée par les songes dans sa culture. La réaction du Jésuite 

s'apparente d un refus catégorique d'entendre l'Autre : « Ie luy refusay, disant que ie ne 

domois rien pour les songes, & que ce n'estoit que folie (. ..) d3'. Et le Montagnais de rCagir 

en donneur de leçons relativistes : « Ii me repart que toutes les nations auoient quelque chose 

de particder ?13. La démonstration qui suit atteste du respect manifesté par b Amérindiens 

à l'égard de la culture européenne : «Il repart que le songe de son gendre n'estoit point 

mauuais : & tout ainsi qu'il nous croyoit quâd nous luy disions quelque chose, ou que nous luy 

monstrions quelque image: de mesme que nous luy deuions croire quand il nous disoit 

quelque chose propre de sa nation )?34. La complaisance mdestée  a l'égard de l'Autre ne se 

fait qu'à sens unique, tel est le point sur lequel les autochtones insistent, afin de convertir ceux 

qui les rencontrent à une tolérance qui, seule, peut permettre de saisir le sens de l'altérité. 

MARK William-Mathieu, «Les cnscigncments de mon p h  », propos recueillis par Serge JAUVIN in 
Aifnam, op. al, p. 118. 
j3' Le JEUNE Paul, JR, vol. IX, 16361637, p. 238. 

Le JEüNE Paul, JA, vol. V, 1632-1633, p. 159. 
Iifem, p. 160. Le Montagnais qui parle ici exprim, m quelques mots, ce qu'explicite Carmel CAMILLERI : 

« (...) Chaque culture s'ordonne autour de sa niaaice de dépaxt selon une certaine logique et qualifie le bien et Ie 
mal en accord avec celie-ci. Constquence : chaque ensemble culturel est à compmdre et à juger relaiivement à 
ce modèle auquel il se rattache et qui en fait une formation aufo-centrée: c'est le principe & relativisme 
cuItmel», in Chocs de culwes : concepts et enjeux pratiques de I'intercuIturel, sous la direction de Carmel 
CAMIUERl et de Margaiit COEiEN-EMERIQüE, Éditions L'Harmattan, Paris' 1989, p. 3 1. 
" Le Le Paul, ibid., p. 160. 



Une telle attitude finit par semer le Lg EuropCens et, en première Ligne, les 

missionnaires sont, avant tout, oboubilis par la nécessite d'imposer ce qui, pour eux, est la 

Vérit6 universelle. Mais la rencontre de la d i f f b c e  est un moment déstabilisateur, qui met en 

branle les certitudes acquises : ne vont-ils pas être conduits, eux aussi, à se faire relativistes ? 

3.3.1.2. Le relativisme des Euro-Canadiens 

La culture européenne n'a pas été seulement une puissance envahissante et 

colonisaüice, décidée à renverser le Nouveau Monde et à le soumettre aux valews de 

1'Aacien. Elle s'est encore trouvée dépendante, à son arrivée, de ses hôtes ; elle s'est métissée 

pur se faire eum-canadienne, puis canadienne. Selon Denys Delâge, les rapports instaurés 

avec les Amérindiens auraient «contribué ii déboucher les oreilles et à entendre la voix de 

l'Autre »"6. Le Père Le Jeune n'est pas, micro s e m ,  un être ethocentré. En cohabitant avec 

des sociétés aux structures divergentes, il prend de la distance vis-$vis de sa culture propre. 

Que l'Amérindien se pare de couleurs ou que l'Européen revête de beaux habits, la démarche 

est similaire, quoique divergente dans les moyens mis en œuvre. La leçon de relativisme 

s'ensuit immédiatement: 

Ou que le iugement des hommes est foible ! les vns logêt la beauté où les 
autres ne voient que la laideur. Les dents les plus belles en France sont les 
plus blanches, aux Mes des Maldiues la blancheur des dents est me 
difformité, ils se les rougissent pour estre belles : & dans la Cochinchine, si 
Tay bonne memoire, ils les teignent en noir. Voyez qui a raison?" 

C'est suggérer, dès le mie sikle, qu'aucune société ne saurait dorénavant se concevoir 

comme normative et immuable, attachée à imposer aux autres des valeurs qui n'appartiennent 

qu'à 

33S U encore, il convient de nuancer, avec Denys DELÂGE : «Le doute ne surgit pas cxclusivcmcnt du contact 
avec les Amérindiens, (...), le retour A l'antiquité classique, P côté d'autres facteurs y contrilue igaicment u, in 
«L'influence des Amérindiens sur les Canadiena et les Frariçais au temps de la Nouvciie France », Lekton, op. 
cit., p. 175-176. 
3" Idem, p. 175. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. V, 1632-1633, p. 104. 
sse référera Cgalement au chapitre Vfl de h Relation de 1658 intituii «De la diuefsiti des actions & des 

façons de faire des Fraaçois, ou des Empeam, &des Sauuages N, JR, vol. XLIV, p. 276-308 : le Père Le JEUNE 
fait des sens une matière première modck par la aiturc ct i'habitudc si bien qu'il n'est ni de beau, ni de laid en 
soi. L'üiustration du relativisme qui SC déploie ici est lopgue et aborde nombre de sujets. 



Le relativisme sembre alla de mi. Ii prend naissance chez les Euro-Canadiens après 

s'ëtre épanoui chez les ~ o n t a ~ s - ~ a s a a p ' l s ~ ~ ~  La multiplication des wntacts nc semble p u  

y 8ûe étrangb,  tant eue facilite la cormaissame de 1'Autre et encourage la distance critique 

fwe il sa ciilhue A la limite, le relatmsm apparaît comme une dvidaice dam toute 

analyse inte~culturelle?~' li est en effet solidaire du respect des divergences et de i'csprit de 

t o l b e ,  qui sont plébiscités dans tout rapport avec ce qui n'est pas Soi. En s'opposant Ia 

licence de porter des jugements par-delà les frontières, le relativisme prouve que l'on peut 

découvrir une culture différente de la sienne, et qu'il est possible de dialoguer avec les 

membres de celle-ci. Le renversement de perspective est d'importance, si I'on considére le 

règne de l'ethnocentrisme. De fait, «les inégaIités civilisationnelles sont commuées en des 

différences éminemment respectables )?4'. 

Bien plus et afin d'échapper définitivement a une conception par trop manichéenne, il 

convient de reconnaître que les missionnaires ne sont pas seulement des destructeurs de 

l'identité amérindienne. Les premiers, ils s'intègrent panni les aums et s'ouvrent a leur 

culture, soit à une manière diEhmte d'être au monde. 

U convieut cependant de préciset les limites du relativisme culturr1 te1 que manif~csîé par les autochtones. De 
fait, I< si du côd autochtone, cela a conduit à un cmain relativisme cultunl, d'une manittc ghéde,  
l'Amérindien devant le Blanc TIC cri- pas sa propre culture ; c'est hi une niiIessc qui conmhe à sa perte. En 
effet il ne s'élève pas audessus de ce11c-ci pour en Faire un objet (...) R, DELÂGE h y s ,  ihid, p. 188-189. 

Cependant, h y s  DELÂGE souligne que cent objcctivisatiou de la cuitun « ne s'est pas acconipagnée d'me 
remise en question des npporto cotaaiaax », I< L'ianucnce de Amhdiens sur les Canadiens et les Fraqaîs au 
temps de la NouveIIe France », LeRton, op. cit., p. t88. De faiS lw Européens étaient habitués à fairr de Icur 
ctùturc un objet avec Iequel I'on puisse p&e de la disEance : ((Les transformations dans Ie mode de pende & 
la RenaissPnce les y avaient déjii pdpads, puis ce sont eux qui constituent la aociité la plus expostt aux 
variations cultutelles puisqu'iis sont au centre d'empires. Ce sont donc Ies Européens qui, plus que tout autre 
pie, vont manipuler les cuimrrs i lm Bnr u, idm, p. 189. 
' Entm dans I'univm de la relativité des monas, c'est sortir d'une vision des autres qui nc se feiait qu'à partir 

de soi. Selon Bmc G. TRIGGER, BOAS rejette par excc11cpcc cet& Qhek abso1ue des valeurs, applicable a 
toute socidt6 et selon WIle chacune pouuait itn jugée par rapport aux a u a s  : « He mgued fiut wch culture 
evolves to sOILPfÿ the n d  mid wishes ofitr own people und as a d t  of th&process deveiops ifs own systenr of 
values. The moral@ or pmpnety of any appect of h u m  bdavbur can therefore be evahated ody h t m  of 
the ethicalpnnciples of the suciety h which it o c m ,  not in i e m  of any universarl standard ho- scient$% 
such a ~lanlimd may rippear to be N, m N&w and Nmomers, op. ck, p. 113. 
M2 CAMELHü Camille, a La eulturr, d'hier B demain» -p. 13.27 -, Antkropologie et Société, vol W, ne 1, 
1988, p. 16. 



3.3.1.3. Des missionnaires ouverts ii l'Autre 

L'insertion volontaire des missionnaires dans l'univers amérindien autorise à parler 

d'une tentative sincke de compréhension de l'~utre. C'est que l'entreprise d'6vangéiisation 

comporte en eue une ambiguïtb remarquable : instruire suppose que l'on s'instruise. D'une 

part, l'ouverture h l'Autre se fait flagrante, si l'on considère i'effort que représente 

l'apprentissage des langues des premières nations. D'autre part et dans une certaine mesure, 

les missionnaires s'adaptent réellement à la culture amérindienne. 

a) Apprendre la langue de l'Autre 

L'étrangeté radicale d'autrui est soulignée, par excellence, par le langage dont il use. 

Incompréhensible, ce demier est, d'abord, stigmatisé du fait d'une pauvreté lexicale et d'une 

confusion grammaticale apparentes. L'ouverture à l'Autre dont font preuve les missionnaires 

séjournant parmi les Amérindiens est, ensuite, mise en valeur par l'attitude qu'ils manifestent 

à l'égard des tangues autochtones, Le Père Le Jeune déclare, à ce titre, qu'il cherche 

« l'occasion de conuerser auec les sauuages, pour apprendre Inn langue du. C'est la exprimer 

le désir d'alter à la rencontre de L'Autre, et cette rencontre n'est pas facile. 

Au-delà de l'incompréhension initiale et de la condescendance manifestée, au départ, à 

l'égard d'un langage déconcertant, l'effort linguistique déployé par les Jésuites, 

particulièrement à partir du me siècle, témoigne de la volonté d'étabiir un dialogue avec les 

Amérindiens. 

343 Olive DICKASON est trls claire a ce sujet: Les jésuites rialisent leurs conversions grâce à des ajustemnts 
judicieux aux manières des gens parmi Iesquels ils auvrent. iis reconnaissent d'abrd, peut-être aussi nettement 
que n'importe qui d'autre à leur époque, l'exagération que comporte la distinction entre "sauvagesn et "civilisés", 
et ensuite le f&it que les Amérindiens possidmt une culm viable qui, bien qu'elle ne comsponde pas toujours à 
la façon de voir des Français, est caracîCrisCe par une logique propn et bien fonctiomeiie », in Le Mythe du 
Sauvage, op. cit., p. 264. 
3u Lc JEUNE Paul, JR, vol, Vfl, 16341635, p, 66. Pour ce faire, le Père le JEUNE côtoie tes Smager  de 
manien assidue : « (...) le m mqortay delà le grand fleuue de sainct Laurens dans me cabane dc fiieillages, 
& dois tous les iours à I'cscolt dans celles dw sauuages », iàem. 



Après l'absence de communication totale, le dialogue s'instaure peu à peu, mais, 

d'abord, grâce à des intermé~liaires.~" La traâuction par laquelle passe la communication 

témoigne rapidement de ses tirnites. Le fait de traduire impose, en effet, un détour, introduit 

des retards, marque des pauses. Le message, qui arrive sous une forme tronquée, devient 

souvent approximatif. Le dialogue direet, qui met face B face deux interlocuteurs appelés à 

réagir l'un à l'autre, s'en trouve ajourné. Frein à la spontanéité, la ndcessité de passer par wi 

intermédiaire, afin de s'adresser à l'Autre qui est en face de soi, n'est-elle pas, en fait, une 

négation du dialogue ? N'est-il pas question de l'impossibilité foncière de traduire une langue 

dam une autre, dans la mesure où ce qui est à transposer ne se limite pas à un système 

linguistique mais contient une culture?346 Or, instruire - ce que sont venus faire les 

missionnaires - suppose que l'on peut communiquer. Il s'agit donc, pour eux, de s'instruire 

d'abord eux-mêmes. 

La langue montagaaise, si elle témoigne d'« vne grande disette « (n'en) regorge 

@as moins) de richesses )?48. Le Pére Le Jeune décrit ainsi, avec force précisions, dans le 

chapitre intitulé ((De la langue des sauuages montagnais les caractéristiques complexes 

d'une langue marquée par l'« abondance dS0. Un intérêt sincère se fait jour pour la langue de 

l'Autre, comme en témoignent les efforts déployés en vue de son apprentissage par les 

missionnaires. Les activités de ces derniers ont un besoin vital des langues vernaculaites : 

K Jiuî as Loyola stressed Latin for preaching to educated audiences, so also he stressed the 

vernanrlar for preaching to the uneducated »]". Il est dit que N le pére Durocher travailla 

beaucoup à faire comprendre l'utilité de cette étude 3''. Le Père Taché déclare, quant à lui, 

"' Dans Le r o m  dohienne Brillé de Michel M I O ,  la nécessite de l'assimilation de l'idiome montapais 
est vite reconnue : N (...) Il va de soi que Champlain avait dtja compris qu'il fallait franchir la barri& 
thguistique .si la France voulait dCvelopper le plus rapidement et le plus efficacement possible des relations 
d'amitit ct d'aE&c avec les autochtones n, op. cit, p. 55. On lit de mirne phis loin : «(Champlain) ttait 
convaincu que les bonnes relations avec les Sauvages passaient d'abord par la formation de Français qui sauraient 
maiiriser leurs langues, et, a i'avenir, il pousserait d'autres jeunes i devenir interprètes, ou truchements u, p. 93. 

Tzvetan TODOROV l'affirme : « (...) Sans posséder la langue a fond, on ne peut comprendre la cultue, et on 
se laisse da il des mterprétatioas fihcieuses (.. .) n, m La conquête de 1 Amérique, op. cit, p. 255. 
"' Le JEUNE Paul, JR' vol. VII, 1634-1635, p. 20. 

Idem. 
WJ Idem, p. 20-32. 

Idem, p. 28. 
"' MARTIN A. Lynn, Tlie Jemit Mind: the Mentality of an Elite in Early Modem France, ComeU University 
Press, Ithaca, 1988, p. 56. 
3" cARRLÈRE Gaston, ün apôtre à Québec : le Père Flavien Durocher, O. M- 1. (1800-1876), premier curé de 
Sr. Sauveur, Rayomement, Montrtal, 1960, p. 68. 



que la langue montagnaise «occupe (mu) attention journellement p. il s'agit de se fPin 

pleinement comprendre de i'Autre et, pour cela, d'apprendre à s'exprimer en utilisant les mots 

de l'Autre. L'hôte montagnais du Père Le Jeune fait preuve d'une vive curiosit6 devant les 

connaissances du Père. Lorsque ce dernier lui assure qu'il dit vrai, le Montagnais fait part de 

son scepticisme : « (.. .) il s'arresta M peu de temps tout court, puis ayant vn peu pensé A part 

soy, Ie te croiray, dit-il quand tu sçauras bien parler, nous auons maintenant trop de peine à 

nous faire entendre 2%. Attemdre L'Autre requiert bien le détour par la maîtrise de sa langue ; 

l'apprentissage de cette deTnike est h interpréter dans le sens de la dévotion manifestée à 

I'égard de l'Autre. il s'agit, pour les missiounaires, de se donner à l'Autre afin de le sauver : 

a La divine providence a tout disposé avec bonté et nous fournit tous les moyens d'apprendre 

la langue et de donna à nos chkes ouailles le secours de la religion (. . .) dS5. C'est donc bien, 

en un sens, l'amour d'autrui qui pousse A parler comme lui. 

La barrière de la langue est cependant difficile à h c h i r  et pose maints problèmes à 

des missionnaires qui doivent redoubkr d'efforts pour atteindre la maîtrise linguistique tant 

souhaitée. 

Le premier réflexe occidental consiste à cerner l'étrangeté des langues amérindiennes 

en cherchant les analogies que ces dernières pourraient avoir avec les langues dites mortes ou 

anciennes - le grec et le latin -. Mais les similitudes s'avèrent vite très limitées : «(Les 

Montagnais) ont de Verbes que ie nomme absolus, dont ny les Grecs, ny les Latins, ny nous, 

ny les langues d'Europe, dont ie ne me suis enquis, n'ont rit de semblable ds6. De plus, il ne 

sert à rien, selon le Père Le Jeune de « ouiure l'oeconomie de la langue Latine )?'. 
L'apprentissage de la langue de l'Autre ne se fait donc pas sans étapes. La difficulté éprouvée 

par les missionnaires à maîtriser les langues amérindiennes est telle que la communication 

passe d'abord plus par les gestes que par le langage. Ainsi, le Père Le Jeune, qui fait t é f b c e  

au regret exprim6 par son hôte devant la conversation limitée qui est la leur, explique : a (. . .) 
Figurez vous que nous nous faisiom entendre l'vn i'auîre plus par les yeux, & par les mains, 

3n TACHÉ Mgr., op. cit., APF, mars 1853, na 10, p. 15. 
Le JEUNE Paul, ibid, p. 188. 

355 c- Gaston, ibid, p. 69. De &me, le Père Le JEUNE, qui parle ici de la faciüté avec laquelle les 
Montagnais se Iaissent impressionner et de la tendance de ces demias vers la supastition s'exclame : a Cet 
erreur ne sera pas difnciie combatre quand on sçam bien lm languc n, JR, vol. VI, 1634-1635, p. 126. La 
langue est bien le moyen de sauver autrui. 
'" Le JEUNE Paul, JR, vol. VII, 1634-1635, p. 22. 



que par la bouche )p3'? La diniculté de L'apprentissage de la langue est soulignée à différentes 

reprises ; cette réitération témoigne de l'ardeur des missionnaires : K (. . .) Les missionnaires 

s'efforcèrent par tous les moyens possibles d'apprendre la langue ksg. Les efforts sont 

continuellement à renouveler et la maîtrise linguistique toujours à reconquérir. Ainsi, le Père 

Durocher, en mission chez les Montagnais à l'automne 1845, se livre A l'étude de leur langue 

en s'appuyant, dans un premier temps, sur les ouvrages etablis par les Révérends Phes de La 

Brosse et Laure : 

Mais rnalheureusemcnt ces livres, composés il y a plus d'un siècle, ne sont 
plus en harmonie avec la langue actuelk. Deux mois consacrés à I'dtudc de 
ces anciens ouvrages ne -mt qu'i nous convaincre que tout &!ait il 
refaire : grammaire, dictionnaire et catéchisme. A l'aide de quelques 
inkqdtes que nous trouvâmes à Chicoutimi, ancienne résidence des RR PP. 
jésuites, où nous passâmes i'hiver, nous p h s  composer un petit catéchisme 
et un cahier d'examen de co~l~cience?~~ 

L'étude purement livresque de la langue semble cependant conduire à l'échec. Ainsi, le Père 

Arnaud qui, satisfait par avance de pouvoir s'adresser dans leu  langue à des Montagnais dont 

l'instruction n'avait été assurée, depuis 60 ans, que par des interprètes, ne se fait pourtant pas 

comprendre de son auditoire : ((Combien mon orgueil ne fit-il pas blessé, lorsqu'un brave 

canadien, marié à une sauvagesse, m'apprit que je n'avais été nullement compris. Au sortir de 

la chapelle, les montagnais se disaient les uns aux autres : Quelle langue parle notre 

prêtre ? »?. Une seule mkthode s'impose alors : s'immerger dans un univers et aller ti 1 'école 

du bois. C'est ce que decide le Pére Arnaud : En présence de ce triste succés, je fermai mes 

livres, et je me mis à étudier la langue au milieu des sauvages eux-mêmes d6'. De même, le 

Père Laure se fait instruire par une sauvagesse qui décide de lui parler exclusivement 

montagnais : (. . .) a force de le faire deviner elle mit son écolier en etat de prescher a Noël le 

mystère sans papier d". A cette &tape de l'apprentissage, le dialogue commence à s'instaurer. 

