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LA RELIGION DANS L’ALLIANCE
FRANCO-AMERINDIENNE

Denys Delige*

Aux XVII: et XVIII siécles. en Amérique du Nord. les rapports entre nations
autochtones et Francais se sont inscrits dans le cadre d’alliances qui prescri-
vaient les droits et les obligations des partenaires. En s’alliant avec les Frangais,
les Amérindiens concevaient qu’il en irait des connaissances religieuses comme
des autres domaines touchés par I'alliance (économique, militaire, etc.) : chacun
échangerait et s'initierait 4 la tradition de I'allié. N"était-il pas de I'intérét de tous de
mieux connaitre ces étres surnaturels toujours entourés de tant de mystére ?
Pourquoi ne pas profiter de I'expérience des autres peuples dans la communication
avec 1'au-dela pour ainsi s'en rapprocher et en tirer une assistance plus certaine ?
Voila pourquoi les Amérindiens regurent les missionnaires dans leurs villages
comme de puissants chamanes (JR. vol. 12 : 8). de qui ils apprendraient beaucoup.
certes. mais a qui ils enseigneraient tout autant. Telle n'était toutefois pas la
position du partenaire européen. qui se considérait le seul détenteur du pouvoir
spirituel. Les Frangais avaient en effet la conviction qu'au plan spirituel, dans
I"alliance. ils étaient les seuls donateurs et qu'en corollaire, les Amérindiens ne
pouvaient que recevoir. C'est dans cette logique qu’ils se fixérent pour objectif
primordial d'implanter solidement la religion catholique chez leurs alliés. chez qui
ils postérent de nombreux missionnaires (C'A-5 f°308-309). De leur coOté. les
Amérindiens regurent les « révérends Péres » comme des « capitaines et des
hommes considérables » qui seraient a la fois des ambassadeurs des Francais et des
otages pour garantir la sécurité des Amérindiens lorsqu’ils se rendaient dans la
colonie frangaise (Leclerc 1691. vol. 1 : 552).

L absence de consensus relevait de la conception différente que l'une et I"autre
civilisation avaient de la religion. Pour comprendre I'histoire religieuse de cette
époque. il importe de cerner les points de convergence et de divergence entre les
systemes religieux des Amérindiens et des catholiques.

Tout comme le panthéon des Amérindiens. celui des catholiques était peuplé
d’esprits (anges. démons. saints. proches décédés. etc.). mais globalement, la place
occupée par les esprits y était moindre. Les catholiques ne considéraient pas que les
phénoménes naturels. les plantes et les animaux étaient habités par un esprit.
Certes on concevait que Dieu ou les saints pouvaient faire pleuvoir, arréter la gréle.

* Je remercie de leurs commentaires Alain Beaulieu. Paul-André Dubois. Fernand Dumont. Andrée
Fortin. Nicole Gagnon. Jean-Jacques Simard et Marie Taillon.
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faire périr les ennemis, mais sur terre, on n’accordait d’esprit qu'aux humains
puisqu’ils étaient corps et ame. Dépourvus d'Ame ou d’esprit, les différentes
espéces de la vie animale ou végétale et les objets inanimés ne relevaient donc pas,
dans la conception chrétienne, du monde spirituel.

Dans la tradition religieuse des Amérindiens du nord de I’ Amérique, le monde
divin se confondait avec le cosmos. Derriére la réalité telle que les humains la
percevaient agissaient des forces spirituelles. Il appartenait aux humains, et tous le
pouvaient, d’en reconnaitre les signes derriére les apparences afin de pouvoir agir
sur elles. Dans les religions chrétiennes, les dieux n’intervenaient pas dans toutes
les affaires du monde et ne se manifestaient pas non plus comme cause derriére tous
les événements singuliers. Les dieux avaient donc quitté, au moins partiellement, le
monde sensible des phénomenes. Désormais le monde divin ne se confondait plus
tout a fait avec le cosmos. Un Dieu régnait au-dessus du monde tout en garantissant
le maintien, ’ordre, la justice (Freitag 1989 : 56-78).

De ce point de vue, tandis que chez les Amérindiens la religion participait a
tous les domaines de la vie puisque le rapport & la réalité en était également un au
plan spirituel, chez les Européens, elle occupait une place davantage circonscrite
puisqu’un univers profane se juxtaposait a ’univers religieux. Chacune des civilisa-
tions mettait de I’avant son récit de la genése, son ou ses dieux, ses héros originels.
Ces mythes fondateurs révélaient des conceptions du monde fort différentes :
conception du temps, origine du bien et du mal, hiérarchie des étres. Pour les
Amérindiens, aucune division n’existait entre I’univers humain et matériel et celui
des dieux ou des esprits. Les dieux ou les héros d’origine qui les avaient engendrés
continuaient d’accompagner les humains. Dans la conception amérindienne, le bien
et le mal sont inhérents & I’existence. Les forces surnaturelles peuvent engendrer
I'unoul’autre et ces catégories ne correspondent pas non plus aux catégories judéo-
chrétiennes, puisque le bien est associé a la facilité tandis que le mal I’est a la
difficulté. Ce qui importe aux Amérindiens dans 'univers spirituel, c’est ’exis-
tence d’'une multitude d’étre surnaturels plutot que leur hiérarchisation.

Bien que cela soit contesté, la plupart des auteurs soutiennent ’existence
d’une croyance proprement autochtone a un Etre supréme. Qu’en est-il donc du
concept du Maitre de la Vie si souvent invoqué par les Amérindiens ? Cette figure,
absente des premiéres relations des missionnaires, résulte probablement d’une
influence chrétienne, bien qu’il ne soit pas impossible que les Amérindiens aient
considéré que, de méme que chaque espéce d’étres relevait d’un esprit, ’ensemble
de ces esprits relevait a son tour d’un maitre des esprits. Au-dela de ce débat,
retenons que les religions amérindiennes n’insistent ni sur la hiérarchie entre
esprits, humains, animaux et autres étres ni non plus sur la hiérarchie entre les
esprits. S’il y avait croyance en une divinité centrale, celle-ci n’était ni associée i la
création, ni a I’'ordonnancement de I’univers, ni & I’histoire humaine. L.’ important
était donc I'univers des esprits pris dans son ensemble. Retenons également au
passage que ce débat comporte souvent le postulat évolutionniste implicite que le
monothéisme constituerait une forme de religion supérieure au polythéisme. Si
cette perspective est contestable, il faut néanmoins souligner les implications de ces
deux conceptions religieuses (Charlevoix 1744, vol. 1 : 346-347, 395 ; vol. 3 : 343-
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344 Lahontan 1990 : 653-668: Feest 1986 : 6-10; Radin 1975 : 219-247 ; Cooper
1934 : 1-78).

Aux yeux des Amérindiens il était indispensable de conclure une alliance avec
les étres surnaturels pour obtenir leur aide et leur appui et se protéger des malheurs.
Cétait la régle de I'échange. plus spécifiquement celle du don et du contre-don, qui
structurait le rapport avec le surnaturel. Le respect des totems pour la force
spirituelle qu’ils comportaient. le respect des tabous en signe de soumission aux
régles et aux exigences des esprits, les festins, les jelnes. I'offrande de tabac
maténalisaient la relation que les humains entendaient maintenir avec leurs dieux et
plagaient également ceux-ci en une position débitrice a I'égard des humains. En
effet, siles humains s'étaient adressés aux esprits de maniére appropriée, signifiant
ainsi a la fois leur générosité et la connaissance spécifique qu’ils avaient d’eux
— lorsqu’on connait bien quelqu’un, on sait comment s'adresser a lui —, alors
¢’était a leur tour de manifester leur générosité (Charlevoix 1744, vol. 3 : 347).
Cette maniére de voir conduisait les Amérindiens a penser qu’ils pouvaient acquérir
la force et la dignité nécessaires pour contraindre les esprits a les aider. De ce point
de vue, la magie, c’est-a-dire la manipulation des dieux, constituait un trait central
de leur religion, tandis que le culte, ¢’est-a-dire la vénération des dieux, formait un
aspect secondaire.

La pensée judéo-chrétienne établissait un commencement avec la création,
ceuvre d'un Dieu unique. Depuis la révolte de Satan. les esprits étaient soit tota-
lement bons. soit totalement méchants. Dieu avait ensuite créé I’homme pour qu’il
régne sur la terre, les animaux et les plantes. Le péché du premier couple avait
entrainé sa déchéance mais. dans son infinie bonté. Dieu avait donné son fils pour
racheter I'’humanité. Il appartenait aux humains de suivre I'exemple de leur Sau-
veur pour gagner leur salut: sinon ils iraient en enfer aprés le jugement dernier.
Partant d’un début pour évoluer vers une fin. la représentation du temps était donc
linéaire plut6t que circulaire.

Dans la logique de I'échange. la conception chrétienne plagait les humains en
position éternellement débitrice. Déchue. 1'humanité devait son salut a la magna-
nimité de Dieu. Jamais ne pourrait-elle rendre au monde surnaturel I'équivalent de
ce qu’elle avait requ. Jamais donc ne pourrait-elle placer Dieu. qu’il était incon-
cevable de manipuler. en position débitrice. Le Dieu chrétien régnait sur I'univers
plus qu’il n’y intervenait et ¢"était du devoir des humains de réaliser son régne. En
le vénérant, en étant fidéle a sa parole et en respectant ses tabous. on n’obtenait pas
la garantie de son intervention dans I'immédiat. C est une vie éternelle que 1’on
recherchait. c¢’est-a-dire celle de I'au-dela. Contrairement aux religions amérin-
diennes centrées sur le présent. la religion chrétienne 1'était plutét sur 'avenir.
puisque tournée vers la vie apres la mort (Charlevoix 1744, vol. 3 : 353). Serviteur
de Dieu plutdt que servi par les dieux. le peuple des fideles devait se soumettre a son
Dieu afin qu'advienne son régne.

Cela ne signifie pas que la magie n"avait pas de place dans I'univers chrétien. Si
1'on ne pouvait pas contraindre Dieu, on pouvait faire pression sur les saints ou les
anges. Aussi les invoquait-on et les plagait-on en position débitrice par des priéres,
des offrandes. des sacrifices pour obtenir la guérison. I'arrét d'un incendie, la
survie a un naufrage. ou la défaite de ses ennemis. Le pouvoir des saints et des
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anges se limitait & I'intercession aupres de Dieu, mais celui-ci savait écouter ses
proches, particulierement sainte Anne, la sainte Vierge et saint Joseph, a qui il
devait d’avoir élevé son fils.

La magie se trouvait donc au fondement des deux univers religieux, Frangais et
Amérindiens recherchant I'alliance et I’appui des forces surnaturelles. Aux amulet-
tes des Amérindiens correspondaient les scapulaires et les médailles des catho-
liques, les tatouages de figures totémiques rappelaient ceux de croix et de saints, et
les fumées du tabac et de I'encens montaient toutes deux au ciel. La religion des uns
et des autres marquait les grands événements de la vie comme les temps forts du
cycle annuel.