La réaction des autochtones est, par ailleurs, rév6latrice du rapport qui s'institue entre eux et 

ces missionnaires qu'ils voient s'évertuer à pénetrer leur univers et, dans ce seul but, a 
. - 

' ~ 7  Idem, p. 28. Ii d t ~ m  que les points & réftcence @danî le Père Le IEUNE dans son analyse de !a langue 
montagnaise demeurent le iatin et le grec. On se r é f h a  aux pages 20-32. 

Le JEUNE Paul, JR, vol. VIL, 16344635, p. 86. 
3'9 CARRT~RE Gaston, i6id.. p. 68. 
560 DUROCHER Fiavien, op. ci;., DDQ, juiik 1 847, no 7, p. 105. 
'15' ARNAUD Charles, op. cit., DDQ, mai 1874, na 21, p. 66. 
34 Idem. 



maîtriser leur langue. La moquerie apparaît comme une première réaction devant tant d'efforts 

déployés. Les religieux, qui s'emploient à parler comme les Montagnais, se voient c&ntés 

à des rires : « (. . .) Les Sauuages ne m'entendront pas3a, que s'ils m'entendent ils se mettront 

a h ,  pource qu'ils ne parlent pas comme cela L'humour amérindien est bien saisi par un 

Père Le Jeune qui se laisse aller h raconter l'épisode qui fait de lui le sujet de la f a e  : Mon 

hoste fiiisant un iour festin à son tour, les conuiez me firent signe que ie haranguasse en leur 

tangue, ils avoiêt enuie de rire : car ie prononce le Sauuage comme vu Alemant prononce le 

François, leur voulant donner ce contentement, ie me mis A discourir, & eux à s'&latter de 

rire b?. Le rappoit qui s'ttablit ici entre le missionnaire et ses hôtes montagnais apparaît 

comme harmonieux. L'échange s'avère adéquat dans un sens comme dans I'autre et la 

communication est établie : N (. . .) Eux bien aises de gausser, & moy bien ioyeux d'apprendre 

A parler d6'. De fait, les uns et les autres sont sur la même longueur d'onde, le Pere Le Jeune 

explicitant le rire généralisé qu'il a déclenché et manifestant ainsi sa compréhension de la 

situation : a (. . .) le leur dis'pour conclusion, que j'estois vn enfant, & que les enfans faisoient 

rire leurs peres par leur begayement doS. 
Deux bilans se font jour, qui se contredisent. D'une part, le fait de pouvoir prêcher 

devant les Amérindiens dans leur propre langue est souligné A maintes reprises ; il démontre le 

mouvement vers l'Autre dont font preuve des missionnaires qui y consacrent tous leurs 

efforts : (( A Maskuaro, comme dans toutes les autres missions que je visite, il y a tous les 

jours grand'messe chantée en montagnais avec instruction dans la même langue (...) )?69. Le 

modele du prêtre dévoué à des Montagnais parmi lesquels il se fond, en en adoptant la langue 

et, en conséquence, les mœurs est, incontestablcmmt, le Père ~urocher."'~ La maîtrise 

JR, VOL LXVm, 1720-1736, p. 54. 
La difnculté qu'ont les Montagnais à entendre, c'est-idire i comprendre le missio& parlant sauvage est 

avérée : u Ie i'insmiisis Ià dessus, mais ie parle encore? si peu qu'à peine m pût elle entendre », JR, vol. VI, 
1633-1634, p. 130. C'est dire que la cornplexit6 du parler amérindien impose au missionnain une limite de poids 
dans le rapport avec l'Au% a qui il tente de parler, mais qu'il ne peut entendre. 
MS Le JEUNE Paul, JR, vol. VII, 1634-1635, p. 28. Le Père Le I'EüNE le conthme un peu plus bas : a (.. .) Ie les 
fais souuêt rire en parlant (...) n, idem. De même : « (...) Le mal est que ie ne fais que begriayer, que ie prends vn 
mot pour l'autre, que ie prononce mai, & ainsi tout s'en va le plus souvent en riset n, in JR, vol VI, 1634-1635, 

212. ' LE JEUNE Paul, vol., 16344635, p. 92. 
3m rdmr, 

Idem. 
M9 LEMOINE Geo., op. cit ,  APF, juin 1896, no 59, p. 419. 

Le témoignage du Père ARNAUD l'atteste : C'est parmi eux que le révérend père Fiavicn Durocher a passé 
un hiver, ou tout en se pafectionrmt dans leur langue, il les a instniits si solidement sur leurs devoirs d'hommes 



linguistique donne lieu B des exclamations de satisfation de la part de ce dernier : « Ce que 

c'est que prêcher ces bons sauvages en leur langue et non pas interprkte ! d7'. Surtout, la 

dbvotion à L'Autre que signifie l'apprentissage de la langue se trouve récornpende par 

l'étonnement et la joie d'Amérindiens recodssants à l'égard de celui qui a donné de soi 

pour eux : « Nehilowe amn ! Quoi ! il parle notre langue »f". D'autre part cependant, 

quiconque avance de quelques pas dans la connaissance de l'idiome amérindien ne se voit pas, 

pour autant, promettre une maîtrise linguistique digne de ce nom. Le Père Le Jeune déclare : 

(( (...) Ils ont m e  richesse si importune qu'elle me iette quasi dans la creance que ie serai 

pauure toute ma vie en leur Iangue d". La conclusion du Père Le Jeune sonne comme un aveu 

d'échec : (...) Ie ne cmy quasi pas pouuoir iamais parler les langues des Sauuages auec 

autant de liberté qu'il seroit necessaire pour leur prescher, & répondre sur le champ sans 

broncher, à leurs demandes & a leurs obiections (. . .) )?74. Entre ces deux bilans, il est difficile 

de trancher. Si le résultat n'est pas nul, il convient de parler de maigres acquis. Certains 

missionnaires amvent à acquérir quelques rudiments en langue montagnaise, mais il est hors 

de question de parler d'une connaissance de la langue en tant que telle ou d'une habilité 

linguistique ava~c6e."~ 

ct de chrétiens. Il leur a composé M livre de prières, un catichime, un magnifique recueil de cantiques et un 
livre de cbant noté ; ces dinircnts ouvrages dans une langue oii il n'avait pour toute aide que les vieux manumits 
des anciens missionnaires, dont bs mots se trouvaient déjh vieillis, ont dû coûter beaucoup de veille et de 
fatigues. Aussi, en bons sauvages, 5 ont su scs peines, et grande a Cté leur tristesse, lorsque cet étt ils 
n'ont point vu paraître leurptire », op. cir., DDQ, mius 1851, no 9, p. 35-36. 
'" cARRIÈRE Gaston, Un apôtre à Québec, op. cir., p. 73. 

Idem, p. 81. C'est parce que les Montagnais n'ont pas été Cvangéiis& dans leut propre idiome depuis le départ 
des Jésuites qu'ils s'étonnait et SC réjouissent de la mihise Linguistique dont fait preuve l'oblat Durocher. 
" Le JEUNE Paul, ibid., p. 26. A la th du chapitre consacré à \a langue des Monmgnais, Ie Pire Le JEUNE 
reconnaît simplement qu'il n'a guère avancç dans sa connaissance des langues sauvages durant I'hivcr passé avec 
les Amérindiens. Dflércntcs raisons sont invoquks, dont nous ne citerons que la principale : « (.. .) La difficulté 
de ceste langue qui n'est pas petite, conme on peut coniecturrr de ce que i'ay dit, n'a pas esté vu petit obstacle 
pour empescher vne paum memoire comme la mimue d ' a b  bien loiug », in JR, vol. W, 16341635, p. 32. Le 
Père Le JEUNE décrit sa d i r i s e  de la langue montagnaise en ces termes : K le jargome neantmoins, & a force 
de crier ie me fais entendre N, idem, p. 32, 

ldem 
37s Selon Main BEAULIEU, « les données sont trop éparses et les évaluations des missionnaires sur les progris 
accomplis demeurent trop génitales et gIobaIisantes pour suivre prtcisément l'évolution des jésuites daus 
l'apprentissage des langues monbgnaise et algoaquine », in Convertir lesfils de Corn, op. cit., p. 65. A vrai dire, 
la diincuîîé est de taille et les aveux de décoilragement du Pàe  Lt JEUNE ne sauraient faite oublier les efforts 
Mmaises qui ont tté déployés. Selon Harold E. DRIVER, K it rcrkes yearsfor a brilliant Iingukt to becornefluent 
enough in such a longuage to wide>simid ewy utlerance by narive speakers and to obrain a f i n  d e s ~ n o n  of 
the culture exclusively m narive language », m Indians of Nortf~ Amenca, University of Chicago Press, Chicago, 
1961, p. 32. 



Bien plus, non seulement les missiorniaires se mirent à parler le sauvage, afin de 

comprendre et de se faire comprendre des autochtones, mais encore ils tentèrent de s'adapter a 

une culture autre?76 

b) Apprendre la culture de l'Autre 

L'apprentissage d'une langue est à vivre comme le franchissement d'« une année- 

lumière de différences entre mentdités d7'. La communication spirituelle que souhaitent 

instaurer les Pères se déploie par excelience dans l'ordre du langage. De fait, N (.. .) ce n'est 

qu'avec le langage que le symbole s'interprète, que s'épanouit son sens caché, que s'établit 

une relation profonde à double sens entre ce qu'il signifie immédiatement et ce à quoi il 

renvoie. La faculté symbolique inhérente a la condition humaine atteint sa réalisation la plus 

élaborée dans le langage 2''. En cherchant a comprendre et à parler l'innu-airnun, les 

missionnaires témoignent de leur volonté profonde de saisir les représentations du monde 

amérindien379. La pensée de leurs interlocuteurs, mise en forme grâce à la structure de la 

langue, se voit mieux cernée. L'apprentissage linguistique vise à inscrire les apprenants dans 

une société et une culture, de prime abord étrangères au point de paraître impénétrables. 

Vouloir passer outre l'obstacle premier, qui est linguistique, c'est bien témoigner du désir de 

communiquer verbalement, mais également culturellement, avec autrui. Ce n'est donc que par 

la maîtrise d'une langue qui structure le rapport amérindien à l'univers que les missionnaires 

''' Jean-Jacques SIMARD explique que les missionnaires jésuites furent ({les seuls Français qui aient vraiment 
nouC des liens avec les sauvages, quoi qu'on pense du prostlytisme chrétien, des liens d'intimité et de respect 
muhiel fondis sur autre chose que S i n M t  immédiat », in La réduction des Amirindicns N, L 'ktat et Minodies, 
Jean LAFONTANT (dir.), op. cit., p. 158, De même, Denys DELAGE leur rend hommage : (( 11 leur fallut (...) 
s'intégrer aux nations et s'y comporter d'une manière qui les rende dignes d'être écoutés. Ils surent 
être à la hauteur de ce defi. Ils apprirent d'abord me ou phisieurs langues amérindiennes, et riussgent souvent a 
acquérir l'art oratoire indispcnsabk a la prise publique de la parole. Ils s'adaptèrent aux modes de vie a 
m a e s t h n t  généralemnit une intégrité morale exemplaire doublie d'uae grande ginhsité. Cettes, ils sa 
c o n f o ~ c n t  ainsi aux dures exigences de leur vocation, mais ils se pliaient igalement celies de Ieurs hôtes. 
(. ..) Un comportement exemplaire r6pandait également aux attentes des Andrindiens, chez qui Ia nconnaissancc 
d'un pouvoir spirituel dépendait de la ginirogiti, de i'abnigation, des privations », in (<La religion dans 
l'alliance franco-amérindienne », Anthroplogè a Sociétk, op. ciL, p- 59. 
ln FERLAND Rémi, Les Relations des Jhites : un art de ia persuasion, op. cit.. p. 83. 
CAUNE Jean, Culture et communication : Convergences théoriques et Iietcc de médiation, Collection «La 

communication en plus » dirigée par Jean-Louis A l i i  et B d  Miège, Presses Universitaires de Grenoble, 
Grenoble, 1995, p. 18. 
3n De fait, (c (...) langage et représentation sont des dimensions, et pcut-ttre les plus importantes, sur lesquelles 
s'édincnt, les identités coiiectives, Car c'est dans Ie discours que le groupe trouve une formulation de son unit6 et 



peuvent communiquer avec l'Autre païen. Ordre symbolique qui donne aux représentations et 

aux valeurs leur fondement, le langage fait 4tre la réalit6 culturelle. Le zéle manifest4 par les 

missionnaires dans leur apprentissage est justifié pai l'espoir d'accéder aux caractéristiques 

socioculturelles propres à une société au demeurant si étrange. Porteur des représentations 

d'une culture, le langage est bien le lieu où se situent les valeurs et où se fondent les pratiques 

colIectives : a C'est ainsi que le langage peut se révéler, ii condition de savoir l'interroger, 

comme un mode d'accès privilégié à la culture dao. 
Afin d'être écoutés, les Péres cherchent rapidement à s'intégrer aux premières nations. 

Leur comportement s'adapte, autant que faire se peut, à la culture autre qui les accueille. Leur 

manière de parler religion se modifie - fait remarquable ! - en fonction de croyances qu'ils 

s'efforcent, au-delà des critiques et des condamnations, de comprendre de i'intéxieur. 381 u 
convient de rendre hommage à la générosité intrinsèque de ces catholiques intègres et 

dévoués. Cette intégrité morale et cette dévotion peuvent 2tre interprétées comme imposées 

par leur charge. Ailer vers autrui, se confomer à des modes de vie amérindiens si éloignés de 

leurs nomes3" ne feraient d o n  partie que des exigences, souvent difficiles, d'une vocation à 

respecter. Si cela est vrai, il n'en demeure pas moins que les missionnaires «se pliaient 

également 8. celles de l em hôtes )?" : «Un comportement exemplaire répondait (. ..) aux 

attentes des Amérindiens chez qui la reconnaissance d'un pouvoir spintuel dépendait de la 

générosité, de l'abnégation, des privations )?84. La conversion concerne donc, d'abord et dans 

une certaine mesure, les chrdtiens plut& que les Amérindiens : «Ce sont (. ..) les 

une image de son identid, par diifirrnciation avec d'autres groupes D, LADMlRAL Jean-René et LIPIANSKY 
Edmond Marc, La communication intercuCtureIle, Armand Colin, Paris, 1989, 
3" LADMIRAL Jean-René et LIPIANSKY Edmond Marcy La communication interculfurelle, op. cit., p. 101. ''' Claude BLANCKAERT dit ainsi des missionnaires qu'ils «pratiquèrent une "participation obervantc" 
précieuse a plus d'un titre pour les savants qui les relaient », in «Unité et altérité : la patok coa6squk », 
Naissance de 1 'ethnologie ?, op. cit., p. 11, 
'02 Ch a souligdy dans le pfermfermer chapitre, le degoût menti par le missionnaire confrontd a des modes de vie 
qu'il juge souvent ntgativcmnt. ï i  convient ici de relire les descriptions de la vie à l'amtrindicnne dans une 
optique dinétenîc. Le Père, p i l e  que soit la distance qu'il manifeste à l'égard de ce qui se dérouie autour de lui, 
se plie à maintes couhimes. ï i  accepte de tout partager et s'emploie a vivre parmi des Amérindiens dont iI 
souhaite avant tout apprendre la langue : u Coucher sur la terre couvate d'un peu de branches de pin, n'avoir 
qu'me écorce entre la neige et vostre teste, traisncr votre bagage sur des montagnes, ne manger qu'une fois en 
deux ou trois jours quand il n'y a pomt de chasse, c'est la vie qu'il faut mener en suivant les Sauvages. il est vrai 
que si la chasse est bonne, la chair ne vous est point épargnée : sinon il faut estn en danger de mourir de iàim, ou 
de bien soutllk. [. ..] Voiià peut estn min ttaittemcnt pour l'hiver prochain, car si je veux sçavoù ia luigue, il 
faut de nécessité suivre les Sauvages », in* vol. V, 1632-1633, p. 170. 

D E ~ G E  Denys, a La religion dans l'alliance ûancoamirindiemie N, Aniliropologie et SoctëtS, op. cir., p. 
59. 
3U Idem 



m i s s i d  qui durmt se rappmher cultureiiernent de l e m  Mtes d8! il y a adaptation du 

missionnaire, qui se met, peut-être, non pas à traduire, mais à transcrire ses croyances dans un 

langage compréhensible pour cet Autre, en face de lui. fi apparaît que la volonté chrétienne de 

comprendre les Amérindiens ne se résume pas à quelques bonnes déclarations de principe qui 

se Iimiteraiat à enjoliver les faits. L'adaptation missionnaire à la d i f f h c e  de L'Autre est 

bien réelle. 

La notion de dz~éérence doit donc donner lieu à une investigation approfondie. Loin de 

toute hiérarchisation et de toute classification, elle fait des autres des êtres aussi humains que 

nous, mais qui ne déploient pas leur humanité sur le même mode. 

3.3.2. La nécessité d'être différent 

C'est en les reconnaissant comme différents que ceux qui ne sont pas comme moi- 

même peuvent acquhir une identité qui leur est propre. Dire de ces derniers qu'ils sont autres, 

c'est les mettre au-dessous, le plus souvent, ou au-dessus, parfois, de soi, dors qu'ils sont 

simplement à côté de soi. Et, avec Myra Jehlen, en substituant la différence à l'altéritb, on 

espère que le monologue impériai deviendra échange bilatéral )?. 

3.3.2.1. Les dangers de l'homogénéisation 

Si certains traits humains peuvent se retrouver au-delà des différences culturelles, la 

croyance en une cuiture universelle tend vers une homogénéisation Quel 

Idem, p. a). De même, on lit que «les quelques missiounaires vivant au milieu de milliers d'Amérindiens 
durcnt se faire romains parmi les Romains. Iis dèbattirent de l'efficacitb plus grande de leurs scapulaires par 
comparaison aux d e t t e s ,  de la pertinence de la prière plut& que des chants et du tambour pour ia chasse, du 
baptême source de santé et de puissance guerrière. Cntes ils prêchaient pour le salut de l'âme ct ils expliquaient 
qu'on ne pouvait conrroindtc Dieu, aéanmoins, dans la mesure où c'est à titre de shamans qu'ils èiaient reçu, ils 
furent ammis à insister sur les aspects de Ieur croyance et de leurs rites qui s'approchaient le plus de l'univers de 
la magie », in «Les principaux paradigmes de l'histoire amérindienne et I'itude de l'alliance franco- 
amérindi~llllt aux %?& et & siècles », International Journal of Caadian Studies / Revue intmationule 
d'dtudes cmtadiennes, op. cit., p. 16. 
3M JEIILEN Myra, «L'autre et la différence: la découverte réciproque de 1'Amérique )) - p. 111.127 -, La 
rmcoture d e  ïmagnuires, op. cit,, p. 1 12. '" Tenter de remédier ii l'avilissement des Amérindiens au rang de sauvages primitifs en Ieur monmissant une 
nature humaine imiforme est à double tranchant De fait, «si l'ambition, en eUe-&me exceilente, de at te  
universaiisation salvatrice s'énonce à partir d'un lieu occidental où l'on croit à l'unification prognssive dt 
i'histok, si eue consiste à dé= le modèle d'une rationaliîé européenne conmie un absolu, n'est-de pas à son 
tour en danger de tomber dans le piège de l'ethnocentrisme ? », BENOIST Jean-Marie, a Facettes de i'identit6 » 



pourrait btre le mètre étalon permettant de juger des culhites ? De quel droit tenir un système 

de valeurs particulier comme i'insîrument de mesure de tous les autres ? L'idée d'une unité de 

l'homme ne risque-t-eiie pas d'être, en bout de ligne, un hia puissant à une perception 

pluraliste et discontinue des cultures, soucieuse du respect de l'altérité ? il convient de se 

méfier de l'attitude homogénéisaute, qui gomme les différences et atténue la diversité 

culturelle. Certes, il faut sortir des préjugés négatifs qui consistent à ne voir dans le 

Montagnais-Naskapis qu'un être rétrograde. On a pu laisser entendre que l'Ancien et le 

Nouveau Mondes étaient finalement peu différents, qu'ils partageaient, en dalité, certaines 

pratiques culturelles, dont la différence n'était qu'une question de degré. Des universaux 

humains permettent alors à l'altérité des autochtones &être potentieilement rèsorbée. Or, dire 

que l'Autre n'est qu'une forme du Même risque de le nier daus sa différence constitutive. 

Ainsi, Tzvetan Todorov parle du ((mauvais universaIisme, ou plutôt (du) faux, celui qui ne 

veut pas reconnaître les différences, celui qui consiste en un projet volontariste et, 

inhitablement, unificateurd8'. Résorber l'altérité au profit de la monotonie et de 

l'uniformité, ce serait donc se condamner à n'obtenir qu'une nature humaine identique à soi. 

En définitive, L'Autre ne doit être pris ni pour un supérieur, ni pour un inférieur. Pour éviter ce 

classement, il a bien fallu amoindrir une altérité qui risquait de dégénérer en hiérarchisation. 

Mais la recherche de l'égalité à tout prix n'est pas non plus souhaitable, lorsqu'elle entraîne 

l'identification de l'un à l'autre : 

S'il est incontestable que le préjuge de supériorité est un obstacle dans la voie 
de la comaissance, il faut aussi admettre que le préjugé d'dgalitb en est un 
encore plus gcanà, car il consistc A identifier purement et simplement l'autre 
avec son propre cc idéal du moi » (ou avec son moi)."'g 

Sous des dehors d'ouverture à l'Autre, la tendance qui consiste à voir en celui-ci un Stre 

identique à soi n'est-elle pas, en fait et de maniin sous-jacente, guidée par une volonté 

d'assimilation ? « Le postulat d'egalité entralne l'affirmation d'identité, et la seconde grande 

figure de l'altérité, même si elle est incontestablement plus aimable, nous conduit vers une 

connaissance de L'autre encore moindre que la première 3". Ii convient donc de renoua avec 

- p. 1323 -, in L'identité, S h i n a h  intmkipünaire dmgé par Claude Lévi-Süauss, Quadrige / PUF, Paris, 
1983, p. 14. 
'" TODOROV Tzvetan, Nous et les ûutres, op. ci&, p. 94. 
las Idem, p. 210. '" Idem, p. 212. 



la diflérrerrce, en tant que marque d'une identitk cuftureiie spécifique. L'unité première de 

l'espèce h h e  n'est pas contestée pour autant; il convient seulement de briser 

l'universalitb de celle-ci p u r  I'amenn h se déployer sous autant de formes qu'il y a de 

3.32.2. La présmation de la différence et de I'identitd a m ~ e n n e s ~ ~ '  

À ce concept difficile qu'est i'altériré denait donc se substituer celui de dflërence. 

Être d i f f ' t ,  c'est s'affirmer hors de toute comparaisun et de toute classification, dans son 

identité propre. La langue et le symbolisme véhiculés par elle sont les révélateurs, par 

excellence, d'une spécificité amérindienne B reconnaître et à rencontrer. 

a) Aller A la rencontre de la différence amérindienne 

L'approche qui rejetterait toute forme de pluralité et verrait le monde comme 

homogène débouche sur une aporie. La nécessité de la différence s'impose avec éclat : (c Iî n'y 

a pas, il ne peut y avoir une civilisation mondiale au sens absolu que l'on donne souvent a ce 

terme, parce que la civilisation implique la coexistence de cultures o h t  entre elles le 

maximum de diversité, et consiste même en cette coexistence dg2. En réalité, et si l'être 

humain a, à n'en pas douter, des fqons universelles de vivre sur terre, il demeure que 

l'adaptation au réel de différents peuples passe par des manières d'être hétérogènes. Ainsi, il 

est bien étabü que « nous "appartenons" à un monde humain parmi d'autres dg3. Surtout, N ces 

"mondes humains", il n'y a plus B en faire la preuve, sont fort différents les uns des autres, 

malgré les structures communes qui, en principe, font qu'il y a des "universels" dans les 

Ig1 On se r é f h  à l'ensemble du livn Riznanu : « Ainuuirr, qui sisnifie, en innu-aintun, a c'est ainsi que nous 
vivons », n'aurait pu trouver meilleure t-on que le journal photographique de Serge JauMn : i c  Les Innu, un 
peuple associé par tradition à la chasse, a la pêche et à la cueüleîic de baies sauvages dans le nord-est du Canada, 
relèvent de ces sociétés odes pu le geste est toujours lit à la p I e .  La photographie, conme art du @ce et de 
I'évaacsccnt, ne pouvait Ctle phis appmprite pour rissuier à ces gestes d'lia et d'aujourd'hui leur pennnité. (...) 
Le quotidien de ia findie Mark représente bien ia vie achieiie non seulcmept des hum du QuCbec-Labrador, mais 
aussi celk de toutes les M h e s  Nations du Canada qui cherchent i présmer Ieur idtntitk. A la fois 
traditionnalistes et modenies, les Edatk ont vite reconnu l'importance du projet de Serge Jawin et se sont prêîés 
avec une compticiîé très spontanée a ce documentaire photographique musité D, Daniet &MENT, lntmductiou 
a SAIMN Serge, Aimanu, op. cit., p. 5. 
'* LÉ~~-STRAUSS Claude, AnInipologie mucrurale II, Plon, Patis, 1973, p. 147. 
'" BOUCHARD Sage, tc La nomenciam du mépris », Recherches amérindiennes ac Québec, op. ci&, p. 19. 



sociétes humairtes Les rapports entre l'individu n la société peuvent &ce gérés selon 

quantité de principes divergents. Ainsi, le droit romain a instituk, dans la culture occidentale, 

la prklominance du sujet. L'individu est prioritaire et c'est le Moi qui est roi. Par contraste, les 

Montagnais font r é f h c e  i un (( système social et culturel fondé sur l'égalité de tous dg', La 

différence est de poids. Tout système de valeurs ne doit-il pas, pour se maintenir, s'opposer a 

ceux qui l'encerclent, de près ou de loin? Toute culture ne doit-elle pas, pour ancrer son 

identité, se distinguer des autres, en s'affirmant irréductible ? Comme le dit Victor Segalen, 

«c'est par la d i f f h c e  et dans le divers que s'exalte l'existence dg6. Une certaine 

imperméabilité semble ainsi nécessitée, entre des cultures qui ne s'ignorent pas pour autant. 

La nécessité de la différence est proclamée haut et fort par les Montagnais-Naskapis, 

qui ont un mode de vie, une pende, une vision du monde, une langue, une culture propres. 

C'est leur spécificité, évidente et impérieuse, qu'il faut reconnaître. Comme nombre 

d'Amérindiens et à titre d'exemple, les Innus privilégient une expression orale qui modèle à la 

fois leur symbolisme'g7 et leur rapport avec L'imaginaire, qui fait partie intbgrante 

de toute culture, est modelé par le mode d'expression dans lequel il se dévoile. Le symbolisme 

s'épanouit dans et par le langage si bien que l'on peut àire, avec Jean Caune, que cc la faculté 

symbolique inhérente A la condition humaine atteint sa réalisation la plus élaborbe dans le 

langage »1". Intqdter le symbolisme amérindien selon une grille de lecture spécifiquement 

européenne ne peut aboutir qu'à l'incompréhension. En vérité, a (les) systèmes symboliques 

(des Amérindiens) sont parfois si éloignés du nôtre que leurs messages en viennent à 

disparaître sous ce que nous percevons, au pue, comme un amas hétéroclite de signifiants 

394 Idem. 
Ms CONSEIL AlTKMEK-MONTAGNAIS, «Nbhastanan Nitasinan », Recherches amérindiennes au 
Québec, op. cit., p. 172. Plus largement, Sage BOUCHARD met en opposition des modes de pensée 
antithctiques : «Le primiiif pense, conmic l'Européen, comme n'importe quel aime ëtn humain, mais il est 
obsidC par autn chose que la technique, l'économie, le pouvoir des chefs ou le Moi. il est peut4tre obsédé par la 
yenté, ia force vitale, b parole ou le piaisir, da savoir. .. N, ibid., p. 18. 
% SEGALEN Victor, cité par Laurier TURGEON in «De t'acculturation aux m f m  cuihnels », Transferts 

culrurelr et métissage, op.  ci^, p. 11. De mime, pour Tzvetan TODOROV, (( le monde ne peut exister que grilce B 
la phiralité des cultiacs qui le constituent, ii s'immobiliserait s'il n'y avait plus le fioîtcmmt produit par la 
diversiîé N, in Nous et les autres, op. cit., p. 255. 
'" En efEt, k langage ou le Ro'p grec est, à ia fois, discours et raison : ii influence ar sa structure et mt en 
f o m  le contenu à transmettre, la pensée à exprimer. Ainsi que le dit Émile B &Sm, r par ia m e ,  
i'homme assimile k culture, la perpéhic, ia transfomie », m îroblèmes de IinguiFtique générale, C3aihmd 
Puis, 1966, tome 1, p. 30. 
39t Pour Tzvetan TODOROV, a l'absence d'écriture (est) dvèlatrice du comportement symbolique en générai et, 
en miw temps, de Ia capaciti de percevoir autrui », in La conquête de I Amérique : la queslion de l'autre, 
&Mons du Seuü, P d ,  1991, p. 105. 



opwes, au mieux, comme des historiettes relevant d'un gente mineur La difticulté 

ressentie face a l'étude du sens que véhiculent les mythes amérindiens est bien liée à la 

spécificitb d'un mode de communication et de pensée qui, loin d'être ésotérique en lui-même, 

est, simplement, diférent de celui des sociétés occidentales : 

Ce serait toutefois sombrer dans uae illusion navrante que de ramener la 
difficulté à un queIconque isotinsme inhérent à ce type de littérature, dors 
qu'elle s'explique d'abord par un degré maximum d'écart entre deux 
aventures civilisationnelles : celle ayant produit les contes en question, et 
celle ayant forgd nos propres faqons de percevoir et d'exprimer le monde*' 

L'écart est de taille entre le mode d'expression qu'est l'écriture et la fomuIation d'une 

conception du monde nécessairenient influencée par une narration adaptée au mode oral. Cette 

difficile adéquation entre deux modes divergents d'expression est illustrée dans un passage du 

film Ntesi Nana Shepen d'Arthur Lamothe. Après avoir expliqué certains principes régisseurs 

de l'univers spirituel et du monde matdriel montagnais, le narrateur s'exclame : t( Mais, pour 

continuer à écouter, oublions ce schéma, h i t  d'une rationalisation propre a l'homme 

occidental qui, depuis le Moyen Âge, a abandorné la logique des similitudes naturelles pur 

celle des causalités abstraites ».'O2 L'activité cognitive qui, selon la pensée occidentale, p m d  

le pas sur la sensation ou la perception, témoigne, ici, de ses limites. Les axes choisis par ces 

deux modes de pensée sont si éloignés, que la spécificité des philosophies amérindiennes ne 

semble pas pouvoir être saisie par celui qui en reste dans ce que l'on pourrait appeler 1 'abstrait 

occidental. Reconnaître la différence des autres revient à accepter d'appréhender les réalités 

honcées par la parole amérindienne sur un mode autre que le nôtre propre : les perceptions 

sensorielles y sont premières ; eIles engendrent des énoncés liés au champ du concret, et qui 

3" CAUNE Jean, Culiure et communication, op. nt., p. 18. 
ml SAVARD Rimi, Destins d 'AmérQue : les autochtones er nous, op. cit., p. 46. 
401 Ideni, p. 56-57. R h i  SAVARD offre une pone d'mtric daos un univers qai demeure dhtabilisant pour le 
lecteur occidental : N Ce mode de discours est forcémnit dimutant pour nous, confartablcmat installés que nous 
sommes depuis plusieurs sièc1cs dans k dichotomie mntiomiet précédemment. Nous avons toutefois un 
avantage sur b anthropologues positivistes issus dt ia philosophie des Lumières : au moins sawns-nous que nos 
diacultés de lecture t iem~t au fait qu'on nt  naus a jamais appris à raisonner a coups de martres, de cm'bous, de 
riviércs ou d'odeurs... », idem, p. 81. " LAMOTHE Arthur, Ntesi N a m  Shepen, 6im cinimatographiquc, op. cit. Ceîtc muaque du namttur est 
comme un tcho des paroles de R h i  SAVARD, selon lequel a ces discours mythiques sont ptCcisémmt I t  propre 
de traditim n'ayant pas, à i'mverse de la nô- depuis près de deux miU6nairts, misé sur cette famuse 
distmction entre le raisonnement et laperception sensorielle », Destins d'Amérique : les aurochtones et nous, p. 
80-81. 



den font pas moins sens. Ne sont-ils pas, N comparables » 40' , selon le mot de Rémi Savard, 

ai ceux que nous ferions relever d'un haut niveau d'abstraction (...) M ~ ?  La langue 

montapaise, qui fi$sonue en ternies descriptifs liés au milieum, se caractérise par la distance 

qui la sépare des concepts euopéens. Loin de l'abstraction, l'innu-aimsrn est, en effet, 

quotidien et imagé. Ashini, le Montagnais créé par la fiction du romancier Yves Thkault, ne 

dit4 pas ainsi de sa «langue rythmique, ardente, susunante comme le vent dans les 

fdllages ,bW qu'elle u s'accorde oux plus simples choses ? L'oralité amérindienne est 

aux antipodes du mode discursif. Cette différence d'appdhension du monde, qui s'exprime 

dans des modes d'expression spécifiques, a des répercussions politiques. C'est, par exemple, 

au niveau du droit qu'écrit européen et oralité montapaise se heurtent dans une 

inintelligibilité réciproque. Le Conseil Attikamek-Montagnais f a .  à ce titre, cette déclaration 

au Ministre des Affaires indiennes et du Nord : 

Nous voudrions que l'on tienne aussi compte de nos traditions culturelles 
dans l'élaboration de ces règles. Entre auires, nous ne comprenons pas 
pourquoi vos juristes et législateurs ne veulent tenir compte dans Leurs 
argumentations et décisions que du droit écrit d'origine européenne, en 
ignorant toiaiement l e s p c i p e s  du dmit non émiI'OB des peuples 
autochtones d'Amérique. 

C'est bien une conception particulière du mande qui se révèle dans l'emploi d'un mode 

d'expression qui est aux antipodes de l'usage occidental. 

40' ~ d m ,  p, 81. 
Idem. 

405 Plus p ~ ~ n t ,  c'est la combinaison de difftrentcs de signincation qui pcnaet à la laague 
mntagnaise d'tlaborer des mots. Ainsi, k tam retapuakum est conp~sé de mis imités, soit cet, qui sipnine 
dersus, apu qui correspond au verbe s'asseoir et a h ,  qui veut dut la chose. Combirdcs entre eues, ces imités 
mprimnt donc la c h e  sur le dessur de Itaîpelle on s'assoit, soit la chaise. On se référna à Nitassinan, Norre 
territoire : Les Montapis du Québec, textes de SIMPSON Daniele, conception ct coordination de FONTA[NE 
C l a u d e  et GOUPIL Louise, pubtié en collaboration avec le gouwrnemt du Québec, le Mhistht de 
i'éducatim et le Musée de la civilisation, Gralicor, B o u c M e ,  1990, p. 10. Plus poçtiques, diffhnts noms de 
lieux penmmt d'iilusûcr de teiîcs combinaisons : Hochelaga vient de a rrrh ilagano, on y deose le canot, rade 
pour le canot ; u h  ulagan, vase, Iéccptacle pour le canot ». De même, u Niagara (neia hh) c'est une pointe 
creusée, un promontoire miné par les eaux >r, in L. J. C., a Les Montagnais du Labtador et du Lac Saint-Jean n, 
R w e  Canadienne, op. cit., p. 90. 

TE~ÉMAULT Yves, Ashini, op, cit., p. 59- 
ldem 

a CCst nous qui s o u l i ~ ~  
CONSEïL A'ITIKAMEK-MONTAGNAIS, «Niîhastunan Nitasinan D, Recherches amérindiennes au 

Québec, o p  cit., p. 172. 



Arriver à comprendre ces autres qui ne parlent pas comme soi, c'est donc tenter de 

saisir une logique différente de la sienne. C'est dire que la barri& de la langue n'est peut-être 

pas l'obstacle le plus difficile à franchir. Bien plus complexes sont les dimensions cachées de 

la parole, dans la mesure où cette dernière, n'étant pas strictement composée de mots, 

représente une réalité culturelle spécinque410 : 

Le code linguistique joue un rôle central, mais en interférence avec d'autres : 
les codes intonatifs et rythmiques, les codes non verbaux (gestuels, 
mimiques, posturaux.. .) ; les cades conversationnels et narratifs @a façon de 
mener une conversatiun, d'intmgir avec l'interlocuteur, de construire un 
récit, d'argumenter ...) ; les cades rituels. (...) Tous ces codes varient d'une 
culture B l'autre et posent dcmc, au même titre que la langue, des problèmes 
de ûaduction et d'interprétation?" 

La difficulte de la communication tient bien à ce que le fait de communiquer consiste 

en un échange de sens et non seulement de mots. Les ciivages linguistiques ne sont pas tout ; 

ils recèlent encore des dimensions cultureiles souvent antithétiques. Au-delà du sens littéral 

des termes utilisés, toute communication devrait idéalement permettre à chacun de s'ajuster et 

de s'adapter à son interlocuteur. Comme le dit Denys Delâge, N chacun réagit en fonction de 

ce qu'il croit être la "nature'l de l'autre et tant bien que mal une communication s'établit »"'. 
Mais l'ajustement ne peut se faire que sur ce que l'on suppose être l'intention de son 

interlocuteur et non pas sur ce qu'elle est. Le sens littéral des mots ne permet pas d'instaurer 

une communication pleine et entière; la complexité réside dans les présupposés, les 

insinuations, dans tout ce qui peut charger des paroles, dont le sens profond risque d'échapper 

à l'interlocuteur. Il est remarquable de constater que ce ne sont pas simplement les mots qui 

changent d'une culture à l'autre, mais, plus encore, l'application inédite de critères similaires. 