Sides Amérindiens comme des Européens pouvaient communiquer avec |'au-
dela et avoir des visions (de I'oiseau du tonnerre, de la Vierge), dans I’ensemble
toutefois, chez les premiers, la communication s’établissait directement avec I'au-
dela tandis que chez les seconds, le clergé s’imposait comme indispensable inter-
médiaire. Certes chacun pouvait prier, mais la commémoration par la messe du
sacrifice du Sauveur, I’administration de la plupart des sacrements, dont celui de la
rémission des péchés, étaient réservés aux prétres. Les Amérindiens reconnais-
saient a certains d’entre eux une force spirituelle plus grande : ces hommes, ces
femmes, étaient des chamanes, appelés parfois également guérisseurs (medicine
men). lls agissaient généralement seuls, mais se regroupaient parfois en confréries
d’initiés comme les Gardiens de la Foi chez les Iroquois ou les guérisseurs Mide de
la société curative du Midewiwin chez les Ojibwés. Grace a leur pouvoir spirituel
supérieur, ces chamanes savaient gagner I’appui des esprits et les mettre au service
des humains. Il en allait certes de méme du prétre, 4 qui ’on reconnaissait la
capacité de guérir I'ame, et parfois le corps grice & ’administration des sacrements.
Toutefois, les fonctions du chamane et du prétre se distinguaient nettement sur des
points fondamentaux.

Contrairement au chamane, dont la réputation reposait sur le succes des
invocations et dont les fonctions religieuses se doublaient toujours des fonctions
productives de la vie courante, le prétre exergait son ministére a temps plein, de
fagon permanente, et ses interventions visaient moins a guérir, ou a obtenir I'inter-
cession immédiate des puissances surnaturelles dans la vie, qu’a vénérer et a faire
vénérer Dieu. 1l ne tenait pas son pouvoir du consensus comme le chamane, mais
d’une institution ecclésiale, qui lui déléguait le monopole exclusif de 'acces au
surnaturel pour certains rituels. Enfin, contrairement aux croyances du chamane
qui n’excluaient pas celles des autres, celles du prétre, qui relevaient largement du
dogme, devaient s’imposer a I’exclusion des autres.

Dans la tradition amérindienne de I’Amérique du Nord-Est (il en allait autre-
ment dans le sud-est des Etats-Unis actuels ol existaient des clergés et des tem-
ples), I'interprétation des mythes d’origine appartenait aux anciens. Aucun mem-
bre de la communauté, qu’il soit ancien, chef ou chamane, ne pouvait prétendre a
une transcendance inaccessible au reste de la société et ensuite Iégitimer sa préten-
tion a étre obéi de maniére inconditionnelle (Freitag 1989 : 57). Si le chamane
souhaitait échanger ses croyances avec le prétre, ce dernier ne cherchait qu’'a
amener son vis-a-vis a abjurer les croyances tenues de ses ancétres et gagner sa
conversion au christianisme.
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La fonction du prétre s’accompagnait donc de celle du missionnaire puisqu’il
fallait rassembler toutes les nations sous le « joug de la foi ». Tout en conduisant a
la lutte contre les religions des autres nations. cela comportait par contre 1'idée
d’une commune humanité par-dela les différents régionalismes.

Les missionnaires deviennent des chamanes

Au XVII siecle. un peu plus d'une centaine de missionnaires catholiques sont
allés vivre parmiles Amérindiens alliés aux Frangais : le mouvement s”est ralenti au
XVIII siécle avec un déclin relatif des missions. On retrouvait au moins un
missionnaire chez presque chacune des nations alliées. Il n'y a qu'en Huronie que
les missionnaires se regroupérent en plus grand nombre a partir de 1639 : une
dizaine de jésuites y préchaient a partir de leur résidence de Sainte-Marie-aux-
Hurons. En période de paix. tout au plus quatre ou cinq missionnaires résidaient
chez les Iroquois. Jésuites (robes noires). récollets (robes grises). sulpiciens (col-
lets blancs). en Acadie. surles rives des Grands Lacs ou sur celles du Mississipi. ces
missionnaires ne furent jamais plus que quelques-uns au milieu de centaines ou de
milliers d°’Amérindiens (Charlevoix 1744, vol. 3 : 314). Il leur fallut donc s’intégrer
aux premiéres nations et s’y comporter d'une maniére qui les rende dignes d’étre
écoutés. Ils surent étre a la hauteur de ce défi. Ils apprirent d“abord une ou plusieurs
langues amérindiennes. et réussirent souvent a acquérir I’art oratoire indispensable
a la prise publique de la parole. Ils s’adaptérent aux modes de vie et manifestérent
généralement une intégrité morale exemplaire doublée d'une grande générosité.
Certes. ils se conformaient ainsi aux dures exigences de leur vocation. mais ils se
pliaient également a celles de leurs hotes. Les missionnaires se devaient d'étre
dignes du nom amérindien qu’on leur attribuait. Echon (arbre a médecine) pour le
pére Brébeuf chez les Hurons, Ondessonk (oiseau de proie) pour le pére Jogues
chez les Iroquois. Hateriate (homme brave et magnanime) pour le pere Nau au
Sault-Saint-Louis (Kanahwake) (Axtell 1985 : 84). Un comportement exemplaire
répondait également aux attentes des Amérindiens chez qui la reconnaissance d'un
pouvoir spirituel dépendait de la générosité. de I'abnégation. des privations. A cet
égard. les jetnes, le port du silice et surtout la chasteté. comme le courage et
la détermination des missionnaires face aux dangers, impressionnaient les Amé-
rindiens (Charlevoix 1744, vol. 1 : 187. vol. 3 : 339: Axtell 1985 : 86: Dickason
1979 : 68).

Leur role fut donc largement celui que leur assignaient les Amérindiens : ils
étaient des chamanes de la puissance surnaturelle desquels on voulait bénéficier.
Les Amérindiens demandérent aux missionnaires de baptiser les mourants afin de
les guérir. Ils offrirent du tabac au missionnaire ou au crucifix, apprirent le signe de
la croix afin que le manitou des chrétiens leur procure d’abondantes récoltes, de
bonnes péches et chasses ou encore la protection pour franchir des rapides. Ils
n’invoquaient pas le Dieu nouveau pour se soumettre a sa volonté et gagner leur
salut comme le souhaitaient les missionnaires. Ils cherchaient plutot a s’approprier
la puissance de ces esprits supplémentaires qu’étaient a leurs yeux le Dieu et les
saints catholiques (Peregrine 1988a : 4). Ils testaient et expérimentaient I’efficacité
des manitous connus outre-Atlantique. Se révélaient-ils efficaces qu’on poursuivait
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la pratique des rituels nouvellement appris. S’avéraient-ils inefficaces ou nuisibles
que I'on y renongait aussitot (JR, vol. 50 : 281 ; vol. 54 : 203-223; vol. 56 : 145-147;
vol. 57 : 265-267; vol. 58 : 51, 65-67; Charlevoix 1744, vol. 1 : 134, 135, 244, 245,
448 ; vol. 3 : 389; RJ, vol. 6, 1670 : 99; La Potherie 1722, vol. 2 : 11, 12; Axtell
1985 : 111).

Croyant que les Amérindiens du Nord-Est n’avaient pas de religion puisqu’ils
ne possédaient pas de clergé a temps plein et d’édifices religieux permanents, les
missionnaires s’attendaient a ce qu’ils adherent quasi spontanément au catholi-
cisme. Voila qui relevait de I'ignorance et de la présomption. La réalité se présenta
tout autrement : & travers leur volonté d’adaptation et leur détermination a susciter
I'intérét d’un auditoire, ce sont plutdt les missionnaires qui durent se rapprocher
culturellement de leurs hotes ; comment d’ailleurs pouvait-il en étre autrement ? En
un premier temps, les Amérindiens ne se convertirent pas. Jusqu’a un certain point
c’est plutdt le contraire qui se produisit. En effet, ce sont les missionnaires qui
devinrent, dans une certaine mesure, des chamanes. Non seulement était-ce la
place qui leur était socialement réservée, mais encore les missionnaires se convain-
quirent-ils eux-mémes qu’ils étaient les meilleurs chamanes et que leur « manitou »
était le plus puissant. Comment auraient-ils pu convaincre les Amérindiens de
renoncer a leurs propres croyances pour accepter celles du catholicisme sinon en
cherchant a faire montre d’une plus grande puissance spirituelle, ¢’est-a-dire d’une
plus grande capacité 4 manipuler les forces surnaturelles. Appartenant a une
tradition religieuse qui faisait passer la vénération de Dieu et la réalisation de son
régne avant la priére pour obtenir son intervention dans les affaires du monde, les
missionnaires durent s’adapter a leur public en valorisant ce qui constituait un
aspect secondaire de leur religion, la manipulation des forces surnaturelles. A cet
égard, en mettant ’accent sur le caractére magique plutdot que cultuel de leur
religion, les missionnaires se faisaient chamanes plutot que prétres. IIs croyaient en
I’existence des esprits auxquels s’adressaient les Amérindiens et leurs chamanes ;
au-dela de toutes les formes, ils y voyaient la personnification d’un esprit du mal
trés réel : Satan (Charlevoix 1744, vol. 3 : 291, 360; Désy 1988 : 124, 140). N’était-
ce pas ce Prince qui s’adressait aux Amérindiens dans leurs réves et agitait leurs
tentes tremblantes afin de les enchainer dans son royaume des ténébres ? Une
Amérindienne s’inquiétait-elle d’entendre un esprit roder la nuit ? Le missionnaire
sortait et ordonnait a Satan de se retirer tandis que les Amérindiens jetaient du tabac
au feu. Qui, au juste, avait alors repoussé le mauvais manitou ? La chasse a
I’orignal était-elle mauvaise ? Le missionnaire dénongait I’'inefficacité de la musi-
que et des chants incantatoires du chamane et suspendait & la tente une image
pieuse, un crucifix (RJ, vol. 1, 1634 : 61-62,64-65,74,78;JR, vol. 8 : 34). Il en allait
de méme avec les péres Louis André et Claude Allouez, que leur mission a la baie
des Puants (Green Bay) plagait, a leur dire, au centre de plus de dix nations et de
quinze mille &mes. Lorsqu’ils croyaient avoir déclassé le chamane par I’efficacité
plus grande de leurs priéres a attirer les esturgeons dans les filets ou qu’ils attri-
buaient la déroute d’un ennemi au fait que les jeunes guerriers outagamis avaient
fait le signe de la croix avant de livrer combat a I’ennemi, les missionnaires y
voyaient un premier signe du recul de « I’empire du démon » et la premiére étape
vers la conversion. Mais ils se leurraient. Non seulement chacune de leurs paroles
et chacun de leurs gestes étaient-ils regus et interprétés par les Amérindiens dans la
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logique du chamanisme, mais encore ils agissaient a la mani¢re des chamanes (RJ.
vol. 6, 1672 : 36-42; Grant 1984 : 53).

Certes ils ne se comportaient pas exactement comme des chamanes. Telle
quelle. I'affirmation serait exagérée. Ayant étudié la théologie catholique pendant
des années, ces missionnaires n’allaient pas renoncer a toute leur formation en
empruntant aux Amérindiens leurs conceptions du surnaturel. Par contre, ils ne
pouvaient pas non plus transmettre la leur telle qu’ils I'avaient apprise puisqu’ils ne
trouvaient pas récepteurs a leurs messages. Il leur fallut proposer a leurs hétes les
formes et les contenus du catholicisme les plus facilement compatibles avec les
traditions religieuses d' Amérique du Nord-Est, tout en expliquant les différences.
Les missionnaires misérent donc sur les aspects de leur religion qui relevaient
principalement de 'univers de la magie, mais ils ne pouvaient sur ce terrain aller
aussi loin que les Amérindiens. Aussi. tout en jouant au chamane, rappelaient-ils
constamment qu’on ne devait pas passer de marché avec Dieu ni chercher a le
contraindre, que I'essentiel était la santé, non pas du corps. mais de I'ame. Le
dialogue du pére LeJeune et d'un chamane montagnais qui vient de perdre sa
femme et qui est a son tour malade illustre bien les enjeux. Le missionnaire lance un
défi : joue du tambour pendant dix soirs. si tu ne guéris pas, je me retirerai trois
jours dans une petite cabane pour prier. Seul le Dieu que j'adore peut t"accorder la
guérison du corps et de I'ame. Si tu guéris, renonce a la magie et reconnais mon
Dieu. Le chamane rétorque : que ton Dieu me guérisse d abord. je croirai en lui
ensuite. Mais le missionnaire ne peut accepter ce pacte. on ne joue pas donnant-
donnant avec Dieu, explique-t-il. Méme un prétre ne dispose pas en propre du
pouvoir de guérir. Aussi incite-t-il le chamane a se confier au seul Dieu tout-
puissant et a s’estimer comblé d obtenir la guérison de son &me méme s’il n obtient
pas celle de son corps. Ne me parle pas de I'ame que je ne vois pas. réplique le
chamane, c’est de la santé de mon corps que je me soucie (RJ. vol. 1. 1634 : 71-72).

Aux yeux des premiers habitants. la prétention des missionnaires au monopole
de la puissance « magique » était insensée. Cela constituait méme une grave
atteinte aux régles de la politesse. Témoins. cette réaction montagnaise au refus du
pére Leleune d’accepter qu'un malade puisse faire appel a la fois aux priéres
catholiques et a celles du chamane. « Tu n’as point d’esprit. lui reproche-t-on. tu
fais ce que tu peux pour guérir ce malade. tu n’en saurais venir a bout. le [chamane]
te veut aider et tu t’en faches. Ce n’est pas trop de deux personnes pour guérir une si
grande maladie. Fais de ton ¢6té. lui du sien. voila comment il se faut accorder »
(JR, vol. 9 : 52: Beaulieu 1988 : 100-101).

Non seulement les missionnaires cherchaient-ils a exclure les chamanes. mais
ils s'attaquaient également aux représentations religieuses des Amérindiens en
détruisant souvent, par exemple. les sculptures et les peintures qu’ils associaient a
des idoles (Charlevoix 1744, vol. 1 : 447). Bien que réprouvées. ces pratiques
sacriléges. curieusement. ne manquaient probablement pas d’impressionner les
Amérindiens. cette audace a transgresser des tabous ancestraux cachant sans doute
une exceptionnelle force spirituelle.

Qu'ils cherchent a s’adapter ou a s’opposer. les missionnaires sont pergus

socialement comme des chamanes. ce qui affecte leur pratique religicuse. Aux
Amérindiens qui offrent la fumée du tabac au crucifix. ils distribuent des médailles
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de bronze de la Vierge et de I'Enfant. Un Amérindien demande-t-il & étre baptisé,
convaincu qu’une telle médaille lui confére I’invulnérabilité, les missionnaires re-
mercient alors la Vierge de la grace de cette conversion comme de celle de la survie
temporelle (Charlevoix 1744, vol. 3 : 387; Axtell 1985 : 113; Peregrine 1988a : 9;
JR, vol. 55 : 223).

Les missionnaires commencent donc par baptiser ceux qui accordent au
panthéon catholique une puissance supérieure a celle du panthéon amérindien. La
conversion en 1642 d’un capitaine (sachem) huron du nom chrétien d’Eustache
illustre ce processus de décision :

J'ai souvent couru de grands risques, et en plusieurs rencontres j’ai eu le bonheur
d’échapper, lorsque tous ceux qui m’accompagnaient périssaient & mes cotés. Je
me disais alors 2 moi-méme, il faut que quelque puissant Génie prenne un soin tout
particulier de mes jours, et je n’ai jamais pu me tirer de I’esprit que ce Génie ne fut
infiniment supérieur & ceux qui sont honorés parmi nous. Je n’ai pu m’empécher
aussi de regarder comme des sottises tout ce qu’on nous débite au sujet des
songes, et a peine ai-je entendu parler de Jésus, que j’ai senti comme une assu-
rance qu’il était le protecteur & qui j’avais été si souvent redevable de la liberté et
de la vie [...] Depuis longtemps je m’adresse & [Jésus] [...] tous les matins, je lui
attribue tous mes succés et je vous demande en son nom le baptéme afin qu’il ait
pitié de moi aprés ma mort,

Charlevoix 1744, vol. 1 : 230

Comme on le fit pour Eustache, le pére Allouez qui préchait parmi plus de cent
mille Amérindiens en baptisa environ dix mille (Peregrine 1988a : 2). Au-dela des
intentions des missionnaires, ces baptémes pouvaient aussi bien passer pour des
rituels chamaniques d’alliance avec les nouveaux esprits. IIs ne représentaient pas
nécessairement une rupture d’avec I'univers religieux amérindien. De méme, le
respect des jours de jeine du calendrier catholique ne répondait pas chez les
nouveaux convertis a unrituel d’expiation des péchés et de mortification de la chair
mais plutot a une quéte de visions. Constamment confrontée a la réinterprétation
amérindienne de leurs enseignements et de leurs pratiques, les missionnaires furent
réduits a se satisfaire de I’adoption des formes extérieures du culte catholique par
leurs pupilles, quitte & reporter sur Dieu la tiche d’approndir leur conversion (JR,
vol. 58 : 57; vol. 5: 223 vol. 59 : 231; Peregrine 1988a : 5-6).

En un premier temps, la réaction amérindienne a I'arrivée de religieux et de
religieuses cherchant a les convertir fut la curiosité et I'intérét, mais rarement la
conversion a I'univers spirituel proposé. Les Amérindiens se sont comportés avec
les missionnaires comme ils le faisaient avec quiconque manifestait des aptitudes
particuliéres pour entrer en communication avec le monde des esprits. Ils les
regurent comme les chamanes des Européens et les traitérent avec le respect et la
crainte qui caractérisaient leurs rapports avec leurs propres magiciens. Comme ils
l'auraient fait avec n’importe quelle autre nation nouvellement alliée, les Amé-
rindiens désiraient au plus haut point partager les savoirs religieux. L’alliance
entre peuples ne comportait-clle pas I’échange de connaissances religieuses autant
que techniques ou géographiques ? N’exigeaient-elles pas le support mutuel pour
affronter la réalité tant matérielle que sociale ou spirituelle ? Les Amérindiens
concevaient donc que leurs chamanes auraient certes beaucoup 4 apprendre de
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leurs colleégues européens en robes noires. mais qu'en corollaire ceux-ci adop-
teraient la méme attitude. La désillusion ne tarda pas. Deés le départ. les rapports
entre chamanes et missionnaires furent tendus. Les missionnaires voulaient ensei-
gner. non pas apprendre, sauf pour améliorer leurs méthodes de conquéte morale.
Tout en constatant la prétention des missionnaires au monopole du discours et du
pouvoir religieux. les Amérindiens ne le reconnurent pas pour autant.

De leur coté. les missionnaires durent s'adapter a I'environnement social de
leur exercice. Tout en tenant compte des dogmes sur lesquels ils ne pouvaient pas
céder. ils devaient proposer un discours qui soit socialement recevable. De la méme
maniére qu'en Chine ils avaient renoncé a parler de la mort en croix de leur
Sauveur. pour ne pas effrayer les mandarins qui trouvaient inconcevable d adorer
un Dieu supplicié comme le dernier des esclaves. en insistant plutét sur le role d'un
Dieu central. en Amérique. ils durent s"adapter a la civilisation amérindienne. Cest
principalement a la représentation du rapport des humains au surnaturel qu'il leur
fallut s'ajuster. De par leur volonté de contraindre les dieux pour obtenir aide et
protection. de par également la proximité symbolique des hommes et des esprits.
les religions amérindiennes relevaient plutot de I'univers de la magie tandis que les
religions chrétiennes. de par I'importance accordée i la vénération d un Dieu
créateur et juge. de par également I'indignité dans laquelle elles plagaient |'huma-
nité face a l'infiniment bon. relevaient davantage de 'univers du culte. Certes les
deux traditions religieuses relevaient a la fois de la magie et du culte. mais le poids
relatif des deux modes de rapport au surnaturel n’y était pas le méme. Pour que leur
message ait quelque chance d’étre requ dans 'univers culturel amérindien. les
missionnaires durent valoriser les aspects du catholicisme qui relevaient de la
magie (culte des saints. priéres d’intercession. propriétés curatives des sacrements.
médailles etc.). tout en insistant moins. certes sans y renoncer. sur |'aspect cultuel.
Notons que. méme a cet égard. les missionnaires acceptérent de garder une certaine
marge de tolérance concernant les dogmes. Bien que d’un c6té ils aient fait certifier
a Rome la conformité aux dogmes de leur traduction en langue huronne du signe de
la croix. ils acceptaient couramment la désignation de Dieu par Maitre de la vie.
méme si cette maniére amérindienne de désigner I'Etre Supréme référait moins a la
« Sainte Trinité » qu'a 'esprit supréme qui régne sur tous les esprits. En voulant
convertir les Amérindiens. les missionnaires étaient donc forcés d’entrer dans la
culture religieuse amérindienne et de s’y assimiler. au moins partiellement. A cet
égard. les Amérindiens imposaient aux missionnaires leur conception du sur-
naturel. En un premier temps il est certain que les missionnaires se sont davantage
convertis a I'univers religieux amérindien que les Amérindiens ne se sont christia-
nisés. Il ne pouvait d"ailleurs en étre autrement. Un énorme bouleversement social
allait toutefois changer complétement le contexte de I'action missionnaire. 11 s agit
essentiellement de ces terribles catastrophes que furent les épidémies.

Epidémies et religion
Puisque « Dieu se sert de tout pour le salut des élus » (Charlevoix 1744.

vol. 3 : 310). il allait de soi que les missionnaires ne ménagent aucun effort et tirent
partie de tout ce qui €tait a leur disposition pour mener avec succés leur ceuvre
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d’évangélisation. Dans la mesure ou I'alliance franco-amérindienne reposait, au
point de vue économique, sur la traite des fourrures, les missionnaires chercherent
a se rapprocher des nations et de leurs chefs qui occupaient une position privilégi€e
dans ce commerce. lls fixérent leurs missions dans tous les lieux importants de
traite (Leclerc 1691, vol. 1 : 550), cherchant & « convertir le trafic de la terre en
celuidu ciel » (JR, vol. 8 : 227 ; Beaulieu 1990 : 46). Mais la stratégie de conversion
« commerciale » ne donna que de bien éphémeéres victoires. Celle de la création de
couvents et de colleges destinés aux enfants autochtones pour lesquels on escomp-
tait que ’éducation chrétienne allait servir de levain dans leurs nations d’origine
n’eut guere plus de succes. Il n’en alla pas autrement de la premiére « réduction »
de Sillery dont I’'hopital et les champs labourés par des ouvriers ne transformérent
pas les Montagnais en paysans frangais et catholiques. Le changement vint avec les
épidémies.