On se référera ainsi à la démonstration menée par Rémi Savard, selon laquelle le mot île ne 

signifie pas la même chose pour les Montagnais et pour les Occidentaux. De fait, les 

Amérindiens de Saint-Augustin, rencontrés par l'anthropologue, disent d'une île qu'elle est 

une terre entourée d'eau. Jusque là, les uns et les autres, appliquent des critères identiques 

pour désigner une même réalité. Cependant, le terme montagnais minustuk, qui signifie île en 

"O A ce titre, Jean CAUNE définit la culture comme n un ensemble de systèmes symboliques, au pnmicr rang 
desquels se sitw Ic langage », Culture et c o m u n i ~ o n ,  op. cit., p. 15. 
"' MARC Edmond, «Les dessous de la communication interculturcNe a - p. 26.31, Sciences Humontes, nm16, 
avril 1992, p. 26. 
'12 DELÂGE Denys, Lepays rerrversé, op. cit., p. 187. 



français, porte parfois sur des partions de temtoire qui ne sont, a priori et pour le regard 

occidental, nullement coupées du continent. Ch, un approfondissement de Ia question 

permettra de voir que la portion de territoire montagnais en question est entour& par un réseau 

hydrographique tel qu'il est possible d'en faire le tour en canot : 

Iis utiiisaient bien le même c r i t h  que moi, mais son application était celie 
d'hommes pour lesquels les voies d'eau ont toujours constitué le moyen 
priviigié de déplacement, ce qui n'&ait évidemment pas mon cas. L'écart 
culturel peut parfois s'accuser, surtout lorsque chaque vision du monde fait 
appel à des critères inédits pour découper la réalité?" 

La traduction littetale d'un mot ne sufnt donc pas toujours a faire percevoir les subtilités d'une 

culture qui se déploie sur des modes dSétents de la nôtre. La démarche suivie ici illustre ce 

mouvement de décentration de soi, qui doit petmettre de, non pas vouloir faire des autres des 

mêmes que soi, mais de rencontrer des êtres différents de soi. Reconnaître cette différence 

essentielle de l'Autre, c'est s'engager dans un processus de découverte, qui permettra de 

légitimer une ébauche de dialogue enfin digne de ce nom. 

b) Une identité amérindienne, conciliation de la tradition et de la modernité 

Loin d'être un peuple éteint et de représenter une culture disparue, les Montagnais- 

Naskapis a c h e n t  une identité forte, qui concilie tradition et modernité. D'une part, il est bel 

et bien question d'une survivance des valeurs ancestrales. L'enfant mis en scène par An 

Antane Kapesh en témoigne : ((Je sais que tant que le monde existera, je n'oublierai jamais la 

manière dont j'ai vécu et tu m'entendras ai parler perpétueilement ,?'4. S'il ne s'agit pas de 

reconquérir sur le mode utopique les conditions de la période précédant le contact, les 

Montagnais-Naskapis demeurent, audelà des changements linguistiques, sociaux et religieux 

et malgré les transformations historiques qui ont bouleversé profondément Ieur culture 

origineHe, (c encore convaincus de la suprématie inviolable de certaines valeurs 

SAVARD Rémi, Le rireprécohmbien dans le Québec d'uujoutd'hui, op. cit., p. 69. 
"' KAPESH An Antane, Qu 'as-tufait de mn pays ?, op. nt., p. 78. 

CLERMONT Norman4 u Être indien dans un monde blanc » -p. 11 1.1 12 -, Recherches amélindfennes air 

Québec, VOL VI, no 3-4,1917, p. 1 II. L'attachement au turitoh et aux traditions ancesûaics nste acon vivace, 
comme le souligne un Montagnais : r< Aujourd'hui, ce que nous - la anciens - essayons de faire, c'est d'inciter 
les petits-enfants à continuer à suivre les ûaces du Mushum. C'est ce que nous voulons. C'est ce qnc MS a n c h  
nous demandent - parce que nous somws innus. VoiU pornqyooi vous allez voir des Innus rester même dans un 



L'indianité se trouve, en partie, dans cette conviction et la force de la culture amérindienue 

réside incontestablement dans la conscience de ses origines. Se sentir dif'fétent, en tant 

qu'Amdrindien, c'est non seulement avoir conscience de penser et d'agir différemment ; c'est 

encore, pur reprendre les mots de Serge Bouchard, «déclam excellentes sa pensée, son 

action, son organisation ; c'est faire de sa différence une cation de fiertk face au monde 

entier »'16. ï i  convient sans doute de redonuer au mot sauvage son sens premier, qui désigne 

celui qui ne se laisse pas domestiquer, mais qui vit une vie faite de liberté et d'attachement à la 

nature : 

Je suis une maudite Sauvagesse. Je suis très fière quand, aujourd'hui, je 
m'entends traiter de sauvagesse. Quand j'entends le Blanc prononcer ce mot, 
je comprends qu'il me redit sans cesse que je suis une vraie Indienne et que 
c'est moi la première à avoir vécu dans le bois. Or toute chose qui vit dans le 
bois correspond à la vie la meilleure. Puisse le Blanc me toujours traiter de 
~auva~esseP" 

D'autre part, il convient de reconnaître la culture amérindienne comme moderne et en 

phase avec le monde d'aujourd'hui : « Indigenous peoples entered the Modern era with the 

beginnings ofthe colonial era, and (.,.) they were conjhnted with the Other, with doubt and 

with subversion, just as had been previously other European peoples in their Encounter with 

the Renaissance )$18. L'écueil B éviter serait de se concena  sur les aspects les plus typiques 

de la culture amérindienne, sans pour autant percevoir les caractéristiques originales de la vie 

qwitidienne des Montagnais-Naskapis. Ces derniers font preuve, par exemple, de possibilités 

anistiques certainesJtg, situees par Guy Sioui Durmd dans l'ère des «changements 

postmodemes »"O. Ii importe d'abandonner une amérhdianité imaginaire, ai711 de reconnaître 

aux Amérindiens la force d'un renouveau original : «Et voila qu'accostent des h u  

twntoin compléternent ravagé. Par respect pour leur Mushum », cité par Ji SILBERSTEIN, in Innu, op. cit., p. 
178. 
416 BOUCHARD Serge, « La nomenclature du mépris P, Recherches amérindiennes au W e c ,  op. cit., p. 26. 
417 KAPESH An Antane, Postface de Je su& une maudite sauvagesse, op. cit., p. 241. 
418 DELÂGE Denys et WARREN Jeadhilippe, N Renaissance, Modmity and the Amerindians », conclusion au 
Iivre de WARKENTIN, Gemiaine (ed), Decentenng Re~Lssonce, University of Toronto Press, Toronto, à 
araarabe, 20 pages. 

Pour plus de déta&, on se référera a n  pistes intéressantes linCu par DURAND Guy Sioui in a Le mufle 
paradoxal des Entre Deux Mondes 1 . u  », Les indiens Montagnais du Québec : enne deux mondes, op. cit. 
Persomieilemcnt, on avouera un faible pour le groupe Inmi KASHTiN. 
'213 DURAND Guy Sioui, «Le soufne paradoxal des Entre Deux Mondes Innu », Les Indiens Montagnais du 
Québec : e m  deux mondes, op. cit., p. 81. 



postmodernes, "portagem" de transculture fll. Loin d'être partie prenante d'un pas&, à 

l'exotisme charmant mais révolu, la culture amérindienne demeure uue entit6 dynamique, qui 

permet de découper le monde, aîïn de le percevou et d'en parler efficacement. Reconnaître les 

différences constitutives de l'Autre, des plus flagrantes jusqu'aux plus subtiles, c'est lui 

accorder une existence propre, imductile la sienne propre. La reconnaissance de 

l'idductibilité de l'Autre à moi-même est-eue cependant suffisante pour permettre 

l'instauration d'un véritable dialogue des cultures ? 

33.3. « Le croisement des cnltures m4'' 

Un dialogue des cultures digne de ce nom s'organise grhe à un va-et-vient entre Soi et 

les autres. La rencontre ne se fait pas d'emblée; elle exige une progressivité et des 

tâtonnements successifi qui permettent aux uns et aux autres, par le biais de comparaisons et 

de compromis, de mieux se conuaîûe. L'identité naît d'une dynamique relationnelie entre Soi 

et l'Autre, d'une didectique de la dlrérence, qui permet aux deux entités de négocier des 

transferts et de se constituer l'une par rapport à l'autre. 

3.3.3.1. Rencontrer ['Autre 

Certes, la relativitd des valeurs nous apprend à respecter des univers culturels 

spécifiques, mais le respect de la culture d'autrui ne conduit-il pas, parfois, à l'isolement de 

cette dernière ? En d'autres texmes, à trop vouloir faire de l'Autre uniquement un être différent 

de soi, à respecter dans ses dissimilantés, ne risque-t-on pas d'ouvrir la porte a une certaine 

Uidifférence vis-&-vis de ceux qui nous demeurent irréducailes ? 

Idem, p. 89. 



a) Les daugers de la différence 

IL semblerait que le fait de respecter systématiquement les différences conduise à 

1'élaboration, en fait de cultures vivantes, d'univers clos et refermés sur eux-mêmes. Cette 

fermeture à l'Autre passe, d'abord, par la conviction du caractère unique et ~ u c t i ~ l e  de 

chaque culture. L'hétérogénéité est, pour ainsi dire, une donnée de fait contre laquelle il serait 

impossible d'der : N (...) J'ai toujours été persuadée et je le serai toujours que, 

foadamentalement, il y a une différence entre le Blanc et i'autochtone L'aspect 

incontestable de la différence est souligné à maintes reprises : «Le Blanc est éduqué 

différemment de nous, et notre mentalité est tout autre )>4" ;  nos valeurs sont tellement 

différentes les unes des autres )tE; «C'est deux mondes complètement différents i la 

base )?26, etc. On ne saurait que difficilement combattre ces inclinations naturelles, qui font 

que chacun reste ancré dans sa culture originelle : 

Les autres adultes et moi ne nous intéressons pas à la nouniture des Blancs. 
Nous consommons de la farine, du lard, du the et des choses comme ça, mais 
nous aimons particulièrement manger notre nourriture naturelle qui vient du 
bois, car elle rend l'être humain fort dans son esprit et dans son 

Il ressortirait de cette énumération des divergences irréductibles entre les uns et les autres une 

certaine impeméabilité entre les cultures. Les Montagnaises sont nombreuses a K ne (. ..) pas 

(mire)  en une compr6hension totaie entre un Blanc et un autochtone Et Tzvetan Todorov 

de s'arrêter sur l'excès du respect de la différence. Ce respect, sous couvert de reconnaitre a 

l'Autre le droit d'être lui-même, l'enfermerait dans le carcan de son irréductibilité : (( (...) La 

xénophobie contemporaine s'accommode parfaitement de l'appel au "droit à la différence" : 

un relativiste bien conséquent peut demander que tous les étrangers rentrent chez eux, pour 

vivre au milieu des valeurs qui leur sont propres )jZ9. Le revers de la mMaille est ûauchant. 

- -  

4 U ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~  Tzvctan, titre d'ua article paru dm Communications, no 43, p. 5-23. 
423 FLORENCE in Montagnahes de parole, op. cit., p. 4.  
424 Idm. .... 

Des Montagmks in Montagnaises de parole, op. cit., p. 50. 
Idem. - - -. . . . 

'*' Le Naskapi John EiNiSH Jr., (< La cuirnt de I'homme blanc », Recherches amérUrdiennes osr Québec, op. cit., 

Des MontapPaises in Montagnaises de parole, ibid, p. 50. 
TODOROV Tmctan, Nom et les aunes, op. cit, p. 79. 



Prétendre que l'expérience de l'Autre est par essence incommunicable, refuser la 

possibilité d'un dialogue qui permettrait de mieux comprendre ceux qui sont éloignés dans le 

temps et dans l'espace, renoncer a nouer des Iiens avec des cultures dites inaccessibles, c'est 

se replier sur soi-même. 

b) L'incompréhension de 1 ' ~ u t r e ~ ~ "  

L'incompréhension de l'Autre est incontestable. Le bilan qui peut être tiré de cinq 

siècles de cohabitation est sombre : « Les Mens  et les Blancs sont en contact depuis près de 

500 ans. Pendant 5 siècles, ils se sont rencontrés, se sont fuits, se sont parlés mais ils ne se 

sont jamais entendus ,t3'. C'est s u g g h  que cette incompréhension, tout autant linguinipue, 

économique que politique, aurait braque l'un contre l'autre des systèmes de valeurs, dont 

chacun ne cède rien à l'autre. 

On comprend le désintérêt manifestk par I'exploiteur à l'égard de ce qui fait l'identité 

et la culture de celui qu'il ne considère pas pour ce qu'il est en lui-même : K For the Indians ' 

civilisation, the development of their mentaliiy and talents, the Hudron 's Bay Company has 

naturally not had any inter& x"2- Et pour cause, puisque le profiteur n'a besoin de connaître 

des autres - qu'il apprend à convaincre et à manipuler - que ce qui offre un intérêt pour son 

commerce. Mathieu Mestokosho rapporte un récit de son grand-père, qui se fait l'écho des 

paroles d'un Canadien fiançais : «N'ayez pas peur, on ne vous veut aucun mal, on veut être 

"O Ji1 SLBERSTEIN illustre, de manière pertinente, cette incompr6hension de I'Aune, qui parcourt la 
cohabitation des Euro-Canadiens et des ümus : N La minion commence (...). Dès les premières minutes, htlas, il 
saute aux yeux que, même pétris & bonnes intentions, les Blancs manquent leur rendez-vous avec les 
autochtones. Au iieu d'affronter un passé lourd de malentendus et d'expériences désastreuses, d'aborder les 
erreurs commises et de s'offrir sincinment a la discussion par quoi seule la conhnce peut s'instaurer, l'on s'en 
tient à de sommaires explications des lois. (...) On croit &er ! (...) Cette vision expéditive d'une rencontre sans 
rencontre, ce simulacre de dialogue supposé souisger ces grands briüés que sont les autochton es... est-ce tout ce 
qu'au tmm de décennies de détresses fondtes sur l'incompréhension de qui sont les hus, sur 
l'incompréhension de L'humanité, de ta culture et de i'histoin des Innus, ces responsables ont su Claborcr ? Honte 
et colère gagnent. », in Innu, ?p. al, p. 362-363. 
CLERMONT Norman, u Erre Indien dans un made blanc H, Recherches amérindiennes au Québec, op. cit, p. 

111.  
'* TANNER Vaïno, « Outlines of the geography, l@ and mstomr of Newfoundland-Labrador D, Acta 
geogruphica, op. cit., p. 648. Lt fait que des iniirêts mercantiles passent avant I'intitêt que, dans toute relation 
avec d'autres, il convient de manifester & I'tgiud de I'identitt et de la culture étrangères n'est pas tout. Bicn plus, 
il est question, du fait du contact, d'une pure et simple obiitkatian de la culture amérjndienunt : (( From the 
contact of the Europeans and the Indim emse tke inev&able coflict of their cultures which rmfted in most 
cases in the oblireranbn of those of the Indium N, BAILEY Alkd Goldworthy, PrPtéface de The Conjlict of 
European and Eastern Algorrkùm Culcurer, op. ci& p. K. 



amis avec vous. On veut vous donner toutes sortes de choses. Nous vouions vous domer de la 

nourriture, nous installerons un magasin, un poste de traite. Ii y aura plusieurs choses dans ce 

magasin N'~'. Or, ce discours ne signifie rien de concret : les N Indiens ne savaient pas de quoi 

il s'agissait »434. Les paroles sont donc vides, puisque non saisies et le dialogue nul. Les Euro- 

Canadiens décident d'en profiter : il s'agit pour eux de tabler sur i'incompréhension, par les 

Ambrindieus, de ce qui leur est proposé. L'incompréhension vient, en tout premier lieu, de la 

difficulté que tout un chacun ressent à cerner les réalités proposées par d'autres, aux systèmes 

de référence si divergents : 

C'était la première fois que les Indiens voyaient (les Français) (. . .). Lorsque, 
voyant comme leur terre était bonne, ils leur ont demandt d'y établir une 
ville, comment les Indiens auraient-ils pu les comprendre sur-le-champ ? 
Cela n'a pas dG se faire immédiatement (...). - Si vous acceptez que voire 
territoire devienne une viile et que nous y fassions pousser du blé, vous aurez 
de tout, vous aurez du travail jusque là-bas dans l'intérieur (.. .). C'est ce que 
l'on a dû dire aux Indiens quand on leur a demandé leur terre?'' 

Dans la mesure où les Amérindiens ne se sentent guère concernés par des titres de propriété et 

que seul leur importe le fait de s'installer sur un espace communautaire, la divergence des 

points de vue et l'absence d'efforts déployés pour tenter de concilier ceux-ci ne peuvent que 

permettre de développer des relations superficielles. 

Il est vrai, les Montagnais-Naskapis apparaissent comme insaisissables, à plus d'un 

titre. Nombre de témoignages en rendent compte ; celui d'Arthur Lamothe, d'abord, dont le 

film Pakuclsh@i se termine sur des paroles inquiètes : 

Qui dira les sentiments que de telles images font naître derrière leurs yeux ? 
Hommes Indiens, femmes indiennes, qui nous devenaient de plus en plus 
inaccessibles, sous le flot des paroles prétendant vous faire mieux connaître, 
nos esprits pourront-ils jamais supporter vos silences ?36 

Le silence est grand, qui sépare des esprits demeurant chacun dans son monde. Ji1 Silberstein 

ressent également cette distance, qui lui interdit l'accès à la quintessence du monde 

amérindien : 

'33 Ricit non publié de Mathieu MESTOKOSHO recueilli à Mingan dans les anuées 1970 par Serge Bouchani, 
mduit du montagnais par Georges Mestokosho, cité m Rencontre de d m  mondes, op. cit-, p. 36. 

Idem "' Tiré d'un récit montagnais de Pierre COURTOIS, recueilli en 1977 a Naîashquan par Sylvie Vinceni, cité iri 
Renconne de deux mondes, ibid, p. 46. 



A toujours provo~uer la paroie, ii devou faire hctificr chaque instant, à 
s'effmer de soutirer mille détaiis suscephiles de décrire un univers qui 
s'estompe, le découragement menace. Le sentunent de demeurer un total 
étranger face à ce mode d ' k  qui provoque en vous une violente attirance et 
une intime méiancoiie. Vies simplement données - sans préméditation. D'où 
cette lassitude, parfois, teintée de cuipabilité. Surtout le soir. Comme si je 
n'étais qu'un vol =...Face au lac Grand-Duc, face à la paix immense 
qu'inspire la forêt basculant douccmc~lt vers le crépuscule, face à ce plan 
d'éternité, sensation d'être un objet pesant?' 

Le sentiment d'être un un« voleur »'38, un u objet pesant d3', au sein d'un univers qui demeure 

impénétrable, est lié au fait que le dialogue est dirigé exclusivement par soi. Les paroles 

données sont provoquées et recomposées par le discours européen. Or, il convient de sortir de 

la logique occidentale, qui anaiyse le monde amérindien à l'aide de concepts uniquement 

cohérents dans le cadre de sa culture propre. Ou et comment satisfaire le besoin de points de 

vue et d'outils façonnés ailleurs ? 

c) Donner la parole à l'Autre 

Donner la parole à l'Autre, c'est, dans un premier temps, lui permettre de collaborer 

pleinement aux projets dont il est l'objet. C'est, à ce titre, dans le but d'habiter un espace qui 

soit le reflet de leurs besoins et de leur culture que les Innus de la Romaine se sont associés à 

me étude effectuée à l'hiver 1999 par les élèves de l'fcole d'architecture de l'Université 

Laval de Québec. Jusqu'à présent, les Montagnais se sont vu imposer des modes d'habitation 

qui les aliènent dans leur mode de vie ; prenant le contre-pied d'un tel état de fait, ce projet 

vise a les accompagner dans la prise en charge de leur destin. La création d'une maison 

identitaire pour la communauté innue aurait-elle pu s'envisager en dehors de toute 

collaboration avec de futurs résidants, & mibe  de s'exprimer sur l e m  modes propres 

d'appropriation d'un espace culturellement étranger aux étudiants québécois et français en 

charge du travail ? Il s'agit, pour ces derniers, de concevoir des prototypes, de manière à ce 

que la maison imaginée s'intégre au milieu naturel, réponde aux exigences économiques des 

Montagnais-Naskapis, sans oublier les contraintes fiées à la prise en charge, par les membres 

436 Namteur en voix off; in Putsiiimrtshluapa Mak MistiRursiupapa, fi cinhnatograpbique d'Aahur 
LAMOTNE, op. cit. 

SILBERSTEiN fil, Innu, op. cil., p. 207-208. 
Idem. 

439 Idem. 



de la communauté, de la construction et de l'entretien des habitations. En un mot, le travail se 

fait avec les (c communautés dans un esprit de collaboration, c'est-à-dire sans oublier que ce 

sont les communautés elles-mêmes qui doivent présider à la création d'un enviromement bâti 

qui réponde à leurs besoins spécifiques uuo. L'architecture devient donc ici @ce à la 

coopération qu'elle institue avec une culture autre, le reflet exact d'une façon singuiière 

d'habiter l'espace, qui est constitutive d'une identité. Le dialogue s'instaure, qui est partage de 

la parole et collaboration fnictueuse. 

Dans un second temps, il s'agit de donner la parole à l'Autre, de manière à faire de lui 

non un objet d'étude mais, comme le dit Rémi Savard, (( un sujet parlant, dont le discours ne 

le cède au nôtre ni en rigueur ni en cohérence, mais qui se fonde sur des critères tout 

simplement différents »a'. Si la dharche, qui consiste à décenûer le discours de 

l'observateur vers l'observé, ne va pas de soi, elle semble trouver dans le cinéma un medium 

privilégié. Loi. des discours abstraits, des réflexions théoriques ou des apitoiements 

déchirants sur le destin amérindien, le cinéaste Arthur Lamothe s'intéresse aux personnages 

concrets de la vie d'aujourd'hui. Ii les observe, les fixe dans l'œil de la caméra et, surtout, leur 

laisse un temps de parole qui semble ne jamais être interrompu. La gestuelle montagnaise est 

racontée ; la dépossession est narrée ; la lutte est explicitée. L'alliance de l'image et du son, 

parce qu'elle permet d'exprimer ce dont l'écriture ne peut rendre compte qu'imparfaitement - 
les sentiments, les sensations, quantité de détails significatif3 chez celui qui parle -, exprime le 

vécu amérindien dans toute sa complexité. C'est que la parole n'est pas ici rapportée et, au 

besoin, déformée. Elle se fait verbe spontané et ordonnance improvisée. En cela, elle oppose 

une démarche sinueuse, intermittente et disparate, gage de sincérité et de vérité, au carcan 

préétabli de la phrase écrite. Le quotidien montagnais, taconté oralement et visuellement, est 

livré tel qu'en lui-même ; l'acte réel est enregistté sur le vif, au moment même de sa 

transformation en signe. Le contact semble ainsi établi entre des cultures qui n'auraient jamais 

fait que s'interprkter à distance. En captant en direct les paroles et les gestes de Marcel 

Jourdain ou de Mathieu André, Arthur Lamothe plonge dans la kalité concrète et charnelle de 

la culture montagnaise. En témoigne l'omniprésence7 dans ses nIms, de l'innu-aimun. La 

langue se transmet telle quelle, sans subir 1'intetfereM:e d'une traduction qui n'est que 

CASAULT Andri, K La réserve montagnaise de la Romaine : pour une maison idcntiEaire », Continuité, op. 
cit, p. 49. 
*' SAVARD Rémi, Le rireprécobmbien, op. cit, p. 9. 



secondaire et se fait en Elle prend, en quelque sorte, le pouvoir dans L'univers 

cinématographique ici déployé. Dans les hlms ({montagnais d'Arthur Lanothe, les 

espaces narratifs sont, enfin, monopolisés par ceux dont on parle toujours sans, pour autant, les 

écouter. La compréhension succède ainsi à l'incomprChension, comme en témoignent neuf 

jeunes Montagnaises dans une lettre de protestation adressée à une enseignante, qui parle de 

r faire sortir les indiens de leur torpeur : « Arthur Lamothe nous compremd et par ses 

films d'autres Blancs peuvent nous entendre et nous comprendre 

Si le dialogue des cultures se déroule donc aisément par i'entremise d'un cinéma dédié 

aux Amérindiens, il convient donc de se demander si l'ouverture à l'Autre consiste 

simplement à s'associer à ce dernier ou i lui accorder la parole. La communication 

intercultureile n'est-elle pas plus complexe, qui exige un juste équilibre entre Soi et l'Autre ? 

3.3.3.2. Se décentrer de Soi sans se perdre dans l'Autre 

La première étape qui doit permettre d'aller à la rencontre de l'Autre, tel qu'il est en 

lui-même, consisterait à se détacher de Soi. Ii s'agirait d'opérer une rupture avec son monde 

propre. Une coupure radicale avec ce qui nous a modelés et un bouleversement des repères 

identitaires permettraient d'aborder le mystère de l'Autre de manière objective. La différence 

pourrait alors être abordbe dans toute son etrangeté. Le travail de décentration par rapport à 

son identité propre ne doit pas cependant conduire à abandonner ou à dénigrer celle-ci. Si tel 

est le cas, la découverte de l'Autre ne pourra qu'échouer. C'est ce que nous avons signale, à 

propos de la construction fantasmée du Bon Sauvage. L'homme occidental, lorsqu'il est 

confionté à un univers concret et proche de la nature, risque de moins s'ouvrir à l'Autre que de 

s'acharner à critiquer les valeurs reliées il la civilisation et à remettre en question sa propre 

culture, devenue prisonnière, par exemple, de son carcan cartésien, unificateur et 

monolithique. Pour autant, remettre en question ses propres catégories veut-il nécessairement 

dire se perdre dans la culture d'autrui ? 

Si la traduction est continuelie, eut est apendant pnsque toujours faite par une Moaiagnaise, dont l'accent 
de préserver le lien avec I'univcrs amhdïen. 

LGROCEIEUE ad, a La série des nIms monmgnais d'Arthur Lamothe », Copie Zém, op. cit, p. 60. 
4U Une enseignante québécoise, citée par Réal LAROCHEUE, m «La série des films amaiagaais d'Mur 
Lamothe n, Copie Bro, op. cit., p. 61. 

Jeunes Montagnaises, citées par Réai LAROCHEUE, idem 



il importe de rompre avec le discours naïf qui, dans sa promotion de la tolérance et de 

la bonne volonté, voudrait que la gdnérosité ou que la simple curiosité suffisent à instaurer une 

ouverhm B l'altérité. 

il s'agit d'abord de prendre conscience de l'ethnocentrisme propre au regard que nous 

portons sur l'Autre et de réhabiliter la prégnance du point de référence que demeure, pour 

nous, la culture qui nous a nomis. Loin d'être condamnée systématiquement et de manière 

définitive, la tendance à jauger les autres à l'aune de ses normes propres est donc à considérer 

comme naturelle et utile. La démonstration de Tzvetan Todorov, qui rompt avec le 

politiquement correct, réhabilite l'ethnocenûisme dans le rapport à l'Autre : 

Admettre la complexité des cultures n'implique pas qu'on renonce au 
jugement transculturel, et qu'on déclare que tout se vaut. Je ne veux pas 
classer les cultures prises comme un tout les unes par rapport aux autres, mais 
je peux porter des jugements sur chacun de leurs traits, que leur contexte 
pennet de comprendre mais n'excuse pas toujour~?~ 

N'est-il pas légitime d'éprouver peu d'attirance pour tel mode de vie et de demeurer insensible 

à certaines valeurs, qui iraient à l'encontre de celles que l'on a fait nôtres ? II convient de se 

demander si t'aspiration à une échelle commune de valeurs ne peut être envisagée et si l'on ne 

doit pas, avec Tmetan Todorov, « aspuer à rendre le monde phénoménal plus intelligible et 

chercher l'oràre derrière le chaos»u'. En rédith, il nc s'agit pas de renier les apports du 

relativisme culturel, en particulier dans le combat contre la division arbitraire entre civilisation 

et barbarie et contre la hiérarchisation instaurée, par exemple, par l'évolutionnisme. Mais il 

faut se rendre à l'évidence et reconnaître, entre autres, que le progrès, passC sous silence par le 

relativiste ~616, a incontestablement permis à l'humanité de progresser. La découverte du 

métal et de l'écriture n'a-t-elle pas ainsi kté un bond en avant dans l'Histoire humaine e8 
C'est suggérer que certains faits objectifs sont susceptibles de rmdre licite un jugement sur 

l'état diffbrentiel des cultures ; et observer des diffkences chez les autres ne va cependant pas 

nécessairement de pair avec un jugement de valeur. Comme le dit Tzvetan Todorov, « il est 

légitime d'observer des différences entre des cultures séparées dans l'espace et dans le temps ; 

TODOROV Tzvetan, « Le projet univmaiiste », Anthropotogie et Sociétés, op. ci&, p. 8 
*' TODOROV Tzvetan, Nous et les autres, op. cit., p. 128. " On se référera à DELÂGE Denys, «Les principaux paradigmes de l'histoire amérindienne et l'&de de 
l'alliance franco-amérindienne aux XMe et ~~I i le  siècIes », Internazional Jouml of Cmadim SEudies / Reuue 
intenimionale d ' M e s  canadiennes, op. ci&, p. 6. 



mais inadmissible d'en conclure à une discontinuité dans le genre humain (. . .) N"~. Le Moi 

peut donc demeurer conscient de son identitb et rester solidaire de sa culture lorsqu'il s'en va a 

la rencontre de l'Autre, tout en adhèraut aux principes de la connaissance impartiale. A ce 

titre, i'illusion selon laquelle l'anthropologue prend nécessairement le parti des autochtones, 

au mépris de sa culture et de ses appartenances propres, s'~awle."* Le fait de se fondre dans 

la culture étrangère s'impose, certes, mais il ne constitue que la première étape, imparfaite, du 

processus de compréhension d'une culture. L'oubli de son identité propre n'est pas exigé en 

parallèle : « Une compréhension active ne renonce pas à elle-même, à sa propre place dans le 

temps, à sa propre culture, et elle n'oublie rien »"'. Bien plus, celui qui s'élance vers autrui, 

dans le but de le comprendre, maintient sa propre exotopie dans le temps, l'espace et la 

culture. 

Le travail de décentration qui doit permettre un véritable dialogue des cultures entre 

Montagnais-Naskapis et Euro-Canadiens consiste donc à maintenir un juste équilibre entre une 

identité propre, dont on se détache modérément, et celle de l'Autre que l'on cherche à 

percevoir. 

3.3.3.3, Étrangeté et familiarité 

Nous avons vu, lors de l'analyse des premiers contacts établis entre Montagnais- 

Naskapis et Euro-Canadiens, que la distance maximale ne peut qu'engendrer 

L'incompréhension. Une hétérogénéité radicale débouche souvent sur une attitude de rejet. 

Inversement, nous avons souligné que le fait d'insister sur les ressemblances sans signaler 

aucun écart conduit également h faire échouer la rencontre avec 1'Autre. Ce dernier, vu comme 

un Même potentiel, serait dors considéré dans l'optique d'une réduction à un système 

extérieur il lui. Un équilibre est donc ii créer, entre surprise et familiarit6, entre distanciation et 

identitk, si l'on veut rencontrer l'Autre. Si (( l'expérience commune part de I'étrangetk et se 

" TODOROV Tzvetan, ibid., p. 128. 
'" Conmie le dit Robert LAPLANTE, (c(,,.) s'il n'est pas possible d'être anthropoIoguc et d'appartenir sans 
cynisme ni désespoir à son peuple, c'est que quelque chose ne va pas ou bien dans l'anthropologie ou bien dans 
son identité, ou bien dans la rencontre des deux)), in ((Pour une anthropologie sans Sawage r, Recherches 
amérindiennes au Québec, op. cit., p. 168. 
''' TODOROV Tmtan, Nous et les autres, op. cit., p. 128. 



tennine dans la familiarite n'n, a l'expérience spécifique de l'exote commence IP où s'arrête 

l'autre - dans la familiait6 -, et conduit vexs l'btrangeté )ts3. La démarche adoptée par Arthur 

Larnothe est remarquable. Le cinéaste explique l'étape de familiarisation par laquelle débute 

son travail : 

J'avais des hypothèses. Le cinéma, c'est continucl, tu vérifies tes hypothèses 
- l'une marche mieux quc i'autre - tu laisses tomber des affaires. Tu dois 
arriver avec le maximum d'infmmations parce que si tu n'es pas informé ... 
Tu ne peux pas découvrir avec le cinéma (. . .) ïi faut, quand tu arrives, que tu 
connaisses l'histoire de Scpt-Iles, les postes du Roi, etc.. . ii faut que 
i'informatim qui passe dans le fih soit ia pointe de l'iceberg, ça doit être 
appuyé sur une énormitd d'informations mais qu'on ne voit pas. On voit ce 
qu'il y a de plus pertinent?" 

La première étape de la rencontre avec 1'Autre passe par une phase de concentration en soi. 

Arthur Lamathe apprivoise, seul, l'étrangeté avant de se lancer à sa rencontre : cc Si tu prétends 

découvrir avec le cinéma, tu diaises l'ignorance, les préjugés. Un film doit exister dans ta tète 

avant (. ..) )tB. Familier avec PAutre, le cinéaste peut ensuite f ion te r  la diffbrence de ce 

même Autre : c( Marcel Jourdain a senti que ce qu'il disait avait de la résonance chez moi, 

autrement, il n'aurait pas dit la même chose )jS6. La remontre entre les tenants de deux 

cultures divergentes ne les prive donc, l'un comme l'autre, ni de leur liberté, ni de leur 

identité. Le rapport à l'Autre est i saisir comme un processus de reconnaissance mutuelle. 

L'identité de chacun semble se révbler dans la reconnaissance de l'Autre par Soi et de Soi par 

l'Autre. Il s'agit bien, A la fois, d'être reconnu par ce dernier et de le reconnaître dans sa 

différence. Ii existe alors une vkitable inter-communication, comme le souligne Rémi Savard 

qui, se déclarait K voyeur n") suscite des réactions de la part de ceux qu'il tente de percer : 

u (...) Les gens de Saint-Augustin ne sont pas derneurks passifs devant cet étranger voyeur 

circulant parmi eux et cherchant maladroitement B démêler l'écheveau de leur destin >jS8. Loin 

de se fondre dans la culture autre, L'anthropologue insiste sur son extériorité et sur la 

4n Idem, p. 104. 
4n TODOROV Tzvctan, Nom et les mm@, op. cit., p. 362. 

LAMOTHE Arthur, exirait d'une e n m t  accordde a BARE Gérai4 Les Amérindiens du Québec et le 
cinéma documentaire (1960-1980), op. cü., p. 113. 

~dem- 
Idem. 
SAVARD Rémi, Le rireprécolombien, op. ci&, p. 10. 

'SE Idem. 



conséquence d'une teile attitude, les Montagnais lui Livrant le mythe de Kamikwakushit. La 

présence d'un élément étranger permet de se révéler à soi-même, voire de progresser : 

Une culture s'approche d'autant plus et mieux qu'elle réagit, c'est-à-dire 
qu'elle présente des facettes inaccoutumées voire incongrues, et qui 
d'évidence ne seraient pas a mes sans la présence inattendue, étrangère et 

Pf:9 dérangeante de I'obsecvatcur. 

C'est à la déceniration que nous invite donc une approche interculturelle digne de ce nom. Je 

demeure moi-même tandis qu'autrui demeure l'Autre, mais je ne m'en fais pas moins accueil 

de la différence d'autrui, tandis qu'autrui ne reste pas indifférent à ma présence. En d'autres 

termes, il s'agit de déconstruire des frontières tout en respectant des spécificités. Le 

mouvement est donc double. D'une part, s'ouvrir a la culture montagnaise ne signifie pas 

nécessairement se transplanter en elle en oubliant la sienne propre.'w Ii ne faut pas renoncer à 

soi complètement, mais se forger une familiarité avec l'Autre, se trouver des points communs 

avec lui ou, du moins, arriver à comprendre sa maniére propre d'être au monde.46' D'autre 

part, il s'agit de bloquer rapidement le processus d'assimilation a soi et de se faire accueil des 

différences. Figer la familiarité en automatisme, c'est, en effet, risquer de ne plus rien avoir a 

découvrir. Comme le dit Tzvetan Todorov, il faut (.. .) maintenir cet objet (de la perception) 

c o r n e  différent du sujet, préserver la précieuse altérité de l'autre »'62 et jouir de la dinérence 

entre soi et autrui. 

En définitive, il semblerait que l'on puisse vouloir et la familiarité avec des cultures 

autres que la sienne et la diversité des cultures. L'afiïrmation de Soi n'implique pas 

nécessairement la négation de l'Autre; inversement, le respect d'autrui ne va pas 

automatiquement de pair avec le renoncement à Soi. Le dialogue des cultures peut, à tout 

moment, avoir lieu dans la reconnaissance de l'identité et de l'onginaiité de chacun. 

'" AFFERGAN Francis, fiotîsme et altérité, op. cit., p. 8. 
Pour Tzvetan TODOROV, «celui qui se contente de s'immerger dans la cuiîure d m g k  damte à mi- 

chemin » du parcours qui doit mener à la connaissance des autres, m Noirs et les autres, op. cit., p. 22. 
461 Rémi SAVARD estime à sa juste mesure la dificuité d'une tek enireprise : ic Pour se mettre efficacemait a 
l'écoute d'a tel propos issu d'une tradition de pensée si différente de la nôtre, ii faut consentir des efforts 
toujours gigantesques, souvent maladroits, parfois impuissants », in Le rire précolombien, op. cit., p. 11. " TODOROV ~zvetan, ibid., p. 361. 



Conclusion 

L'événement absolu qu'est l'Autre dans sa découverte initiale est rapidement maîtrisé par 

des stéréotypes qui contribuent à l'installation du Montagnais-Naskapi dans une altérité mise à 

distance. Cette dernière, en effet, ne sait d'abord se dire qu'en texmes négatifs et dbvalorisants. 

C'est que la monstruosité que représente, dans un premier temps, la diversité des cultures conduit 

à rejeter l'Autre hors de l'humanité ou à une lisière incertaine de celle-ci. Les jugements de 

vateut qui se multiplient, sans que l'on puisse toujours déterminer le siècle auquel ils appartien- 

nent, nous situent ici sur un plan axiologique, qui s'afnmie comme inadéquat pour saisir l'Autre 

tel qu'en lui-même. Les représentations que se forgent des Amérindiens des Euro-Canadiens, 

figés dans leur système de pensée, sont si prégnantes qu'elles traversent d'un pas égai le xvnC, le 
xvirrC, le x d  et le me siècles. Sauvage sanguinaire, le Montagnais-Naskapi devient cet 

alcoolique mendiant et assisté qui en fait un bouc émissaire de premier choix. Fabriqué de toutes 

pièces, afin de demeurer l'envers du Blanc par excellence, L'Autre demeure inaccessible. 