Apparues au XV sigcle avec la présence de pécheurs et de baleiniers dans le
Golfe, des épidémies fauchérent la population amérindienne, particulicrement a
partir de 1634, et par vagues successives, toutes aussi meurtriéres les unes que les
autres. Retenons pour notre propos deux aspects centraux de ces épidémies. Le
premier est qu’elles entrainérent une chute drastique, bien que difficile a chiffrer,
de la population amérindienne. D’une maniére générale, dans le siecle et demi qui
suit le contact avec les Européens, la population amérindienne a décru géné-
ralement de 95 %, c’est-a-dire une décroissance de I'ordre de vingt pour un. Le
témoignage du pére Vimont nous livre des indices du terrible dépeuplement entre
1636 et 1644 :

[...]1aoul’on voyaitily a huitans [en 1636] quatre vingt et cent cabanes, a peine en
voit-on maintenant cinq ou six, et tel capitaine qui commandait pour lors a huit
cent guerriers n'en compte plus a présent que trente ou quarante ; et au lieu des
flottes de trois ou quatre cent canots, nous n’en voyons plus que vingt a trente.

JR, vol. 25 : 108

Non seulement le choc microbien fut-il terrible, mais en plus, la maladie frappa
trés inégalement Amérindiens et Européens. L effet différentiel fut en conséquence
énorme. Les Amérindiens mouraient en grand nombre des nouvelles maladies
introduites involontairement sur leur continent par les Européens, tandis que ces
derniers, plus résistants parce que leurs populations y avaient é€té exposées depuis
des siécles ou des millénaires, étaient toujours affectés moins durement et, en
conséquence, mouraient en moins bien grand nombre. Qui plus est, la plus récur-
rente de ces maladies, la variole, outre qu’elle était probablement la plus mortelle,
laissait ses victimes survivantes défigurées et souvent aveugles.

Pourquoi la mort était-elle soudainement a ce point cruelle et surtout pourquoi
s’acharnait-elle sur les nations de ’Amérique ? Les Amérindiens associerent les
épidémies a la venue des Européens (JR, vol. 11 : 192), qui reconnurent pour leur
part le caractére fondé de cette association (RJ, vol. 3, 1643 : 73). Mais surtout,
pourquoi les Européens, arrivés avec ces vagues de « mortalités si universelles »,
en étaient-ils épargnés ? On questionnait également la présence des missionnaires.
Sans qu’ils y soient personnellement pour quelque chose, missionnaires et €pi-
démies s’accompagnaient. Les Amérindiens remarquaient qu’au début des con-
tacts, les Européens mouraient souvent. (Nous savons maintenant pourquoi : ils
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manquaient de nourriture fraiche et. ne sachant pas comment s alimenter durant
I'hiver. ils mouraient du scorbut par carence de vitamine C). A partir des années
1630 environ. les Européens avaient appris des Amérindiens comment trouver de
quoi vaincre la saison froide au pays méme. de sorte que la plupart s’en tiraient.
Mais c’est durant cette méme période que les missionnaires vinrent en plus grand
nombre et que frappeérent. surtout a partir de 1634. les terribles épidémies qui
décimaient les Amérindiens. Plusieurs associeront donc les épidémies aux mission-
naires : ou bien les robes noires langaient leurs forces occultes contre les Amérin-
diens, ou bien ils s’en servaient plutot pour protéger leurs propres congénéres en
abandonnant les natifs du pays aux calamités du mauvais sort.

En réalité, les missionnaires n’étaient pour rien dans les épidémies. sauf pour
en étre. comme bien d'autres Européens. les vecteurs. Personne évidemment ne
disposait a cette époque de la connaissance scientifique de |’ origine et des mécanis-
mes de circulation des épidémies. Aussi les Amérindiens comme les Européens
cherchérent-ils dans I’ordre surnaturel des explications a I'horrible sélectivité de la
mort. La discussion suivante entre deux Montagnais et un missionnaire en té-
moigne :

[Avant] que les robes noires vinssent et ce pays-ci. les Frangais mourraient fort

souvent. depuis qu’ils [les robes noires] sont arrivés. ils [les Frangais] ne meurrent

plus et nous [les Montagnais} au contraire nous mourons. il faut qu’ils [les robes

noires] sachent quelque chose qui conserve leur nation. Un autre tira de 12 une

bonne conclusion : « si depuis qu’ils [les robes noires] sont avec les Frangais. les

Frangais ne meurent plus. il est croyable que s’ils avaient nos enfants. ils les

empécheraient aussi de mourir car nous voyons qu’ils aiment la jeunesse ». bref

I'un d’eux prit la résolution de nous emmener deux de ses gargons.

JR. vol. 12 : 166

Vont donc se rapprocher du christianisme les Amérindiens qui croient que les
missionnaires ont le pouvoir spirituel de mieux protéger leurs fidéles de la maladie
et que leur Dieu est. soit un manitou plus puissant que les leurs. soit un manitou qui
sait mieux comment combattre ces nouvelles puissances de la mort parce que tout
comme lui, elles originent d'Europe. Vont s'éloigner du christianisme et de ses
représentants les Amérindiens qui croient que les missionnaires ou encore leur
Dieu se sont engagés dans une ceuvre vengeresse. En effet, de nombreux Amérin-
diens crurent que les Frangais, et plus spécifiquement les missionnaires, les tuaient
par sorcellerie (JR, vol. 16 : 38-40, 54, 108 vol. 12 : 86, 184). Ftait-ce parl’écriture
(JR, vol. 9 : 206), par les litanies, avec des images ou encore avec les vases du
tabernacle (RJ, vol. 1, 1636 : 9: vol. 2, 1638 : 33, 35, 37 vol. 3, 1643 : 13) ? Peut-
étre méme était-ce I'ceuvre des religieuses puisque les Frangais enseignaient qu'une
femme, la premiére, Eve, avait introduit le mal dans le monde (JR. vol. 16 : 38-40).
Des rumeurs rapportaient les paroles d’'un grand-pére amérindien qui aurait prédit
que « plus il y aurait de Frangais moins il y aurait de Sauvages » et que les robes
noires les feraient mourir (ibidem). Si le vieux avait tort quant a la forme, il avait
raison sur le fond. Les Amérindiens accusérent donc les missionnaires de les faire
mourir (RJ, vol. 2, 1638 : 36). Viennent-ils en visite chez les Pétuns qu’on les fuit
(RJ, vol. 2, 1640 : 100). C’est pour ces raisons, et parce qu’on les croit en outre a
I'origine d’une invasion de sauterelles, que les Iroquois tuent en 1646 le pere Isaac
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Jogues et son compagnon Jean de la Lande. Ecoutons le pére Jérome Lalemant la-
dessus :

Le sujet de cette perfidie provient 2 mon avis de leur humeur guerriére [...] et de la
gloire et des profits qu'ils tiraient de la guerre, et de plus, de leurs superstitions et
de la haine que les Hurons captifs leur ont donnée de la doctrine de Jésus-Christ :
ces captifs nous ayant vu 'opprobe de tout leur pays, a raison des maladies
contagieuses et populaires dont ils nous faisaient auteurs par nos priéres qu’il
appelaient des charmes, ont jeté ces pensées dans I’esprit des Iroquois : que nous
portions des démons, que nous et que notre doctrine ne tendait qu’a leur ruine ; si
bien qu’ils accusérent le P. Isaac Jogues en son premier voyage depuis la paix
faite, d’avoir caché des sorts dans un coffret ou dans une petite caisse qu’il laissait
a son hote pour gage de retour. Le pére, les voyant émus prit cette caisse, I'ouvrit
devant eux et leur montra et laissa tout ce qui était dedans. La maladie s’étant
depuis son départ jeté sur leurs corps, [...] et les vers ayant peut-étre endommagé
leurs blés [d’Inde] [...], ces pauvres aveuglés ont cru que le pére avait laissé le
démon parmi eux et que tous nos discours et tous nos enseignements ne visaient
qu’a les exterminer. Voila les sujets pour lesquels ils ont repris la guerre.

RJ, vol. 4, 1647 : 2

Les Iroquois n’étaient pas des alliés des Frangais, c’est probablement ce qui
les incita a passer les premiers aux actes. Liés par I'alliance, les Montagnais, les
Algonquins, les Hurons pensérent fréquemment & expulser ou a tuer les mission-
naires quand frappait la maladie. Les Montagnais et les Algonquins les tinrent a
distance ou les malmenérent tandis que les Hurons discutérent a plusieurs reprises
de leur mise a mort. Chez eux les tensions montérent a un point tel que les jésuites
durent construire le village fortifié de Sainte-Marie-aux-Hurons pour se regrouper
et se protéger JR, vol. 16 : 152; RJ, vol. 2, 1640 : 63; vol. 3, 1646 : 41). Personne
toutefois n’osa passer a ’acte : ¢’e(it été au risque d’une rupture avec les Frangais,
mais par-dessus tout, ¢’edit été s’exposer & leurs sorciers et a leur Dieu dont la
vengeance serait a la mesure de la trahison des nations autochtones alliées. Par
contre, tous les Amérindiens ne raisonnaient pas dans cette logique de sorcellerie.
Plusieurs observaient minutieusement I’origine et la diffusion des épidémies. Mani-
festement, elles n’originaient pas toujours des Frangais et de leurs missionnaires.
Elles arrivaient parfois des peuples voisins du c6té de I'est, comme les Agniers,
alliés des Hollandais, et les Andastes, alliés des Suédois (R, vol. 2, 1637 : 158).

Si les missionnaires comme les autres Frangais nient toute volonté de faire
mourir les Amérindiens, ils n’en croient pas moins que c’est leur Dieu qui impose
des fléaux aux Amérindiens pour les attirer a lui (JR, vol. 22 : 50). Les mission-
naires font ainsi remonter & leur propre panthéon la source des malheurs, tout en
partageant avec les Amérindiens une explication de la maladie par la sorcellerie,
dans la mesure ou ils situent les causes dans I’ordre surnaturel. Certes les mission-
naires rejettent I’'idée que leur Dieu infiniment bon puisse étre a1’ origine de la mort,
aussi introduisent-ils parfois une nuance qui n’avait rien de rassurant. Dieu ne
faisait pas mourir mais il avait le pouvoir de permettre a Satan d’affliger les humains
qui ignoraient son régne. Inversement, les missionnaires préchaient que leur Dieu
lie les mains aux « malins esprits » pour qu’ils ne nuisent pas a ses enfants qui Le
prient (RJ, vol. 2, 1637 : 99). En un mot, pour purifier 'air et échapper aux
épidémies, il fallait reconnaitre et rendre un culte au Dieu des chrétiens (Charlevoix
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1744, vol. 3 : 294). Les chamanes pouvaient bien protester contre ces exigences. ni
le son de leurs tambours, ni leurs danses. ni leurs festins, ni leurs jedines ne
protégeaient des maladies nouvelles dont eux-mémes mouraient souvent, con-
trairement aux missionnaires (JR. vol. 11 : 252:RJ. vol. 1. 1636 : 40, 113. 115-117:
vol. 2. 1637 : 123, 135: Delage 1985 : 180-181).

Ftait-ce donc la croyance en Dieu et le respect de ses commandements qui
prémunissaient les Frangais contre les fléaux accablant les Amérindiens ? La
doctrine chrétienne était-elle leur bouclier (JR. vol. 12 : 184-198) ? Les esprits
avaient-ils abandonné les Amérindiens (JR. vol. 12 : 8) ? Plusieurs d'entre eux
congurent que les esprits tutélaires des Frangais étaient plus forts. argument que les
missionnaires reprirent a leur compte (Charlevoix 1744. vol. 3 : 232, 262. 263).
C’est la volonté de se concilier le puissant manitou qui déclencha les premiéres
vagues de conversions : « S'il plaisait 4 sa divine Bonté » de délivrer de la maladie.
on voulait bien le louer et lui construire une chapelle (RJ. vol. 2. 1637 : 137).

A partir de 1640 environ. la maladie vainc maintes résistances. De nombreux
Montagnais. Hurons. Algonquins choisissent de se convertir (JR. vol. 21 : 80:
Beaulieu 1990 : 143:RJ.vol.2. 1638 : 53-54). Durant plus de deux si¢cles encore. la
volonté d'échapper aux épidémies s’avérera le facteur décisif pour se rallier au
manitou des chrétiens. tandis que le clergé. lui. verra la main de la Providence.
« Dieu irrité ». persiste a croire M Provencher & Saint-Boniface en 1846. « con-
tinue [...] 4 moissonner notre jeunesse [...] Il envoie ces maladies pour punir et
sauver par la terreur » (cité dans Martel 1984 : 77). Vingt ans plus tard. les Pieds
Noirs. qui avaient toujours résisté a lI'évangélisation. cédaient et sollicitaient le
baptéme sous le coup de la variole qui les décimait. Retenons en conclusion a ces
« coups de la Providence » cette supplique d'un vieil Amérindien & M# Grandin.
lors d une épidémie dans 1'Ouest en 1870 :

Grand Chef de la priére. prie pour moi qui suis bien misérable. La maladie a
emporté six de mes enfants. Je n’en ai plus qu'un et méme lui est dans un état
pitoyable. Je n"ai que lui pour avoir soin de moi. et tu vois qu’il est bien malade. Je
ne suis point faché contre le Grand Esprit qui m'a enlevé 5 de mes gargons et ma
fille unique. Malgré cela. je le remercie. mais prie-le bien pour qu’il épargne au

moins celui-ci.
Martel 1984 : 78

Du chamane missionnaire au prétre missionnaire

Les premiéres vagues de conversion n'impliquaient pas un reniement des
religions de naissance. mais plutét un ralliement au camp du manitou apparemment
plus puissant. Croix et médailles remplagaient les amulettes et les sacs & médecine.
les jours d’abstinence du calendrier catholique se substituaient aux vieux tabous
alimentaires. et les anges gardiens veillaient a la place des esprits protecteurs
(Grant 1984 : 44). Les missionnaires s étaient comportés en chamanes responsa-
bles. soignant les malades et courant au chevet des mourants qu’ils baptisaient
pour leur épargner les feux de I'enfer qu’ils ne cessaient d'évoquer (Charlevoix
1744. vol. 1 : 241-242. 358: vol. 2 : 266-267: RJ. vol. 1. 1636 : 40).
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Tandis que les récollets avaient baptisé une cinquantaine d’Amérindiens
(Beaulieu 1990 : 40-46) entre 1615 et 1630, les jésuites en auraient baptisé environ
16 000 entre 1632 et 1672. Pour le malheur de la souche chrétienne en milieu
autochtone, la plupart furent baptisés in extremis et décédeérent peu aprés. D’autre
part, parmi ceux que la maladie poussait vers le catholicisme, plusieurs revenaient a
leurs anciennes traditions religieuses aussitot guéris (Musée du Québec 1984a : 59).

D’une manieére générale, toutefois, les jésuites refusérent de baptiser sans
condition les adultes en santé et ne leur administrérent le sacrement qu’apres leur
avoir enseigné le cathéchisme (Charlevoix 1744, vol. 1 : 405). Les missionnaires
visaient de véritables conversions, aussi a des Amérindiens préts ales écouter pour
survivre purent-ils commencer a enseigner leur doctrine. Le pére Brébeuf traduisit
en huron un catéchisme du pére Ledesme. Doctrine chrétienne. L’on pouvait y
apprendre le signe de la croix, le « Credo », le « Notre Pere », le mystére de la
Trinité, le role de la Vierge et des Anges, les vertus cardinales, les sacrements, les
commandements (Raymond 1986 : 19-47; Axtell 1985 : 106). Les missionnaires
eurent recours également & de grandes images pour illustrer leur enseignement
devant des groupes de méme qu’a de petites que les néophytes pouvaient porter sur
eux (Gagnon 1975 : 73). Chez les Agniers, le pére Jean Perron, s’inspirant d’affi-
ches ou « cartes de bandes dessinées » congues a la méme époque par le pere
Michel Le Nobletz pour P'évangélisation des Bretons, peignit des scénes qui
illustraient son enseignement. Il inventa ensuite le jeu du Point au point, sorte de
« Parchesi » ol les joueurs parcouraient le chemin qui menait de la naissance a
’éternité, au paradis ou en enfer (Gagnon 1975 : 75). Nous avons malheureusement
perdu toute trace de I'ceuvre de ce jésuite, mais son idée fut reprise par les autres
missionnaires qui, jusqu'au début du XX siécle, utilisérent le jeu du Point au
point pour appuyer leur ceuvre d’évangélisation (Musée du Québec 1984b : 17-20;
1984a : 111).

Les missionnaires ont toujours attaché une grande importance a I’introduction
de I’écriture pour accélérer et approfondir le processus de conversion. En 1767, les
jésuites Pierre Michel Laure et Jean Baptiste de la Brosse ont publié respec-
tivement un abécédaire et un livre de priéres en montagnais (Musée du Québec
1984a : 35, 55; Hébert 1986 : 59-83). Plus t6t, au licu d’avoir recours a I’alphabet
romain, les péres Chrestien Leclerc et Pierre Maillard élaborérent, a partir de
pictogrammes amérindiens, tout un systéme d’écriture pour transcrire en langue
micmagque les textes religieux. Ils souhaitaient ainsi réserver I’écriture a ’'usage
exclusif du sacré et éviter que leurs ouailles ne puissent, grace a la connaissance de
I’alphabet romain, avoir acces a I’écriture profane. Toutefois cette stratégie ne
reposait pas que sur une attitude restrictive du c6té des missionnaires ; elle visait &
tirer parti le plus longtemps possible de I’extraordinaire force magique qu’accor-
daient les Amérindiens a I’écriture, perqgue comme un talisman (JR, vol. 12 : 184;
Beaulieu 1990 : 99), comme un moyen symbolique d’appropriation du surnaturel,
qui ne s’était jusqu’alors jamais exprimé autrement qu’a travers la parole fuyante,
qu’a travers le verbe. Avec I’écriture on pouvait s’approprier le sacré (Simard
1983 : 44).

Contrairement a I’Europe, ou les protestants bien plus que les catholiques
favorisaient I’alphabétisation parce qu’ils encourageaient la lecture de la Bible, en
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Amérique. les missionnaires catholiques attachérent une grande importance a
I"écrit. Une fois établi que les autochtones y voyaient un puissant talisman, les
péres s'en sont servis. A cet égard. tout en étant prédicateurs du catholicisme, les
missionnaires exploitaient a leurs fins les attributs de chamanes qu’on leur prétait.

Des Amérindiens étaient donc venus se placer sous le bouclier protecteur du
nouveau Dieu, avaient ensuite tenté de s’approprier sa puissance par ses fétiches,
surtout I’écrit. Tout cela respectait la logique propre a I'univers religieux amérin-
dien. Néanmoins ces Amérindiens acceptaient désormais d’écouter précher. Dés
lors, les missionnaires pouvaient enseigner leur doctrine et insister sur ce qui la
distinguait des croyances de leurs hétes. Tout en continuant d’attacher de I'impor-
tance au culte des saints et aux aspects magiques de leur religion, les missionnaires
faisaient connaitre leur Dieu. leurs dogmes, leurs mystéres, leur récit des origines.

Les conditions sociales favorisant la conversion

Les missionnaires expliquérent sincérement les conversions par I’opération de
la grace sur les cceurs (Charlevoix 1744, vol. 1 : 218). 1l nappartient pas a |'his-
torien de débattre du bien-fondé de la foi et de '’engagement religieux. Nous nous en
tiendrons donc a I’analyse des facteurs sociaux qui ont présidé a la rencontre des
religions. Quelles furent donc les causes sociales des conversions ?

Pour que quelques missionnaires vivant parmi des centaines et des milliers
d’Amérindiens qu'ils ne pouvaient pas contraindre arrivent a gagner des cceurs, il
fallait qu’existent des conditions sociales de réception de message. Ces conditions
apparaissent dans le contexte des horribles bouleversements qui affectent les
sociétés amérindiennes avec l'intensification des épidémies a partir de 1634. Le
message chrétien tombe alors dans une terre fertile et acquiert pour les Amérin-
diens un sens qu'ils ne lui trouvaient pas auparavant. Mais comment ?

A partir de 1634, les épidémies sément la désolation, nous I'avons dit. mais on
n’insistera jamais assez sur leur impact. Ces épidémies se doublent d’une forte
intensification de la guerre en Amérique du Nord-Est. Beaucoup plus qu’au-
paravant, on se fait la guerre a la fois pour des raisons économiques, a cause de la
concurrence dans la traite des fourrures. et a la fois pour des raisons démogra-
phiques. car il faut capturer des prisonniers qui remplaceront les morts. Il y a donc
un cercle infernal de la mort, ol la maladie et la guerre dansent leur sinistre ronde.
Qu'en résulte-t-il ? Des populations d’orphelins. de réfugiés, de captifs. Aprés
1650, la carte humaine de I'’Amérique du Nord-Est est completement bouleversée.
La désolation n’'a pas affecté que le nombre. elle a lézardé les structures sociales,
démanché les unités familiales de production, ébranlé la confiance en soi, brisé les
mécanismes de transmission du savoir entre les générations. miné les réseaux
d’entraide, de partage, de troc entre groupes alliés et personnes apparentées, percé
les frontiéres ethniques. Dés lors, les enseignements catholiques sur la fraternité
humaine au-dela des appartenances ethniques. sur la déchéance de I’humanité
depuis la faute originelle et la rédemption. ce discours appelant a la résignation et a
I'espérance sur une terre ou il fallait souffrir en attendant le jugement dernier et la
redistribution des places au ciel, tout cela collait peut-étre mieux aux conséquences
de la colonisation que les antiques traditions autochtones qui décrivaient I’au-dela
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comme une prolongation du maintenant. Tout comme aux commencements de la
chrétienté dans I'empire romain (les missionnaires reconnurent maintes fois le
paralléle), les premiéres conversions américaines survinrent parmi les plus dému-
nis (Delage 1985 : 187-202). Globalement, elles répondaient & une demande de
compensation. Aux prisonniers ennemis soumis a la torture, les missionnaires
promettaient la béatitude céleste, aux captifs, aux réfugiés, aux orphelins, ils
offraient un réseau de support fondé sur I’appartenance a la religion nouvelle plutot
que sur une parenté défaillante, et promettaient des lendemains meilleurs, dans
I’au-dela (RJ, vol. 2, 1637 : 138-139; vol. 3, 1644 : 78 ; vol. 5, 1657 : 25). Les plus
blessés recréaient sur les bases de la nouvelle religion un réseau de support, mais
plus fondamentalement, ils retrouvaient un sens a leur monde devenu une vallée de
larmes. La religion chrétienne pouvait remplir cette fonction sociale parce qu’elle
promouvait un Dieu universel qui transcendait les barriéres ethniques.