Enfermé dans le discours de missionnaires tournés vers l'évangélisation à tout prix, 

l'Amérindien s'anémie en images simplificatrices. Son étrangeté donne naissance a une 

représentation de lui qui oscille entre deux pôles ambivalents. Démon abandonné de Dieu, le 

Montagnais-Naskapi est encore cet être en voie de formation qui, de plain pied dans L'état de 

nature, n'a pas encore atteint l'btat de civilisation et de perfection. Par un renversement étonnant, 

ce dernier trait devient ensuite valorisant à I'excés : l'Autre devient ce Bon Sauvage qui a su 

conserver une innocence et une puretk originelles, qu'aujourd'hui, on lui attribue encore parfois. 

Le mythe demeure, dans les deux cas. Identique A la xénophobie, dont elle n'est que l'inversion, 

la xénophilie est aussi bien ce qui interdit la rencontre avec l'Autre. Qu'il soit sauvage ou idéal, 

1'Amet.indien stéréotypé demeure toujours cet étranger, avec lequel le dialogue n'est que fiction. 

Convertir 1'Amérindien économiquement, religieusement, culturellement, c'est tenter de 

réduire son aitérit6 jusqu'à en faire un être aussi sembIable que possible. Saisi comme potentielle- 

ment Occidental, assimil6 à mon image, il devient I'être capable de servir et d'aider les projets de 

conquête et de colonisation. Bien plus, 1'Euro-Canadien, en tant que maître de l'écriture, impose 



à L'Amérindien un nom. En lui disant comment il s'appelle, il lui dit qui il est, il lui impose une 

identite. Si le discours sur le processus de dépossession subi par les Montagnais-Naskapis coule 

de source, le manichéisme teposant qui le sous-tend peut paraître réducteur. ii nous a donc paru 

nécessaire de combattre les stéréotypes qui partagent les rôles de manière univoque et de 

reconnaître, par exemple, que l'ethnocentrisme n'est pas l'apanage des seuls Euro-Canadiens, 

L'une des fonctions essentielles de la stigmatisation d'autrui, dont usent les Montagnais- 

Naskapis, comme n'importe quel autre peuple, consiste à rejeter l'Autre afin de mieux dé* et 

d'identifier son propre groupe en posant la limite entre soi les autres. C'est dire que l'ethnocen- 

trisme se justifie, en ce qu'il ne consiste pas tant à rejeter l'autre culture qu'a ériger sa culture 

propre en norme de référence. Dans une même optique de démythification, les missionnaires ne 

sauraient être considérés comme de simples agents de déculturation, incapables de déchiffier le 

code culturel de Montagnais-Naskapis contre lesquels s'exercerait un ministère pesant. Si cette 

vision correspond à une réalité historique, eile n'est pas l'entière vérité. On l'a vu, un respect 

scrupuleux des usages traditionnels, mêle à des tentatives louables d'apprentissage de la langue, 

quaiifie également l'action missionnaire chez l'Autre. La rigueur manichéenne, si elle s'affirme 

souvent sans retenue, ne saurait s'appliquer dès lors qu'elle est reconnue comme excessivement 

simplificatrice. On ne saurait plus entretenir l'image d'un monstre occidental, véritable force 

cannibalesque qui s'imposerait et emporterait sur son passage les richesses de la tradition et la 

pureté d'un patrimoine. La polarisation à l'extrême, dans la confrontation de deux culhires, en 

apparence antinomiques, conduit à une impasse. 

Afin de rompre déhitivement avec des représentations de l'Autre que fige la dialectique 

de l'altérité -autrui ne peut être que l'être opposé à moi de manière radicale ou le Même que 

moi -, il convient de substituer à l'altéritk la d~@rence. Cette notion fait, en effet, de l'Autre un 

&e, dont on respecte l'identité spécifique, tout en espérant instaurer un dialogue avec lui. C'est 

suggérer combien la relation à l'Autre, si elle ne veut pas être d'exclusion ou d'idéalisation, 

requiert une décentration. 

Le nombre considérable des documents utilisés et des paroles reproduites par nous a eu 

pour but de donner une vision diversifiée et étendue dans le temps des représentations que la 

culture euro-canadienne s'est construite de la culture h u e .  Les opinions et jugements ainsi 

exprimés sur L'Autre sont, en eux-mêmes des événements : ils influencent ceux qui les lisent et 

contribuent à la mise en place de fantasmes, qui assurent tantôt la dévalorisation, si ce n'est la 



négation de l'Autre, tantdt la glorification excessive de ce même Autre, qui, devenu l'alibi du 

Même, f i t  par disparaître dans l'utopie de son image. Les représentations fictives vont du 

sauvage sanguinaire et bestial jusqu'au gardien id4alisé de la nature, en passant par l'assisté 

alcoolique et le fiuneur de calumet. Scruter la figure qui a été imposée B l'Amérindien, faite 

d'erreurs, parsemée de préjugés, négatifs comme positifs, nous a permis de mettre en relief des 

représentations qui, bien que modifiées dans leur forme, perdurent dans leur fond et s'ancrent 

dam le temps. Faire parler différents auteurs nous a conduit à élaborer une mosaïque de voix 

multiples qui, venues de Mérents siècles, se font écho, parfois de manière étonnante. Nous 

avons tenté d'éviter l'usage excessif des citations. La tentation fut grande, tant les paroles des uns 

et des autres se passent parfois, en raison de leur force ou de leu  portée, de commentaires. Nous 

avons également tenté de ne pas soumettre ces voix à une démonstration préétablie et construite 

sans elles. Le choix a donc été fait de reproduire des paroles en grand nombre, de transposer 

celles-ci, de les interpréter, d'en tirer des enseignements et d'avancer @ce à eles dans une 

réflexion, qui a cherché à dévoiler, d'une part, le principe prégnant de la négation de l'Autre, 

d'autre part, la positivité de la notion de difience. 

En dernière analyse, il importe de garder en mémoire que les comportements et les 

mentalités des acteurs issus des deux continents en présence peuvent difficilement être saisis hors 

des systèmes dans lesquels ils s'inscrivent. C'est dire que les cultures gardent chacune un certain 

degré d'imperméabilité, qui les empêchent de se fondre l'une dans l'autre. Le cheminement, a 

travers le temps, d'un dialogue des cultures, qui a début6 des le me siècle, atteste du fait que le 

monde amérindien et le monde occidental sont irréductiblement deux : irréconciüables dans le 

temps et dans l'histoire, ils se définissent i l'écart l'un de l'autre et gardent leurs spécificités 

propres. Les différences culturelles sont à même de coexister, si l'on ne les réduit pas & un kart 

de développement vers le progrès, mais qu'on les saisit telles qu'elles sont, soit des percqîions et 

des constructions distinctes de l'ordre du monde. La diversité, loin de n'être qu'un chaos 

désordonné, ne pourrait-elle pas être alors vécue comme un système interactif et positif? De 

même que les ensembles culturels tendent naturellement a maintenir leur intégritb, l'ordre des 

choses les conduit à accepter la confrontation avec d'autres cultures. Et l'ouverture aux autres ne 

veut pas dire abandon de ses traditions propres, L'identité, loin d'être un état d o r m e  et figé, 

n'est-eile pas un processus fait de diversité? Ne naît-elle pas précisément de la dynamique 

relationnelle qui se tisse avec l'Autre, le différent ? N'est-elle pas un phénomène dynamique, que 



traversent des forces d'assimilation et de difftrenciation ? C'est suggérer que les Montagnais- 

Naskapis, loin d'abandomer l e m  us et coutumes, pou assimiler d'autres modes de vie, ont 

adapté et adaptent toujours de nos jours icur culture aux nouveaux systèmes venus d'ailleurs ; iIs 

la gardent vivante, dans un lieu h n t i h  où coexistent tradition et modeniitk La communication 

interculnirelie devient ainsi le lieu où les cultures se constituent autant qu'elles communiquent. 

La conception substantialiste de la culture dispuait définitivement, pour laisser place à ce 

dialogue des cultures, que définissent autant leurs relations mutuelles que leurs identités propres. 

Un dialogue des cdtures digne de ce nom se met ainsi en place, qui, tout en reconnaissant 

et en acceptaut l'extériorit6 de l'Autre, indvitablement différent de soi, accepte de considérer 

celui-ci comme un sujet à part entière. Tel est ce que nous avons tenté de mettre en œuvre, dans le 

dialogue que nous avons essayé d'établir avec l'imaginaire de ceux qui ont écrit sur les 

Montagnais-Naskapis et par la place accordée, autant qu'il était possible, à la parole de ces 

derniers, modelée par une tradition de pensée si differente de la notre. L'attitude dialogique 

pluraliste adoptée installe les autres dans une kgalite, qui n'est pas identitk assimilatrice, et dans 

une différence, qui ne se décline ni sous forme d'infériorité, ni sous forme de supériorité. Dans 

l'expérience du dialogue, inscrite dans la tension entre l'Autre et le Méme, un espace commun se 

constitue entre autrui et moi, qui se situe entre les deux pôles de l'identification totale et de 

l'altérité radicale. Nous devenons coliaborateurs dans une réciprocité fructueuse, exercice simple 

en apparence, et qui conduit, si souvent, à de facheux malentendus, voire à des manifestations 

d'hostiiité cultureiles. Le vrai nom de la civilisation est bien le dialogue, dans le respect des 

différences. 



MF : Annales de la Propagation de la foi pour les provinces de Québec et de Mont&, Recueil 
pén'tniùpe des Iettm des évéques et des mt;rsionnaires des missions des deux mondes, et de tous 
les documents reiàhp aux mksioirs et ri 18œwre de la propagution de la foi, Cokction faisant 
suite aux Lema édijiuntes, Editions des Presses 1 vapeur de JA Phguct Br füs I Compagnie 
d'imprimerie cauadienne 1 Compagnie d'imprimerie Gebhardt-Berthiaume, Monidai, 1854-1 8%. 

DDQ : Rapports sur les Missions du Diocèse de Québec et autres qui en ont ci-devantfuit partie 
avec approbation des s u ~ ~ e u r s ,  chez Fréchette & Fr& imprimeurs-liis I Typographie 
d'Augustin Côté et Cie / Des Ateliers de J.T. Brousseau, imprimeur de l'Archev8ché / P.G. 
Delisle, imprimeur, Quebec, 1847-1 874. 

JR : The Jemit Relations and Allied Documents: Travels and explorations of the Jaruits 
missionanes in New France 1601-1 791, Reuben Gold Thwaites éd., Pageant Book Company, 
New York. 

AFFERGAN Francis, Exotisme et altérité: Essai sur les fondements d'une &tique de 
f 'anthropoZogi'e, PUF, Paris, 1987. 

ALLPORT Gordon, The Nature of Prejudice? Beacon Press, Boston, 1954. 

ANCTIL Pierre, «Présentation de Murtiuuu Innu (l'homme de la toundra) D, film d'Arthur 
Lamothe », Recherches amérindiennes au Québec, vol. Vm, no 4,1979, p. 323-324. 

ANCTIL Pierre, « Le cinha comme écriture : Entrevue avec Arthur kirnothe », Recherches 
amérindiennes au Québec, Xa, no 1 ,  1982, p. 61-64. 

ANDERSON Karen, Chain her by one Bot : the subjugation of women in seventeentkentury 
New France, Routledge, New York, 1991. 

ANGERS Lorenzo, Chicoutimi, poste de traite (1 676-2856), Collection historique, Leméac, 
Montréal, 1971. 



ARCAND Bernard et VINCENT Syivie, L 'image de 1 'Amérindien dans les manuels scolaires du 
Québec : Comment les Québécois ne sont pas des samges, Éditions Hurtubise, Ville Lasalle, 
1979. 

ARMITAGE Peter, The Innu (The Montagnab-NmRap&), Chelsea House, New York, 1991. 

D'AVITY Pierre, seigneur de Montmartin, Les Estats, Empires et Principauta du monde [;..], P. 
Chevalier, Paris, 1619. 

BABEL huis, Journal des Voyages de Louis Babel 18664868 : recherche et transcription par 
Huguene Tremblay, les Presses de l'université du Québec, Montréal, 1977. 

BAEEY Alfred Goldworthy, The Conffict of European and Eastern Algonkian Cultures, 1.504- 
1700 : A Study in Canadian Civilimtion, University of Toronto Press, Toronto, 1969. 

BANGERT William V., A History of the Society of Jesur, Institute of Jesuit Sources, St. Louis, 
1972. 

BARIL Géraid, Les Amérindiens du Québec et le cinéma documentaire (1960-1980), Thèse 
(MA.) d'anthropologie de l'Université Laval, 1984. 

BEALS Raiph, «AccuIhcrahon », in KROEBER A. L. (dir.), Anthropology today: an 
encyclopedic inventory, University of Chicago Ress, Chicago, 1953, p. 621-641. 

BEAUCAGE P., «Enfer ou paradis perdu : les sociétés de chasseurs-cueilleurs )>, Revue 
canadienne de sociologie et d'anthropologie, Vol. Xm, 1976, p. 397-412. 

BEAUDET Christiane, La division sexuelle àu travail et les modalités de la transmission des 
connaissances chez lesfemmes ntontagnabes de ta Romaine, Rapport de recherche, Laboratoire 
de recherches anthtopologiques, Département d'anthropoIogie, Faculté des Sciences Sociales, 
Université Laval, Québec, 1983. 

BEAULEU Alain, Convertir les fils de Caï-t : JeSuites et Amérindiens nomades en NouvelLe- 
France. 1632-1642, Nuit Blanche éditeur, Québec, 1990. 

BÉDARD Hélène, Les Montagnais et la réserve de Betsiamites, 1850-1 9OOY Collection Edmond- 
de-Nevers no 7, Institut québécois de recherche sur la culture, Québec, 1988 



BELLEAU Michel, Le pays infini, produit conjomtement par le Ccmseil Atikamek-Montagnais et 
la Confiodération cies syndicats nationaux, Québec, 1988* 

BENOIST Jean-Marie, (< Facettes de i'identitb m, ia L 'identité, Séminaire interdisciplinaire dirigé 
par Claude LEVI-STRAUSS, Quadrige / PUF, Paris, 1983, p. 13-23. 

BENVÉNISTE Émile, Problèmes de linguistique générale. Gallimard, Paris, 1966, Tome 1. 

BERKHOFER Robert R, The White Man's Indian : Images of the American Indiun fiom 
Columbus tu the Present, A.A. Knopf, 1978. 

BERTHIAUME André, La découverte ambiguë. Essui sur les récits de voyage de Jacques 
Cartier et leur fortune littéraire, P. Tisseyre, Montréal, 1976. 

BERTHIAUME Pierre, «Babel, 1'Aménque et les jésuites D, La France-Amérique, xvf-w~~f 
siècle : Actes du 3P colluque international d'études humanistes, réunis par Frank Lesiringant, H. 
Champion, Paris, 1998, p. 344-354. 

BERTHOUD Gérald, Plaidoyer pour I 'Autre, Dm, Paris, 1982. 

BIGGAR Henry P., Les précurseurs de Jacques Cartier (1497-1534), Collection de documents 
reiatifs a l'histoire primitive du Canada, Publication des Archives canadiennes, no 5, Ottawa, 
191 1. 

BLANCKAERT Claude, (( Unité et aitérite : la parole confisquée )>, Naissance de 1 'ethnologie ? : 
Anthropologie et Missions en Amérique xvle-xvtif siècle, Textes rassemblés et présentés par 
Claude BWCKAERT, Les Éditions du Cerf, Paris, 1919, p. 11-22. 

BOAS F m ,  Race, Language and Culture, The MacMillan Company, New York, 1940. 

BONNICHON Philippe, Dar cannibales aux castors : les découvertesfiançaises de I Amérique 
(JS03-I788), Éditions France-Empire, Paris, 1994. 

BONTE Pierre et IZARD Michel, Dictrunnaire de I 'ethnologie et de 1 'anthropologie, PUF, Paris, 
1991. 

BOUCHARD Russel, Le dernier des Montagnais : vie et mort de la nation nnu, Chicoutimi- 
N o d  Québec, 1995. 



BOUCHARD Serge, «Faux combats, tristes admes. Réflexion critique sur I'ametindianisme 
aujourd'hui », Recherches aménirdiennar au Québec, volume IX, no 3, p. 183-193. 

BOUCHARD Serge, La nomenclature du mépris )>, Recherches amérindiennes au Québec, vol. 
XVI, n04, 1986-1987, p. 17-26. 

BOUCHER Pierre, Histoire véritable et naturelle des mœurs et productions du pays de la 
Nmelie-France vulgairement dite le Cana&p 1664, Société historique de Boucherville, 
Boucherville, 1964. 

BOURDIEU Pierre, Genèse et structure du champ religieux », Revue fiançaise de sociologie, 
vol. XII, n03, 1971, p. 295-334. 

BROCKMAN Mac, ( {New experiences with old Canadians », Monday Moming, vol. ILI, no 9, 
mai 1969, p. 18-21. 

BRUEMMER Fred, (( The Naskapis cf Labrador >%, Canadian geographical journal, vol, 
L.XXXUi, no 3, septembre 1971, p. 94-101. 

BUCHER Bernadette, La Sauvage aur seins pendants, Collection Savoir, Hermann, Paris, 1977. 

BUES Arthur, K Un pays à inventer », ktude~filin~abes, août 1970, vol. VI, n03, p. 299-366. 

BUREAU Luc et FERRARI Jean, La rencontre des Imaginaires entre Europe et Amérique, 
L'Harmattan, Paris, 1993. 

CAMILLERI Camille, La culture, d'hier à demain », Anthropologie et Société, vol. XII, no 1, 
1988, p. 13-27. 

CAMILLEIU Canne1 et COHEN-EMERIQUE Margalit (di..), Chocs de cultures : concepts et 
enjeuxpratiques de 1 'interculltwei, Éditions L'Harmattan, Paris, 198% 

CAlüLE Paolo, Lo sguardo impedito : Studi suile relnzioni di viaggio in (( Nouvelle-France N e 
sulla letteratura popolare, Schena Editore, Fasano, 1987. 

cARRIÈRE Gaston, Un apôtre à Québec: le Père Flavien Durocher, O. M. 1. (180M876), 
premier curé de SC. Sauveur, Rayo~ement, Montréai, 1960. 



CARTIER Jacques, R e Z u ~ ~ ,  &tion critique p u  Hchel Bideaux, Presses de I'Universitd de 
Montréai, Montréai, f 986. 

CASAULT Aadté, cc Flan de cours, hiver 1999 », Projet de design interculturel - Atelier 
sp*ciaIisd d 'architechue, ARC-191 77, hiver 1999. 

CASAULT André, M La réserve montagnaise de Ia Romaine : pour une maison identitaire », 
Continuité, no 85, f 998, p. 45-49. 

CASTONGUAY Daniel, Les Montagnais et I'exploitution de la truite de Tadoussac dans la 
première moitié du X Y I I ~  siècle, Thèse, Université Laval, 1987. 

CAUNE Jean, Culhrre et communication : Convergences théoriques et lieux de médiation, 
Collection «La communication en plus » dirigée par Jean-Louis Aiibert et Bernard Miège, 
Presses Universitaires de Grenoble, Grenoble, 1995. 

CHAMBERS Edward Thomas Davies, ct The Montagnais Indians und their FolUore », The 
Ouananiche and its Canadian Environment, Harper and Brothers publishers, New-York, 1896, p. 
301-329. 

CHAMPLAIN Samuel de, Guvres de Champlain, G. E. Giguén, Éditions du Jour, Montréal, 
1973, Volume 1. 