Le comportement des Hurons convertis au catholicisme et faits captifs par les
Iroquois aprés la destruction de leur pays nous renseigne sur ’authenticité des
conversions : en |’absence des missionnaires et malgré I’hostilité des Iroquois, ils y
ont maintenu, en se regroupant en cachette pour prier, la ferveur et le zele d’une
Eglise des catacombes (RJ, 1664 : 27: Charlevoix 1744, vol. | : 223, 237, 306-316,
320, 335, 431).

Le désenchantement qui résulte de la confrontation soudaine de deux tradi-
tions religieuses a pu également favoriser le catholicisme aux dépens des religions
amérindiennes. En effet, les Amérindiens n’avaient jamais contesté leurs valeurs
religieuses et leurs croyances avant 'arrivée des Européens. La seule juxtaposition
de deux traditions religieuses, méme si aucune n’admet le doute, finit néanmoins
par I'introduire. L’incertitude, I'imprévu, le conflit pénétrant dans les fibres de la
foi, le doute apparait & deux niveaux (Charlevoix 1744, vol. 1 : 117; vol. 3 : 230).
D’abord qui a raison a propos des esprits ? Quels dicux sont les plus puissants ? La
croyance aux uns exclut-elle la croyance aux autres ? Doute donc, & I'intérieur du
paradigme de la foi aux esprits. Mais la confrontation des religions pose la question
de I'existence des esprits. La-dessus les missionnaires combattent avec achar-
nement la croyance aux esprits, non pas seulement par leur propre croyance en un
Dieu universel, mais également avec le savoir scientifique des mathématiques, de
I'astronomie, de la géographie; par exemple : il n’y a pas d’esprit dans la force
magnétique de I’aimant, I’au-dela ne peut étre a I’ouest puisque les navires euro-
péens circulent sur tous les océans d’une planéte ronde comme une sphére. Les
chamanes n’ont de pouvoir que celui qu’on leur reconnait (Charlevoix 1744, vol. 1 :
117;vol. 3 : 118, 348-349; Delage 1985 : 177-179). Ce discours, en particulier dans
sa forme d’objectivation sociologique de la religion, était certes réversible et il finit
effectivement par se retourner contre I'intolérance religieuse en Europe. Néan-
moins, sa relative transparence pouvait facilement séduire certains Amérindiens.
Méme si, pour la plupart, la conversion s’accompagnait d’'une augmentation de la
ferveur religieuse, chez d’autres, a I'inverse, elle fut probablement associée a une
réduction du sentiment religieux : en effet, la figure transcendante de Dieu ou du
Maitre de la Vie était moins présente que les esprits dans la vie quotidienne.
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Le syncrétisme

La nouvelle religion avait-elle complétement remplacé I’ancienne ? Etait-il
possible d’étre catholique et Amérindien ? Il est certain que la conversion a posé€ la
question de I'identité. Fallait-il ou non renoncer  toutes ses traditions ? L attitude
au départ rigide des missionnaires s'est ultérieurement assouplie. Aussi non seu-
lement les Amérindiens ont-ils pratiqué leur religion nouvelle dans des formes
propres a leur civilisation. mais encore ont-ils souvent retenu du catholicisme ce qui
était en continuité avec leurs croyances. Sans compter qu’ils ont généralement,
malgré I'opposition des missionnaires, continué d’adhérer en méme temps aux
deux traditions religieuses, rejetant ainsi dans les faits la prétention missionnaire au
monopole de la vérité.

La ligne de partage entre les deux traditions religieuses a souvent fait pro-
bleme. Plutét que d’offrir au manitou d’un grand lac un chien égorgé pour se
prémunir de la tempéte, suffisait-il aux néophytes d’adresser I'offrande au nouveau
Dieu (Charlevoix 1744, vol. | : 394) ? Les chrétiens pouvaient-ils danser avec des
masques comme le faisaient les membres de la société curative des Faux Visages
(RJ, vol. 2, 1637 : 138) ? Les jésuites s’y opposaient au début. tout occupés qu’ils
étaient 2 combattre la résurgence de Satan. A partir du moment o ils exercérent
leur ministére dans les réserves et que la pression des traditionalistes se fit moins
sentir, les missionnaires jugérent qu’ils étaient allés trop loin dans leur volonté
d’extirper toute trace du passé. IIs s’inspirérent plut6t du pape Grégoire Le Grand
qui avait encouragé la construction d’églises sur les sites paiens (Grant 1984 : 44;
Axtell 1985 : 107). Ls utilisérent le cuivre du lac Supérieur, qui était vu des
Amérindiens comme un présent des esprits, pour la confection de leurs objets de
culte (Charlevoix 1744, vol. 3 : 281). Réalisant I'importance de la musique et du
chant dans les religions amérindiennes — le sacré s’était révélé par la parole
(Harrod 1987 : 241) —, ils y portérent une grande attention. Dans toutes les réser-
ves. des cheeurs d’hommes et de femmes chantaient des dizaines de cantiques dans
leur langue (Charlevoix 1744, vol. 3 : 82; Axtell 1985 : 119).

Le culte des Hurons a sainte Anne, la grand-mére du Sauveur, a qui ils offrent
en 1672 un collier de wampum et qu’ils vont prier en pélerinage a Beaupré (Blouin
1987 : 269-271), n’est pas sans rappeler la place d’Aataentsic dans cette société
matrilinéaire o I'appartenance reléve de la lignée des grands-meéres. Les mission-
naires qui n’avaient vu que manifestation de Satan dans I’écoute des songes les
décodent désormais autrement : « Leurs songes étaient autrefois le Dieu de leur
cceur, maintenant Dieu est dans leurs songes : car la plupart n’en ont point d’autres,
sinon de Dieu et du paradis, et de I’enfer, et de songes qui les invitent a venir a eux
dans le ciel » (RJ, vol. 5, 1654 : 21). Au terme d’un jeline, on cherchait également
dans la solitude du teepee la vision de Jésus (Tedlock et Tedlock 1975 : XV). Les
wampums continuent d’étre les archives des Amérindiens convertis, ils marquent
toujours I'alliance. En 1672, les Hurons ont fait parvenir un ex-voto de wampum au
bourg de Foye, prés Dinant en Belgique, en remerciement d’une copie d’une vierge
miraculeuse qu’on leur avait fait parvenir. On peut encore voir a la cathédrale de
Chartres un wampum huron offert en 1678 a I'intention de la Vierge et de I'Enfant
(Blouin 1987 : 269, 292). Des Abénaquis firent un don semblable accompagné d’un
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canot et de personnages miniatures (Coll, 1987 : 2, 15; voir la couverture de ce
numéro). C’est par un collier que les jésuites obtinrent la permission de construire
une église dans le village de Lorette (Freed 1983 : 130) comme c’est par un collier
offert a I’archange saint Michel que les guerriers hurons souhaitaient gagner ses
faveurs dans leurs expéditions (Roy 1924 : 313).

La nouvelle religion et I’ancienne s’entremélent d’autant plus facilement
qu’elles partagent certaines conceptions du surnaturel. Derriére les apparences des
pratiques rituelles catholiques, les racines religieuses amérindiennes sont omni-
présentes. Quand les pratiques traditionnelles ne rencontrent pas ’approbation des
autorités religieuses, on y recourt privément ou en dehors de la réserve. Aucune
réserve n'a complétement effacé les religions amérindiennes et elles ont partout
survécu (JR, vol. 17 : 202 ; Rogers et Leacock 1981 : 184). A long terme toutefois,
le catholicisme finit par prendre la plus grande place, reléguant la religion tradition-
nelle a la marge. Encore que, I'Eglise catholique ne réussit pas a recruter un clergé
autochtone avant le XIX* si¢cle alors que le huron Prosper Vincent est ordonné
prétre en 1870 (Vincent 1984 : 309).

Loin des réserves, c’est finalement le christianisme qui fait partie des religions
autochtones et qui les enrichit. C’est ainsi que les premiers voyageurs blancs en
Colombie-Britannique et dans le Montana y ont observé au XIX siécle, chez les
Athapascans, avant ’arrivée des missionnaires, la pratique de rituels chrétiens tels
le signe de la croix, le baptéme, de nombreuses priéres, le respect du dimanche et
des jours fériés du calendrier catholique. L’ensemble de ces pratiques était intégré
dans la religion traditionnelle, les Amérindiens désignant eux-mémes leurs prétres
qui entendaient les confessions. Il y aurait eu une double source a ces transferts
religieux : d’une part, des Iroquois catholiques de Kanahwake qui, regroupés
autour du chef Ignace Lamousse, sont embauchés vers 1820 par la Compagnie du
Nord-Ouest et s’installant chez les Tétes Plates ; d’autre part, deux jeunes Amérin-
diens de Colombie-Britannique, Spogan Garry et Kootenay Pelly, initiés au protes-
tantisme dans un poste de traite de la riviere Rouge. Lamousse et Garry ont
probablement été & I’origine d’un mouvement prophétique autochtone de renou-
veau spirituel et moral. Plutét que I'inverse, ils auraient introduit des éléments
chrétiens dans un mouvement religieux de tradition autochtone. Cela n’empéche
pas Lamousse de faire, dans les années 1830, plusieurs voyages a Saint-Louis, au
Missouri, au nom des Nez Percés et des Tétes Plates chez qui il résidait, pour
obtenir la venue de missionnaires catholiques parmi eux (Grant 1984 : 120-123).

La religion dans I’alliance

Les Frangais accordérent une grande place i la religion dans I'alliance. Pou-
voir religieux et civil s’épaulaient a cet égard. L’empire spirituel de I'évéché de
Québec (Charlevoix 1744, vol. 3 : 74) allait de pair avec celui, temporel, des rois de
France en Amérique. De méme, malgré de nombreuses tensions, I’expansion
commerciale de la traite des fourrures et celle des missions étaient paralleles (RJ,
vol. 16, 1672 : 37). La conversion de chefs amérindiens fut plusieurs fois marquée
de solennité, a Québec ou ailleurs, par des baptémes en présence du gouverneur et
de I’évéque (Charlevoix 1744, vol. 1 : 434). Mais ces conversions pouvaient répon-
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dre, du coté amérindien, & des mobiles davantage politiques que religieux (Char-
levoix 1744, vol 3 : 320: Grant 1984 : 4).

Les missionnaires s’avérérent des acteurs de premier ordre au service de
I'empire frangais. Leur connaissance des sociétés amérindiennes dans lesquelles
ils vivaient fournirent aux Frangais un immense avantage aux dépens des Anglais
dans leur lutte impériale. Les missionnaires furent en outre fréquemment ambas-
sadeurs et interprétes, ils étaient de toutes les expéditions des premiéres explo-
rations frangaises. C’est ainsi que les Ojibwés appelaient les Frangais les Wa-Me-
Tig-Oshe, ce qui veut dire les hommes qui brandissent le bois ou le baton. fai-
sant référence au fait que les premiers Frangais 4 débarquer dans leurs villages
étaient accompagnés de prétres portant une croix au-dessus de leur téte (Vizenor
1987 : 33-34).

Dans la mesure toutefois ol les missionnaires servaient également d’espions.
intervenaient pour préserver le réseau d alliance des Frangais et travaillaient a
saboter systématiquement tout rapprochement entre Amérindiens (principalement
entre Hurons. Outaouais et Iroquois). les missionnaires servaient I'empire non
seulement contre les Anglais. mais principalement contre les premiéres nations
(Charlevoix 1744, vol. 1 : 513).

Par contre, s"ils étaient au service de | 'empire et associaient trop étroitement la
conquéte des ames a celle du continent. les missionnaires eurent le courage de
s’opposer aux intéréts de « mammon » lorsqu’ils menagaient les valeurs spirituel-
les et plus largement humaines. La lutte envers et contre tous de M* de Laval et de
ses successeurs contre la vente de 1'alcool aux Amérindiens en constitue la meil-
leure illustration (Charlevoix 1744. vol. 1 : 431: Grant 1984 : 56.139).

Au XVIII siécle. la plupart des nations amérindiennes d'Acadie (Micmacs.
Malécites, Abénaquis) s étaient converties. Il en allait de méme pour une partie des
Montagnais et des Algonquins. Chez les Iroquois. les seuls convertis au catholi-
cisme étaient ceux qui vivaient dans les réserves. En Iroquoisie méme. la religion
traditionnelle demeura prédominante (Charlevoix 1744, vol. 2 : 246-248) malgré
une percée des Eglises des anglicans et des Quakers 2 la fin du XVIII* siécle. Ala
méme époque. dans le bassin des Grands Lacs. la plupart des nations restent fideles
a leur tradition religieuse. Plus au sud. seuls les Illinois étaient tous convertis
{Charlevoix 1744, vol. 3 : 403. 449: Grant 1984 : 68).

Les missionnaires considéraient que les Amérindiens convertis étaient les
seuls vrais alliés (Charlevoix 1744, vol. 1 : 501: vol. 2 : 317: vol. 3 : 90. 111).
Les Abénaquis. « principal boulevard [rempart] de la Nouvelle-France » contre
la Nouvelle-Angleterre. en seraient la meilleure illustration (Charlevoix 1744.
vol. 3:90). S'il est indéniable que les Amérindiens convertis étaient de plus
proches alliés des Francais. on ne peut retenir cependant que le seul effet de la
religion. La détermination des Abénaquis & combattre aux cotés des Frangais
s explique en grande partie par leur expulsion de leurs terres par les colons anglais.

Siles Amérindiens convertis endossérent la conception religieuse de I'alliance
des Frangais en adhérant a leur religion. tel n"était pas le point de vue des Amérin-
diens traditionalistes qui. refusant aux Frangais le monopole de la vérité en matiére
de religion. voulurent placer la leur sur un méme pied que celle des Frangais dans
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I’alliance. Ainsien 1695, alors qu’une partie des alliés des Frangais s’opposaient a la
politique de guerre contre les Iroquois, avec qui ils souhaitaient la paix, un chef
huron du nom de Le Baron communiqua aux Amérindiens et aux Frangais réunis en
conseil a Michilimakinac le message d’un prophete, un vieillard huron plus que
centenaire qui communiquait avec le Maitre de la Vie. Tout en recommandant de
maintenir I’alliance avec les Frangais, le prophéte interdisait de lever la hache
contre les Iroquois. Il demandait enfin d’honorer le huitiéme jour (non le septiéme)
et de déposer les morts sur des tréteaux, a la mode amérindienne, pour faciliter la
route du ciel plutét que de les enterrer, ce qui les conduisait sur le chemin de I’enfer.
Tandis que les Frangais refusaient d’entendre les paroles du « prétendu homme de
Dieu des Sauvages », les Amérindiens objectaient : « Les robes noires voulaient
bien étre écoutés dans les contes qu’ils leurs faisaient de Paul et des anachorétes du
vieux temps, pourquoi donc [...] notre vieillard n’aurait-il pas les mémes lumiéres »
(C"A-13 f° 224r-226r).

Ces « prétentions » furent évidemment rejetées des Frangais qui refusérent
d’accepter le collier portant ces paroles, mais ce document nous informe de la
résistance amérindienne face a I’offensive des Frangais pour acquérir le monopole
du pouvoir religieux dans I’alliance.

La politique officielle frangaise a toujours consisté a vouloir occuper de fagon
exclusive la position de donateur dans le domaine religieux, les Amérindiens ne
pouvant qu’apprendre et jamais enseigner. Ainsi jamais les Frangais n’auraient
accepté de recevoir des chamanes amérindiens dans leurs villages de la métropole
ou des colonies. Le rapport colonial plagait donc le christianisme, ici le catholi-
cisme, en position dominante face aux religions amérindiennes. Nous avons vu que
les épidémies ont renforcé de fagon décisive ce rapport inégal. Par contre, cela n’a
pas empéché les Amérindiens de définir les parameétres du dialogue religieux et de
forcer les missionnaires a s’inscrire, a se comporter et a précher dans le cadre des
conceptions amérindiennes de la religion. Plusieurs Amérindiens se sont convertis.
Il serait trop facile de dire qu’ils n’ont adopté que la religion des conquérants, que la
conquéte de leurs terres se devait d’étre complétée par la conquéte de leur dme.
Bien que ce raisonnement ne soit pas dépourvu de vérité, les Amérindiens se sont
également convertis parce que le christianisme offrait une interprétation sym-
bolique du monde qu’ils jugeaient plus adéquate pour rendre compte des boulever-
sements sociaux dans lesquels ils vivaient. Certains Amérindiens ont pu également
se convertir parce que la confrontation religieuse avait introduit une part de
relativisme et de doute face a 'univers religieux. La transition de I’animisme a celle
de la vénération d’un seul Dieu créateur allait peut-étre de pair avec une certaine
désacralisation du monde et un progrés de la pensée rationnelle. D’autres Amérin-
diens, la plupart, ont refusé la conversion. lls ont forcé les Frangais a renoncer a la
conversion comme condition a long terme de 'alliance.

Dans I'’ensemble les Amérindiens ont donc réagi a une offensive venue d’ail-
leurs plutét qu’ils n’ont conduit leur propre offensive. C’est pourquoi leurs croyan-
ces religieuses ont moins influencé celles des communautés chrétiennes que les
croyances chrétiennes n’ont influencé les leurs. Hors des communautés chrétien-
nes amérindiennes, le christianisme n’a rien emprunté aux religions amérindiennes
pour ce qui concerne le systéme de ses croyances, alors qu’a P'inverse, I'influence
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fut grande (Journal étranger. mai 1762 : 1). Relevons toutefois deux influences
périphériques. A la fin du XVI siécle. la popularisation du culte au Sacré-Ceeur
(dont la pratique au Moven Age était réduite) doublée de la représentation réaliste
du cceur du Christ serait attribuable a une influence du contact avec les Espagnols et
les représentations sacrificielles des Aztéques (Carrol 1989 : 134-139). La seconde
influence concerne la consommation du tabac par le clergé européen des XVI® au
XVIII siécles. qui croyait. comme les médecins de 1'époque d’ailleurs. y trouver
une panacée anti-aphrodisiaque et un reméde contre divers maux. De nombreux
prétres ont développé une telle dépendance qu'ils fumaient la pipe. chiquaient et
prisaient a I'autel pendant qu'ils disaient la messe. On dit qu’il n'y avait pas d"abb¢
en France au début du X VIII* siecle sans sa boite a priser. Fabriquées en argent. on
les plagait sur l'autel durant le Saint-Office. Le pape Urbain VIII promulgua une
bulle interdisant cette pratique en 1642 et Innocent X fit de méme en 1650 pour
interdire cette pratique qui avait atteint Saint-Pierre-de-Rome. Aucune de ces
bulles ne réussit a faire disparaitre les crachoirs du pied des autels. Cette habitude
n’eut pas cours en Nouvelle-France. car les missionnaires y voyaient une influence
directe des religions amérindiennes sur la leur. Ceux-ci s’en tinrent a la coutume
amérindienne d’offrir du tabac en toute occasion. y compris pour inciter les néo-
phytes a venir a la messe. Durant le rituel toutefois. la fumée de I'encens montait au
ciel. non pas celle du tabac (Von Gernet 1988 : 326-381).

On a tendance a oublier que les conversions n'ont pas eu lieu qu’en sens
unique. Il n’y a pas que des Amérindiens qui soient devenus chrétiens. nombreux
furent les Européens qui participérent et méme adhérérent aux religions autoch-
tones. Durant tout le XVIIt et le XVIII* siécles. les Amérindiens assimilent de
nombreux Européens. principalement des coureurs de bois canadiens. Ces Blancs
qui se sont intégrés a la société et a la civilisation amérindienne en ont adopté
également la religion. D autres. qui ont épousé des Amérindiennes et qui. plutot
que de s assimiler complétement. ont été al origine des communautés métisses. ont
emprunté comme on le sait de nombreux traits culturels aux Amérindiens. vy
compris sur le plan religieux.

Les archives fourmillent de dénonciations des coureurs de bois qu'on accuse
de fainéantise. de libertinage. d’insubordination et & qui on impute un esprit
irréligieux. Fainéants ? Surprenant pour ces hommes qui avironnaient de Montréal
aux Grands Lacs. Mais voila. entre ces périodes de travail intense. il y avait des
temps d"arrét. Libertins ? En effet. plutot que de se marier devant un prétre. les
coureurs de bois se mariaient a la mode du pays. ¢’est-a-dire selon les rituels et les
coutumes amérindiennes. Leurs mariage étaient d ailleurs relativement stables.
Insubordonnés ? Souvent illégaux. ils échappaient aux lois frangaises mais non pas
a celles des Amérindiens chez qui ils vivaient. Irréligieux ? Ils ne recevaient pas
les sacrements et se montraient critiques a 1’égard des missionnaires (Radisson
1967 : 173). Bien que crovants et religieux. ils étaient donc jugés mauvais pra-
tiquants. Voila qui ne correspond certes pas a une conversion aux religions amérin-
diennes. Y aurait-il des indices d une évolution dans ce sens ? Oui ! Nicolas Perrot
nous dit que ces Canadiens se sont tellement rendus semblables aux « Sauvages »
qu’ils oubliérent ce qu’ils devaient a la subordination et a la discipline frangaise de
méme qu'au christianisme (Perrot 1864 : 131). Des coureurs de bois participaient
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aux rituels des tentes a sueries avec, nous disent les missionnaires, les « supersti-
tions » que cela comportait (JR, vol. 68 : 73); ils se mélaient aux danses des
Amérindiens telle celle des raquettes en ’honneur du vent du nord, ils tatouaient
leur corps de motifs chrétiens (la Vierge et I’enfant Jésus, la croix) et amérindiens
(figures totémiques), ils ne s’aventuraient pas dans un rapide dangereux pour les
canots ni ne s’engagaient pour la traversée d’un lac aussi dangereux que le lac
Supérieur sans offrir du tabac au manitou, quitte a invoquer sainte Anne en méme
temps (Scalberg 1989 : 6-11; Sagard 1866 : 456-457). Plus tard au XIX* si¢cle, on
reléve chez les coureurs de bois de nombreux autres recours a des rituels amérin-
diens (Scalberg 1989 : 8). Pas plus que pour les Amérindiens qui intégraient des
fétiches chrétiens dans leur univers religieux, ces emprunts ne révélent une conver-
sion en sens inverse des coureurs de bois. [l s’est probablement agi d’une intégra-
tion d’éléments rituels de la société hote dans une représentation religieuse dont
la structure demeurait chrétienne. Bref, il s’agit de syncrétisme. De méme que
I’ Amérindien qui assiste & la messe d’un missionnaire n’est pas nécessairement
converti, le coureur de bois qui participe & la danse des raquettes n’y investit peut-
étre pas le méme rapport envers l’esprit du vent du nord. Le seul emprunt de rituels
ne signifie pas la conversion. Il faut pour cela adopter la cosmologie de I'autre, ce
qui demande probablement plus d’une génération. Y a-t-il donc eu des conversions
vers les religions amérindiennes ? Oui ! Les coureurs de bois ou leurs enfants
complétement assimilés aux sociétés autochtones en ont adopté intégralement la
religion. Et les Métis ? Allons voir ce qu’en disent les missionnaires oblats qui
renouent contact avec eux au XIX¢siécle. Tout en relevant des différences selon les
groupes, ils constatent la forte influence de ce qu’ils appellent les « superstitions »
des Amérindiens mais aussi la survivance de traces chrétiennes (Dieu unique,
respect du prétre). Bref, chez plusieurs a tout le moins, une religion amérindienne
avec des racines chrétiennes. Il fallut donc procéder al’évangélisation des Métis de
I’Ouest : « Beaucoup, écrit Marcel Giraud, avaient oubli¢ dans la fréquentation des
Indiens, toute notion de christianisme ou avaient adopté, en les simplifiant, les
croyances de ces derniers. Dans certains cas, les missionnaires durent procéder a
de véritables conversions parmi les Métis trop étroitement associés a la vie des
indigénes » (Giraud 1945 : 1069, voir aussi 434, 470, 693, 697, 807-809, 859, 879,
1043, 1063).