CHARBONNEAU Hubert, DESJARDINS B., GUILLEMET A., LANDRY Y., LÉGARÉ J. et 
NAULT F., Nitissance d'une population. Les FrançalS établis au Cmada au & siècle, PUF / 
PUM (Travaux et documents de i'INED, cahier I ls) ,  Paris et Montréal, 1987. 

CHAREST P d ,  « Les barrages hydro-électriques en territoire montagnais et leurs effets sur les 
communautés amérindie~llles », Recherches amérindiennes au Québec, IX, n04, 1980, p. 323-337. 

CHARLEVOIX Pierre Frauçois Xavier de, Histoire et Description générale de la Nouvelle 
France : avec le Journal d'un Voyage fat par ordre du Rai dam [ C Q m ~ u e  Septentnunale, P.  
Giffart, Paris, 1744, Tome iI. 

CHAUNU Pierre, L Amérique et les Amériqes, b a n d  Collin, Paris, 1964. 

CHAUNU Pierre, La cbilhation de 1 'Europe classique, Arthaud, Paris, 1966. 



CHINARD Gilbert, L 'exotisme américain dans la littérature fiançaise au xvP siècle, Hachette, 
Paris, 191 1. 

CHJNARD Gilbert, L Amérique et le rêve exotique dans la littératurefiançaise au xv~f et xv11f 
siècle, E. h z ,  Paris, 1934. 

CLEARY Bernard, L'enfant de 7000 ans. Le long portage vers la délivrance, Septentrion, 
Sillery, 1989. 

CLERMONT Normand, (c Être indien dans un monde blanc », Recherches amérindiennes au 
@ébec, vol. VI, no 34,1977, p. 111-212. 

COLE Richard G., (( Sixseenth Century Travel Books as a Source of European Attitudes towurd 
Non-white and Non-western Culture N, Proceedings of the American Philosophical Society, 
Philadeplphia, 1972, p. 59-67. 

COLLIN Dominique, « L'ethno-ethnocentrisme : représentations d'identité chez de jeunes 
autochtones du Québec D, Anthropologie et Sociétés, 1988, vol. 12, nOl, 1988, p. 59-76. 

CONSEIL ATTIKAMEK-MONTAGNAIS, Nishastanan Nitasinan (Notre terre, nous l'aimons 
et nous y tenons) : Revendications temtoriales des bandes attikamèques et montagnaises 
aâressées au Ministre des Affaires indiennes et du Nord, Représentant du gouvernement du 
Canada », Recherches amérindiennes au Québec, vol. IX, no 3,1979, p. 17 1 - 1 82. 

CONSEIL DES ATTIKAMEKW et DES MONTAGNAIS, Montagnaises de parole, Eukuan ume 
ninan etentamat, Québec, novembre 1992. 

COOKE Katie, L'image des Indiens chez les non-Indiens : revue de recherches récentes 
@ecées au Canada, Maires Indiennes et du Nord canadien, Ottawa, 1984. 

CORCUS Fernand, Les limites de l'homme, Éditions Marquis, Montmagny, 1944. 

COUTURE Yvon, Les Algonquins, Racines amérindiennes, Éditions Hyperborée, Québec, 1983. 

DECIIÊNE Louise, Habitants et marchandi de Montréal au xvlf siècle, Plon, Paris et Montréal, 
1974. 

DELACAMPAGNE Christian, L 'invention du racisme : Antiquité et ~ o ~ e n - Â ~ e ,  Fayard, Paris, 
1983. 



DELÂGE Denys, «Conversion et identité : le cas des Hurons et des Iroquois (16341664) », 
Culture, II, no 1,1982, p. 75-82. 

DELÂGE Denys, (( L'alliance hco-amérindienne, 1660-1701 », Recherches amérindiennes au 
Québec, vol. XTX, no 1,1989, p. 3-14. 

DELÂGE Denys, (( La religion dans l'alliance hco-amérindienne », Anthropologie et Sociétés, 
vol. XV, no 1,1991, p. 55-87. 

DELAGE Denys, Le pays renversé : Amérindiens et Européens en Amérique du Nord-Est, 1600- 
1664, Les éditions du Borbal, Québec, 1991. 

DELAGE Denys, N L'influence des Amkindiens sur les Canadiens et les Français au temps de la 
Nouvelle-France », in L 'accul~uration, Lekton, automne 1992, vol. II, no 2, p. 103-191. 

DELÂGE Denys, Les principaux paradigmes de l'histoire amérindienne et l'étude de l'alliance 
franco-amérindienne aux xv f  et au XVmt siècles », International Journal of Canadian Studies / 
Revue internationale d'études canadiennes,fall / automne 1995, no 12, p. 51-67. 

DELÂGE Denys, N Les premières nations d'Amérique du Nord sont-elles à l'origine des valeurs 
écologiques et démocratiques contemporaines ? N, in Transfrts culturels et métissages Amérique 
/ Europe : mf-xf siècle, sous la direction de L a d  TURGEON, Denys DELÂGE, Réal 
OUELLET, Les Presses de l'Universit6 Lavai, 1996, p. 317-345. 

DELÂGE Denys, avec la collaboration de Jean-Pierre SAWAYA, Marc JETTEN et Régent 
SIOUT, Les sept feux, les alliances et les traités : Autochtones du Québec dans l'histoire, 
C.D.ROM Pour Sept Générations, Legs documentaire de la Commission royale d'enquete sur les 
peuples autochtones, Ottawa, Libraxus Inc., 1997. 

DELÂGE Denys, avec Paul-Andrd DUBOIS, L'eau, les Amérindiens et les Franco-Canadiens : 
mythes et r&Ws en Amérique du Nord au xv~f et au mf siècles », Acqua, realtà et metafora, 
Roma, Semar, 1998, p. 361-373. 

DELÂGE Denys, «Une souveraineté au pluriel : les trois peuples fondateurs du Québec », Le 
Devoir, 24-25 juin 1999. 

D E ~ E  Denys, ((Essai sur les origines de la canadianit6u, dans Éric Waddel (Cd.), Le 
Dialogue avec les cultures minoritaires, CEFAN, Culture fiançaise d'Amérique, Québec, Les 
Presses de l'université Lavai, 1999, p. 29-51. 



DELÂGE Denys et WARREN JeamPhilippe, « RenaWsance, Modmity and the Amerindians n, 
conclusion au livre de WARKENTIN Germaine (ed.), Deceniering Renaissance, University of 
Toronto Press, Toronto, A paraître, 20 pages. 

DELIÈGE Robert, AnthropoZqpe sociale et culîureZle, De Boeck, Bnixeiîes, 1995. 

DESCHAMPS Hubert, Les Européens hors d'Europe de 1434 Ù 1815, PUF, Paris, 1972. 

DESHAIE Guy, « La bataille de Goose Bay », L 'Actualité, novembre 1986, p, 50-58. 

DiAMOND Sigmmd, N Le Canada français au xvnt siècle : une société préfabriquée », Annales, 
no 2, 1961, p+ 317-354. 

DICKASON Olive Patricia, Europeans and Amerindians : Some Comparative Aspects of Early 
Contact, Société historique du Canada, Ottawa, 1980. 

DICKASON Olive Patricia, Le mythe du sauvage, traduit de l'anglais par Jude Des Chênes, Les 
éditions du Septenirion, Montmagny, 1993. 

DOMINiQUE Richard et DEsCHÊNES Jean-Guy, BibIiographie thématique sur les 
Montagnais-Naskapis, Ministère des Affaires culturelles, Québec, 1980. 

DOMINIQUE Richard, Le langage de la chasse. Récit autobiographique de Michel Grégoire, 
Montagnais de Natashquan, Presses de l'Université du Québec, Sillery, 1989. 

DRAGON Antonio, S. J., Trente Robes Noires au Saguenay, Société historique du Saguenay, 
Chicoutimi, 1971, no 24. 

DRIVER Harold E., Indians of North America, University of Chicago Press, Chicago, 1961. 

DUHAMEL Roger, Manuel de littérature canadienne$ançaise, Éditions du Renouveau 
Pédagogique hc., Montréal, 1%7. 

DUMAS Lucie et al., Les Amérindiens et les Inuit du Québec d'aujourd'hui, Biblioîhèque 
Nationale du Québec, Québec, 1995. 

DURAND SIOUI Guy, c<Le souffre paradoxal des Entre Deux Mondes Innu», Les Indiens 
Montagnais du Québec, entre deux mondes, Anne Vitart (dir.), Éditions Sépia, Muste de 
l'Homme (Paris), Musée de la civilisation (Qudbec), 1995, p. 81-94. 



EISEN George, (c Voyageurs, BIack Robes, Saints and hdians N, Ethnohistory, vol. XXIV, na 3, 
1977, p. 191-205. 

ÉTIENNE ~ean et al., Dictionnaire de sociologie, Hatier, Paris, 1995. 

FARNHAM Charles Haight, a The Montagnais », Harper 's New Monthly Magazine, août 1888, 
no 77, p. 381-394. 

FEEST Christian F., ((Europe's Indiuns », The hvented Indian : Cultural Fictions and 
Govemment Policies, CLIFTON James (ed.), Transaction Publishers, New B m w i c k ,  New 
Jersey, 1990, p. 3 13-332. 

FERLAND Rémi, Les Relations des Jésuites, un art de la persuasion : procédk de rhétorique et 
fonction conative dans les Relations du Père Lqqmne, Édition de la Huit, Québec, 1992. 

FLANNERY Reginna, compte-rendu de l'ouvrage de Frank G. SPECK, Naskapi. The Savage 
Huniers of the Labrador Peninsula, University o f  Oklahoma Press, Norman, 1935, in « Book 
Reviews n, Amencan Anthropologist, vol. MCXVIlT, 1936, p. 491-492. 

FONTAINE Claudette (dir.), GOUPIL Louise et SIMPSON Danièle, Nitassinan. Notre temioire. 
Les Montagnais-Naskapis du Québec, Musée de la civilisation, Québec, 1990. 

FORTIN Jean, Coup d'œil sur le monde merveilleux des Montagnais de la Côte-Nord, 1954- 
1980, Institut cu1turel et éducatif montagnais et Oblats de Marie-immacuike, Village-des-Hurons, 
1992. 

FRÉCHETT'E Louis, Mémoires intimes, texte établi et annoté par George A. KLINCK, 
Collection du Nénuphar, Fides, Montréal, 1961. 

FRÉGAULT Guy, La civilisation de la Nouvelle-France 1713-1 744, Éditions de l'Universitt6 
d'Ottawa, Ottawa, 1969. 

FRElTAG Michel, La g e n k  du poiitique dans les sociétés traditionnelles. 1- De la 
comrnuz1i1utt6 tribale à la royauté n , Soc~*été, no 6, automne 1989, p. 41-122. 

GADACZ René, «Acculturation as Pmadigm in Historieal Ethnology : the Montagnais 
Example », Ethnohistory, vol. XXVT, no 3, summer 1979, p. 265-275. 

GAGNON François Marc, La conversion par l'image : un aspect de la mhsion des Jésuites 
auprès des Indiens du Canada au xvlf siècle », Bellarmin, Montréai, 1975. 



GAGNON François Marc, Ces hommes dits sativaga. L 'histoire fascinante d'un préjugé qui 
remonte auxpremiérs d é w e u r s  du Canada, Éditions Libre Expression, Montréai, 1984. 

GAGNON Nicole, «L'identité univoque », in LANGLOIS Simon et MARTIN Yves (dk.), 
Hommage ri Fernandhmont, Les Presses de l'Université Laval, Sainte-Foy, 1995, p. 177-185. 

GARNEAU François-Xavier, Histoire du Canada, Huitième édition entièrement revue et 
augmentée par son petit-nls Hector Garneau, Éditions de l'arbre, Montréal 1944. 

GAY Richard, « Arthur Lamothe, le cinéma direct et les Montagnais », Cinbma @tébec, volume 
IV, no 6, p. 6-1 1. 

GILL Pierre, Les Montagnais premiers habitants du Saguenay-Lac-St-Jean, Éditions Mishinikan, 
s.L, 1987. 

GROULX Lionel, L 'histoire du Canadafinçais, Fides, Montréal, 1962, Tome I. 

GUANISH-VACHON Jeanne, rt La culture de l'homme blanc : témoignages naskapis recueillis 
par Jeanne Guauish-Vachon N, Recherches amérindiennes au Québec, vol. XXII, no 2-3,1992, p. 
145-148. 

GUIUAUMTN Colette, L 'idéologie raciste : genèse et langage actuel, Mouton, La Haye, 1972. 

GUELAUMIN Colette, a Avec ou sans race ? a, La société face au racisme - Le genre humain 
II, 1984-1985, p. 215-222. 

GUINARD Joseph E., Les noms indiens de mon pays, leu* signification, letir histoire, Édition 
Rayomement, Montréal, 1959. 

HALLOWELL A. I., « Psychologicai characteristics of hdians D, Man in Northeartent North 
Amerka, Frederik Joluison (ed.), Papers of the Robert S. Peabody Foundation for Archaeology, 
Andover, Mas., 1946, volume III, p. 195-225. 

HAMELIN Jean (dit.), Histoire du Québec, Éditions France-Am&ique, Montréai, 1976. 

HANDBûûK of North Americun Indiun, cr Northea. H, volume XV, Bruce G. TRTGGER editor. 



HAlVDBOOK of North Antenean Indian, ((History of Indian-mite Relations )>, volume IV, 
Wilcomb E. WASHBURN editor. 

HARGOUS Sabine, Les Indiens du Canada. Tant que 1 'herbe poussera ..., Éditions Ramsay, 
Paris, 1980. 

HARROD Howard L., « Missionaty life-world and native response : Jesuits in New France », 
Sciences Religieuses, vol. XILI, no 2,1984, p. 179-192. 

HARTOG François, Le miroir d'Hérodote. Essai sur la représentation de l'autre, Gallimard, 
Paris, 1980. 

HAUDRICOURT A,, Le t b n  sauvage" à l'aube du siècle des lumières D, La pensée, no 100, 
nov.-déc. 1961, p. 91 -95. 

HIND Henry Youie, Explorations in the interior of the Labrador Peninsula, the country of the 
Montagnais and Nasquapee Indians, Longman, Roberts, & Green, 1863, Volumes 1 et U. 

HODGEN M.-T., Early Anthropology in the Skteenth and Seventeenth Centuries, University of 
Pennsylvania Press, Philadelphie, 1964. 

INSTITORIS H. et SPRENGER J., Le marteau des Sorcières, Plon, Paris, 1973. 

JACOB Amie, « Le Sauvage vu par ses autres mêmes : entre découverte et conqutte, le sauvage 
imaginaire du colonisateur N, Bulletin du MAUSS, no 24, décembre 1987, p. 71-86. 

JACOB M e ,  « L'image contrastée du Sauvage dans la pensée des Lumières : le Bon Sauvage 
n'est pas productif », Hlstoriiens et Géographes, no 327, avril 1990, p. 185-194. 

JACOB Annie, «Civilisation / Sauvagerie : le Sauvage américain et l'idée de civilisation )b 
Anthropologie et Sociétés, vol. XV, no 1,1991, p. 13-35. 

JACQUIN Philippe, Hbtoire des Indiens &Amérique du Nord, Payot, Paris, 1976. 

JACQUIN Philippe, Les Indiens blancs : Français et Indiens en Amérique du Nord, mf-XYU. 
siècle, Payot, Paris, 1987. 



JAENEN Cornelius J., « Pelleteria et Peaux Rouges : perceptions fitançaises de la Nouveiie- 
France et de ses indigènes aux XW?, xvnC et XVIII' siècles », Recherches amérindiennes au 
Québec, volume Xm, no 2, 1983, p. 107- 1 14. 

JAENEN Cornelius J., Les Relations franco-amérindiennes en Noinelle-France et en Acadie, 
Maires Indiennes et du Nord Canada, Ottawa, 1985. 

JAULIN Robert, La Pair blanche : introduction à 1 'ethnocide, Le Seuil, Paris, 1970. 

JAUVIN Serge, Aiînanu, la vie quotidienne d'Hélène et de William-Mathieu Mark, h p o s  
recueillis et photographies de Serge JAUWN, sous la direction de Daniel CLÉMENT, publié en 
collaboration avec le Musée canadien des civilisations, Libre Expression, Montréal, 1993. 

JEHLEN Myra, ((L'autre et la différence : la découverte rdciproque de 1'Aménque », La 
rencontre des Imaginaires, entre Europe et Amériques, textes réunis par Luc BUREAU et Jean 
FERRAN, sous la direction de Jean-Jacques WWENBüRGER, Collection «Recherches et 
documents Amériques latines », Éditions L'Harmattan, 1993, p. 11 1-127. 

JORDAN W. D, White over Black: American Attitudes toward the Negro, 1550-1812, University 
of North Carolina Press, Chapel Hill, 1968. 

JOURDAIN Marcel et MACKENZIE Jean-Marie, N J'ai gaspillé toutes tes montagnes. .. adieu », 
Recherches amérindiennes au Québec, volume V, no 2, p. 7-1 1. 

KAPESH An Antane, Je suis une maudite sauvagesse, Léméac, Ottawa, 1976 

KAPESH An Antane, Qu 'as-&fait de mon pays ?,  diti ions impossibles, Monûéal, 1979. 

KAPPLER Claude-Claire, Monstres, démons et merveilles à lafin du Moyen Âge, Éditions Payot, 
Paris, 1980. 

KEHOE Alice B., ((Prima Gaia : Primitivists and Plastic Medecine Men A, in The Invented 
Indian : Cultural Fictions and Govemment Policies, CLIFTON James (ed.), Transaction 
Publishers, New Brunswick, New Jersey, 1990, p. 194, p. 193-209. 

KRlSTEVA lulia, ~ t r a n ~ e r s  a nous-mêmes, Fayard, Paris, 1988. 

LACOURSIÈRE Jacques et BOUCHARD Claude, Noire histoire Québec-Canada, Éditions 
Format, Montréal, 1972, volume II. 



LACROIX Yves, «Les derniers films de Pierre Perrault», Copie Zéro, vol. XI, quatriéme 
trimestre 1981, p. 72-79. 

LADMIRAL Jean-René et LPIANSKY Edmond Marc, La communication interculfurelle, 
Armand Celui, Paris, 1989. 

LAFLÈCHE Guy, 4 Les Maudits Sauvages et les Saints martyrs canadiens », in Les Figures de 
1 'Indien, Gilles THÉRIEN (dir.), Université du Québec à Montréal, Montréal, 1988, p. 151-162. 

LAFOND JeamDaniel et LAMOTHE Arthur, Images d'un doux ethnocide, Les Ateliers audio- 
visuels du Quebec, Montréal, 1979. 

LAHONTAN Louis-Armand baron de, Nouveaux voyages de Monsieur le Baron de Lahontan 
dans f 'Amérique septenfrionaIe, Les fieres Honoré, La Haye, 1703. 

LAPLANTE Robert,« Pour une anthropologie sans Sauvage », Recherches amérindiennes au 
Québec, vol. K, no 3,1979, p. 167-170. 

LAROCHELLE &AL, t( La série des films montagnais d'Arthur Lamothe "Une chronique des 
Indiens du Nord-Est du Québec" : Un cinéma de défense des droits des Autochtones », Copie 
Zéro, XI, quaîrième trimestre 198 1, p. 60-66. 

LEACOCK Eleanor, « The Montagnais " Hunting Territory" And The Fur Trade », American 
Anthropologist, vol. LW, no 5, part. 2,1954, p. 1-59. 

LEACOCK Eleauor, «Montagnais Marnage and the Jesuits in the Seventeenth Centuv : 
Incidentsfiom the Reiahons of Paul Le Jeune N, Western Canadian Journal of Anthropology, no 
6,1976, p. 77-9 1. 

Le BRAS Yvon, « L'Autre dans les Relations de Paul le Jeune », Les Figures de 1 'Indien, 
THÉRIEN Gilles (dir.), Université du Québec Montréal, Montréai, 1988, p. 141-150. 

LE cLÉZIO Jean-Marie, « Ailleurs au monde N, Téférama, no 2575,19 mai 1999, p. 17-20. 

LELAND Donald, {<Liberty, Equality, Fratmity : Was the Iidians reafiy Egalirarian ? », in Tiie 
Invented Indian : Cultural Fictions and Government Policies, CLIFTON James (ed.), Transaction 
Pubiishers, New Brunswick New Jersey, 1990, p. 194, p. 145-168. 



LÉVI-STRAUSS Claude, «Les trois sources de la réflexion ethnologique,), Revue de 
1 'enseignement supérieur, no 1, janvier-mars 1960, p. 43-50. 

 LE^-STRAUSS Claude, Anthropologie shucturaie I&Plon, Paris, 1973 

LIPIANSKY Edmond Marc, Identité et Communication : I'enpérience groupale, PUF, Paris, 
1992. 

L. J. C., (t Les Montagnais du Labrador et du Lac Saint-Jean D, Revue canadienne, 1907, no 52, p. 
89-95. 

MAILHOT José et VINCENT Sylvie (colligées par), (( Quelques réflexions montagnaises sur la 
gestion des territoires », Recherches amérindiennes au Québec, vol. MI, no 4,1982, p. 245-249. 

MAlLHOT José? (( A moins d'être son esquimau, on est toujours le Naskapi de quelqu'un N, 
Recherches amérindiennes au Québec, vol. MII, no 2,1983, p. 85-100. 

MAILHOT José, (z Deux letûe montagnaises du WU" siècle D, Recherches amérindiennes au 
Québec, vol. XXlt, no 1, 1992, p. 3-16. 

MAISONNEUVE Jacques, Introduction à la psychologie, PUF, Paris, 1973. 

MAK Andras, Présence historique et contemporaine des Montagnais sur la Basse Côte Nord, 
Collaboration de la Municipalité de la Basse-Côte-Nord, du Conseil Attikamek-Montagnais, de 
l'Université Laval et du Ministère des Maires culturelles du Québec, Québec, 1982. 

MANDROU R., Magistrats et Sorciers en France au m ~ f  siècle, Plon, Pan's, f 968. 

MARANDA Pierre, « Sémiogenèse de la représentation collective de I'Amkhdien chez les 
jeunes aduItes québécois », Recherches sémiotiques, vol. 1, no 1, 198 1, p. 35-52. 

MARC Edmond, cc Les dessous de la communication interculturelle », Sciences Humaines, n016, 
avril 1992, p. 26-3 1. 

Anonyme, Abbé Hilaire MARCEAU ?, (( Une excursion à Betsiamits en 2864 », Saguenayensia, 
vol. VI, no 6, nov-déc. 1964, p. 135-139. 

MARSOLAIS Gilles, c( Arthur Lamothe, cinéaste d'une rare fidélité », Vie des arts, vol. X)CI, no 
86, printemps 1977, p. 62-64. 



MARTIN A. Lynn, The Jesuit Mind : the Mentality of an Elite in EarZy M d m  France, Comeli 
University Press, Ithaca, 1988. 

MEMMI Abat, Le Racisme : desmption, déjinition, traitement, Gallimard, Paris, 1982. 

MICHAUD Michel, Le Roman d 'hienne Brûlé, Éditions Libre Expression, Montréal, 1998. 

MOREAU Jean-François, Réflexions sur les chassewsçueilleurs ; les Montagnais, décrits par 
Le Jeune en 1634 N, Recherches amérindiennes au Québec, vol. X, no 1-2,1980, p. 40-49. 

MORGAN Lewis H., Ancient Society : or, Researches in the Line of Human Progress jkom 
Savagery through Barbarism to Civifkation, H. Holt and Company, New York, 1907. 

MORISSET Jean, « Miroir indogène, reflet eurogène. Essai sur I'améncanité et la fabncation de 
l'identité canadienne », Recherches amérindiennes au Québec, volume IX, no 4, 1980, p. 285- 
3 12. 

MURPHY Robert F. et STEWARD Julian H., « Tappers and Trappers : Paraflel Process in 
Acculturation », Theory in Anthropology : a sourcebook, ed. Robert A. Manners et David 
Ka. lan, Adline pusblishing Company, Chicago, 1968, p. 393-408. 

NEILL Stephen, A Histov of Christian Missions, Hannondsworth, Maricham, Ont., 1964. 

NOËL Michel et OUELLET Joanne, Les Oiseaux de l'été. Ricits montagnais, Lernéac, 
Monünagny, 198 1. 

NOËL Michel, Le Québec amérindien et inuit, Les Éditions Sylvain Harvey, Québec, 1997. 

O'BOMSAWIN Nicole, « Les Amérindiens et leur vie au Québec D, L 'Action nationale, volume 
LXXVI, no 2, octobre 1986, p. 168-172. 

OTBLLET Joanne et NOËL Michel, Pays innu, Plumes d'elles, Charlesbourg, 1988. 

PANASUIC. Anne-Marie et PROULX Jean-René, « Les riviéres a saumon ou Dkfease de pêcher. 
Cette rivière est la proprieté de ... », Recherches amérindiennes au Québec, DC, n03, 1979, p. 
203-217. 

PARKMAN Francis, France and England in North America. A Series of Historical Narratives, 
Little, Brown, and Company, Boston, 1885, Tome 1. 



PERRAULT Pierre, Tmtes Isles, Fides, Bibliothèque canadienne-hnçaise, Ottawa, 1963. 

PERRAULT Pierre, N De l'artisauaî comme instrument de conquête », Possibles, vol. 1, no 3-4, 
p~tmpdété 1977, p. 59-97. 

PERROT Nicolas, Mémoire sur les mœurs, coustumes et religion des sauvaees de 1 Amérique 
septentrionale, publié pour la première fois par le R P. J. Tailhan, Éditions Elysées, Montréal, 
1973. 

PLINE l'Ancien, Histoire Naturelle, Belles Lettres, Paris, 1947. 

PRITCHARD H. H., Through TracRless Labrador, William Heineman, London, 19 1 1. 

PRITCHARD James S., «L'Amérindien victime de l'incompétence des historiens », Revue 
d 'Histoire de 1 'Amiriquefiançaise, volume XLI, no 1, p. 53-71. 

RASTOIN Alain, Ashuanipi. Sur la piste des Indiens du Québec-Labrador, Éditions Robert 
Laffont, Paris, 1983. 

REDFIELD Robert, avec LINTON Ralph et MELVILLE J. Herskovits, « Memorandum for the 
Study ofAcmituration N, American Anthropologist, vol. XXXVm, 1936, p. 149, p. 149-152. 

RENAUD Aadre, Recueil de textes lirréraires canadiens-f;anpis, Éditions du Renouveau 
Pédagogique Inc., Montréal, 1968. 

Rencontre de deux mondes, ouvrage publié dans le cadre de l'exposition Rencontre de deux 
mondes u, tenue au Musée de la civilisation, Qubbec, du lm mai 1992 au 31 janvier 1993, 
Québec, 1992. 

ROBITAILLE Aline, Gilles Vigneault, Leméac, Montréal, 1968. 

ROCHEMONTEK CamilIe de, Les Jésuites et la Nouvelle-France au mf siècle d'après 
beaucoup de documents inédits, Letouzey et Ané, Paris, 1895-1896,2 volumes. 

RONDA James P., (< "FKe Are Well as We Aret', an Indian Critique of Seventeenth Century 
Chfitian Miwions D, William and M.y Quarterly, Serie 3, volume XXXIV, 1" janvier 1977, p. 
66-82. 



ROUSSEAU Jacques, « Ressources du laïcat missionnaire », Le laïcat et les missions, Rapport de 
la Quatnéme Semaine d'Études missionnaires du Canada, tenue à Montréal, du 16 au 22 octobre 
1950, Les  diti ions de 1'Universitd d'Ottawa, Ottawa, 1951, p. 237-251. 

ROUSSEAU Jacques, sDu Bon Sauvage de la littérature à celui de la réalité n, L'action 
universitaire, vol. XX, no 4, juillet 1954, p. 12-23. 

ROUSSEAU Jacques, Ces gens qu'on dit sauvages, Les Éditions des dix, MonMal, 1959. 

ROUSSEAU Jacques, «L'acculturation des Amérindiens du Grand Nord québécois n, Inter- 
Nord, no 10, mars 1968, p. 271-278. 

RUANO-BORBALAN Jean-Claude (coord,), L'identité, l'individu, le groupe, la société, 
Éditions Sciences Humaines, Awem Cedex, 1998, 

SAGARD Gabriel, Histoire du Canada et voyages que les Frères Mineurs Récollets y ont faicts 
pour la conversion des Infidelles [...], réedité par Edwin Tross, Paris, 1866. 

SAINT-AUGUSTIN, The City ofGod against the Pagans, Trad. par George E. McCracken et al., 
Londres, Heinemann, 1957, vol. XVI. 

SAINT-ONGE ANDRÉ Anne-Marie, « ûù vont-ils encore nous déménager? », Recherches 
amérindiennes au Québec, vol. II, no 4-5, septembre 1972, p. 61-63. 

SAVARD Rémi, Carcajou et le sens du monde: récits monragnais-nasknpis, Série Cultures 
amérindiennes, Ministixe des affaires cultureiies, Québec, 1972. 

SAVARD Rémi, « Des tentes aux maisons à Saint-Augustin », Recherches amérindiennes au 
Québec, vol. V, no 2, 1975, p. 53-62. 

SAVANI Rémi, «En marge d'un débat : les hdiens et la gauche québécoise N, Recherches 
amérindiennes au Québec, vol. VI, no 34,1977, p. 110-1 11. 

SAVARD Rémi, Le rire précolombien dans le Québec d'aujourd'hui, L'HexagoneRarti pris, 
Montréal, 1977. 

SAVARD Rémi, Destins d'Amérique: les autochrones et nous, Éditions de I'Hexagone, 
Montréal, 1979. 

SAVARD Rémi, avec Jean-René P R O U  Canada : demëre l'épopée, les Autochtones, 
L'Hexagone, Montréal, 1982. 



SAVARD Remi, La voix des autres, Collection Positions Anthropologiques dirigée par Joseph 
Pestieau en collaboration avec Eric ScIiwimmer et Raymond Bélanger, coordomde par Yvon 
Johannisse, gditions de l'Hexagone et Remi Savarci, Montréai, 1985. 

SELBERSTEIN Jil, Innu : A la rencontre des Montagnais du Québec-Labrador, Albin Michel, 
Paris, 1998. 

SIMARD Jean-Jacques, « La réduction des Amérindiens : entre l'envers du Blanc et l'avenir pour 
soi B, in LAFONTANT Jean (dir.), L 'État et les Minonlés, textes du Colloque universitaire de St- 
Boniface, les 6 et 7 novembre 1992, Les  diti ions du Blé et Presses Universitaires de Saint- 
Boniface, Saint-Boniface (Man.), 1993, p. 153-1 86. 

SlMARD Jean-Jacques, Préface du livre de Gérard DUHAIME, De l'igloo au HLM: les Inuit 
sédentaires de 1'Êtat-~rovidence, Centre d'&des nordiques, Université Laval, Québec, 1985. 

SIMARD Jean-Jacques, « White Ghusts, Red Shadows : The Reduction of North American 
Natives », in James A. CLIFTON (ed.), The Invented Indian : Cultural Fictions and Govemment 
Policies, New Brunswick, N. J., U.S.A., Transaction Publishers, 1990, p. 333-369. 

SIMARD Jean-Jacques, «Les aumôniers du regiment et le Québec amérindien », Recherches 
amérindiennes au Québec, vol. IX, no 4,1980, p. 269-284. 

SIMPSON Danièle, Nitassinan, Notre territoire : Les Montagnais du Québec, conception et 
coordination de FONTANE Claudette et GOUPIL Louise, publié en collaboration avec le 
gouvernement du Québec, le Ministère de l'éducation et le Musée de la civilisation, Gra5cor, 
Boucherville, 1990. 

SIOW Georges E., Pour une autohistoire amérindienne. Essai sur les fondements d'me morale 
sociale, Les Presses de l'Universit6 Laval, Québec, 1989. 

SMITH Donaid B., Le « Sauvage M pendant la période héroïque de la Nouvelle-France (1534- 
1663) : d'après les historiens Canadiens-Français des x ~ f  et ,& siècles, Hurtubise HMH, 
VïeLaSalle, 1979. 

SPECK Frank G., « Ethical Attributes of the Labrador Indians », American Anthropologist, vol. 
XXXV, no 4, oct-déc. 1933, p. 559-594. 

TAGUIEFF Pierre-Andrk (dir.), Face au rucime, La DDécouverte, Paris, l99l. 

TANNER Vaho, « Outlines of the geography, Ife and customs of Navfoundland-Labrador (the 
eustent part of the Labradorpeninsula) », Acta geographica, 8, nOl, Helsingfors, Helsinky, 1944. 



TEIÉRcAULT Yves, Ashini, Collection du Nénuphar, Éditions Fides, Montréal, 1960. 

TEIÉRIAULT Yves, N'Tmk, L'Actuelle, Montréal, 1971. 

THÉRIEN Gilles (dir.), Les figures de 1 'Indien, Université du Québec à Montréal, Montréal, 
1988. 

TINLAND Fmck, L 'homme sauvage : homo finu et homo sylvestris ; de 1 'animal à 1 'homme, 
Payot, Paris, 1968. 

TISON-BRAUN Micheline, Poétique des paysages. Essai sur le genre descn'ptif, Nizet, Paris, 
1980. 

TODOROV Tzvetan, (c Le croisement des cultures », Communications, no 43,1986, p. 5-23. 

TODOROV Tmetan, « Le projet universaliste », Anthropologie et Sociétb, vol. M1, nO1, 1988, 
p. 5-11, 

TODOROV Tmetan, Nous et les autres : la réfrexionfiançaise sur la diversité humaine, Éditions 
du Seuil, Paris, 1989. 

TOWROV Tzvetan, La conquéte de 1 'Amérique : la question de 1 'autre, Éditions du Seuil, 
Paris, 199 1. 

TRIGGER Bruce G., Natives and Newcomers : Canada 's « Heroic Age » reconsidered, McGill- 
Queen's University Press, Kingston, 1985. 

TRUDEL Marcel, Histoire de la Nouvelle-France, Fides, Montr6a1, 1966, Tome II. 

TRUDEL Pierre, «Les Iudiens ont-ils peur des Iroquois ? », Recherches amérindiennes au 
Québec, vol. XVI, no 3,1986-1987, p. 91-97. 

TURGEON Laurier, avec William FITZGERALD et Réginald AUGER, «Les objets et les 
échanges entre Français et Amérindiens au XVI' siècle », Recherches amérindiennes au Québec, 
vol. XXII, no 2-3,1992, p. 152-167. 

TURGEON Laurier, « De l'acculturation aux transferts culturels », Transferts culturels et 
mélissages Amérique /Europe xvf-xlu' siècle, sous la direction de Laurier TURGEON, Denys 
DELÂGE et Réal OUELLET, Les Presses de i'Universit6 Laval, Québec, 1996 p. 11-32. 

VAUGEOIS Denis et LACOURSIÈRE Jacques, Canada-Québec, synthèse historique,  diti ions 
du Renouveau pédagogique Inc., Montréal, 1976. 



VILLORO Luis, a L'aitérite inacceptable)), La rencontre des 1-naires entre Europe et 
Amériques, Collection « Recherches et documents Amériques latines » dirigée par Denis Rolland, 
textes réunis par Luc BUREAU et Jean FERRART, sous la direction de Jean-Jacques 
WUNENBURGER, Éditions L'Harmattan, Paris, 1993, p. 23-32. 

VINCENT Sylvie, « Les Québécois vus par les Montagnais n, Le Dwoir, 13 janvier 1972. 

VINCENT Sylvie, « L'espace montapis, non pas pays mais peau de chagin n, Recherches 
amérindiennes au Québec, vol. V, no 2,1975, p. 4-1 1. 

VINCENT Sylvie, « La tradition orale montagnaise, comment l'interroger ? », Cahiers de Clio, 
vol. 70,1982, p. 5-26. 

VINCENT Sylvie, u De la nécessité des clôtures. Réflexion libre sur la marginalisation des 
Amérindiens », Anthropologie et Sociétés, vol. X, no 2,1986, p. 75-83. 

VINCENT Sylvie, « Comment peut-on être raciste ? », Recherches amérindiennes au Québec, 
Vol. XVI, n04, 1986-1987, p. 3-16. 

VINCENT Sylvie, avec la coUaboration de Joséphine BACON, «L'arrivée des chercheurs de 
terres : récits et dires des Montagnais de la Moyenne et de la Basse Côte-Nord », Recherches 
amérindiennes au Québec, vol. XXII ,  no 2-3,1992, p. 19-29. 

WTART Anne (dir.), Les Indiens montagnais du Québec entre deux mondes, Éditions Sépia et 
Musée de l'homme, Paris et Musée de la civilisation, Québec, 1995. 

WALKER James W. St, G., (( The Indian in Canadian Historical Writing, 1972-1982 », in Ian A. 
L. GETTY et Antoine S. LUSSIER, As Long as the Sun Shines and Water Flows, University of 
British Columbia Press, Vancouver, 1983, p. 340-357. 

WILLIAMS Robin M. Jr., The Reduction of Inter-group Tensions ; a Survey of Research on 
Problems of Ethnic, Racial and Religious Group Relations, Social Science Research Council, 
New York, 1947. 

ZUMTHOR Paul, «Un espace autre », La rencontre des Imaginaires entre Europe et 
Amériques, Collection «Recherches et documents Amériques latines » dirigée par Denis 
ROLLAND, textes réunis par Luc BUREAU et Jean FERRARI, sous la direction de Jean-Jacques 
WIMENBURGER, Éditions L'Harmattan, Paris, 1993, p. 13-21. 



BONNIÈRE Rmk, Attzbk, Office nationai du film du Canada, Crawley film, 1958-1959. 

LAMOTHE Arthur, Mistaship, film cinématographique, Association des Indiens du Québec, 
Collection tc Carcajou et le péril blanc N, réalisé par les Ateliers audiovisuels du Québec, 1974. 

LAMOTHE Arthur, Ntesi Nana Shepen, film cinématographique, Ateliers audiovisuels du 
Québec pour la société Radio-Canada, collection (( Carcajou et le péril blanc », 1975. 

LAMOTHE Arthur, Ntesi Nana Shepen N, film cinématographique, Ateliers audiovisuels du 
Québec pour Ia Société Radio-Canada, Collection (t Carcajou et le péril blanc N, 1976. 

LAMOTHE Arthur, Patshiantshiuapa Mak Mistikussiupapa, film cinématographique, Les 
Ateliers audiovisuels du Québec, Collection N Carcajou et le péril blanc », 1977. 

LAMOTHE Arthur, Mémoire Battante, film cinématographique, Les Ateliers audio-visuels du 
Québec et Radio-Québec, 1983. 

LAMOTHE Arthur, La conquête de 1 'Amérique, film cinématographique, Office national du film 
du Canada, ONF, Montréal, 1992. 

PERRAULT Pierre, Attiuk, film cinématographique, Office national du film du Canada, ON', 
Montréal, 1960. 

PERRAULT Pierre, Le goût de la farine, nIm cinématographique, Office national du film du 
Canada, ONF, Montréal, 1977. 