Le rejet de la conversion comme condition de I’alliance

Nous sommes Indiens et appartenons au Dieu de 'homme rouge. Ce livre [la
Bible], c’est le Dieu de ’homme blanc qui I’a fait c’est pourquoi il convient aux
hommes blancs. IIs peuvent le lire, nous ne le pouvons pas, ce qu’il [Dieu] a dit est
approprié 2 'homme blanc mais en ce qui nous concerne, cela n’a rien a voir avec
nous. Une fois, du temps de nos grands-péres, il y a de cela plusieurs années, ce
Dieu de I’homme blanc est venu en personne dans ce pays pour nous réclamer.
Mais notre Dieu I’a rencontré quelque part prés des grandes montagnes. IlIs se sont
disputés a propos de leur droit sur ce pays. Finalement ils se sont entendus pour
régler la question, en mettant leur pouvoir a I’épreuve pour déplacer une mon-
tagne. Le Dieu de I’homme blanc s est agenouill¢, il a ouvert son Grand Livre puis
s’est mis & prier et & parler : la montagne n’a pas bougé. Alors le Dieu de 'homme
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rouge a pris sa baguette magique. commenga un pow-wow. et battit de la coquille
de tortue : la montagne se mit a vibrer. a trembler puis a s'élever. Effrayé le Dieu
de 'homme blanc s’est enfui. nous n'en avons pas entendu parler depuis a
I'exception de ces hommes blancs qu’il a envoyés pour voir ce qu’ils pourraient
faire.
Le grand chef réorganisa sa bande et nomma Scioun-tah son grand prétre. lls
(les Hurons-Wyandots] se réunissaient a chaque jour du sabbat et leurs prétres
racontaient les grandes choses de leur Dieu indien : comment il les avait enjoints
de ne pas abandonner leurs fétes et leurs danses comme de ne pas laisser écrire
leur nom sur papier. puisque ¢ était 1a une disgrace pour un Indien. Il ne garderait
pas parmi les siens ceux qui feraient cela mais les rejetterait pour toujours.
Rév. J.B. Finley. vers 1798. dans Barbeau 1915 : 296 notre traduction

Ce récit de la tradition orale huronne représente de fagon allégorique le choc
des religions en Amérique aux XVII* et XVIII*siecles. Le christianisme y est pergu
non pas comme une religion universelle mais comme une religion occidentale, et
son Dieu comme celui de I'homme blanc. Les Amérindiens s’y représentent la
religion de leurs ancétres comme la leur. celle qui marque I"appartenance a leur
monde des esprits et qui définit leur identité. Bref c’est la religion qu’ils doivent
conserver. On pourrait y voir une forme de relativisme culturel : a chacun sa
religion — mais cela suppose une forme d’objectivation des cultures qui n’existe
pas encore. Cette tolérance religieuse emprunte moins au doute face a la religion
gu'ala croyance universelle aux esprits et aux alliances que chaque communauté a
maintenues depuis toujours avec ceux-ci. Personne n’aurait le droit de saboter cette
relation d’'une communauté avec ses dieux. Le document souléve ensuite la ques-
tion de la force relative des dieux. question qui, nous 1'avons vu, s’est posée de
maniére récurrente lors des épidémies. Dans ce cas-ci on tranche pour la supériorité
des dieux amérindiens. et en conséquence pour la nécessité de leur rester fidele en
respectant les fétes et danses des ancétres. Par contre. un élément judéo-chrétien
s’est introduit puisque les célébrations ont lieu aux sept jours, celui du sabbat. Plus
fondamentalement, la centralité du Dieu indien résulte probablement de la diffusion
des idées chrétiennes.

Enfin, se pose ici le probléeme de I'identité et du modernisme a travers la
question de I'écriture. Plutot que de s’approprier ce nouvel outil qui constitue un
progrés de civilisation, le narrateur. piégé par la peur associée au fétichisme de
I’écriture, rejette ce mode d’expression et reste incapable de le dissocier de la
société qui vise sa domination. On ne résout donc pas ici le probleéme, tragique pour
les colonisés, de la sauvegarde de l'identité et de 'appropriation des éléments
culturels de la modernité.

On trouve dans les archives maintes traces de ces débats. Tandis que des
Amérindiens se sont convertis au christianisme, d’autres, trés certainement la
majorité de ceux qui sont entrés en relation avec les missionnaires aux XVII© et
XVIII siécles, ont préféré rester fideles a la conception amérindienne de I'au-dela
(R, vol. 11 : 206; vol. 18 : 190). On pouvait laisser parler les missionnaires et leur
répondre oui-oui tout en ne retenant rien (JR, vol. 5 : 130, 150), comme on pouvait
soulever les contradictions de teur discours ainsi que I’illustre ce document :

Vous enseignez que Dieu était [existait] avant la création du ciel et de la terre : s’il
était, ol se logeait-il puisqu’il n’était ni au ciel ni en la terre ? Vous dites encore
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que les anges ont été créés au commencement du monde et que ceux qui déso-
béirent furent jetés en enfer : d’ailleurs vous mettez I’enfer dans le fond de la terre ;
cela ne se peut accorder, car si les anges ont péché devant la création de la terre, ils
n’ont pu étre jetés en enfer, ou I’enfer n’est pas ot vous le placez.

JR, vol. 16 : 182-184

D’autres refusaient d’entendre et chassaient de leur cabane ces « imposteurs
qui n’ayant point en ce pays d’autre défense que par la crainte d’un feu imaginaire
de I'enfer nous intimident de ces peines » (RJ, vol. 3, 1642 : 90). Puisque les
renseignements livrés aux missionnaires sur leurs croyances engendraient toujours
leur remise en question, les Amérindiens préférérent souvent en garder le secret
plutdt que de les faire connaitre aux Européens (Charlevoix 1744, vol. 3 : 348). En
d’autres circonstances, on pouvait emprunter un rituel, une priére des chrétiens et
en tester I’'efficacité. Ce nouveau Dieu, dont on disait qu’il était le Tout-Puissant,
saurait-il procurer une bonne chasse ou arréter un feu ? En cas d’échec, on
renongait & son intercession (Van der Konck 1968 : 103).

Ainsi que nous I’avons exposé précédemment, les épidémies ont posé la
question dramatique de la force relative des dieux et de la confiance qu’on pouvait
leur accorder. L’association maladie-Dieu des chrétiens était réversible. On pou-
vait y voir un protecteur plus puissant et plus efficace ou encore un ennemi plus
terrible. On pouvait se convertir au nouveau Dieu pour échapper 4 la mort comme
on pouvait s’y opposer parce qu’il engendrait la mort. Quel profit y avait-il a croire
puisque « la mort et la foi marchent quasi toujours de compagnie » (RJ, vol. 3,
1643 : 73), puisque « mourir et croire n'étaient qu'une méme chose » (JR, vol. 11 :
238; vol. 18 : 106) ? Les missionnaires eux-mémes reconnaissaient le fondement
de cette association : « Depuis que nous avons publié la loi de Jésus Christ dans ces
contrées, les fléaux se sont jetés comme a la foule. Les maladies contagieuses, la
guerre, la famine sont les tyrans qui ont voulu ravir la foi aux fideles, et qui I’ont fait
hair aux infidéles » (RJ, vol. 3, 1643 : 73). L’acharnement des missionnaires a
baptiser les mourants, croyant ainsi les arracher aux feux de ’enfer, contribua a
associer encore plus étroitement christianisme et mort (JR, vol. 7 : 250-252 : Char-
levoix 1744, vol. 1 : 241, 242, 358).

Aux missionnaires qui profitaient du doute qu’introduisaient les épidémies
quant a la puissance des dieux autochtones pour insister sur la supériorité du Dieu
des chrétiens, les Amérindiens opposés a la conversion rétorquaient, selon le pére
Charlevoix : « Vous avez vos Dieux et nous avons les notres : ¢’est un malheur
pour nous qu’ils ne soient pas aussi puissants que les votres » (Charlevoix 1744,
vol. 3 : 232, 262-263, 267 ; vol. 2 : 267). Ailleurs, le pére Charlevoix écrivait plutot
que les Amérindiens ne craignaient pas « d’avouer que leurs esprits tutélaires ont
bien moins de puissance que les nétres » (vol. 2 : 267). Cela nous indique que les
missionnaires croyatent également a cet adage et qu’ils en tiraient une grande
assurance, tandis que, sur la défensive, les Amérindiens se repliaient sur Par-
gument du contrat de réciprocité qui liait chaque communauté a ses dieux (Char-
levoix 1744, vol. 3 : 232). Par contre, environ quatre-vingts ans plus tard, le
document de la tradition orale huronne cité plus haut nous informerait d’une reprise
de confiance des Amérindiens en leurs dieux.
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Méme si le doute a été introduit concernant la puissance de leurs esprits, la
plupart des Amérindiens s’opposérent a la foi catholique parce qu’ils I’associaient
aux malheurs qui les assaillaient, malheurs qu’a leur avis les missionnaires re-
doublaient en « ébranlant leurs bourgs » par leur volonté de « renverser le pays »
(RJ, vol. 1, 1635 : 40, 1636 : 80; vol. 2, 1637 : 137:vol. 3. 1644 : 95, 1645 : 41-42;
1646 : 59; Charlevoix 1744, vol. 1 : 231). C était évidemment sous-estimer le fait
que les « robes noires » ne pouvaient avoir d impact que si des fidéles acceptaient
de les écouter. Néanmoins les traditionalistes ne manquaient pas de souligner que.
tandis que les Amérindiens, Hurons. Algonquins et autres alliés des Frangais
s entre-déchiraient sur la question de la foi, leurs ennemis iroquois, qui ne croyaient
pas au Dieu chrétien et avaient la priere en horreur, prospéraient (RJ, vol. 3,
1643 : 73, 1644 : 95). La rétorque des jésuites ne pouvait convaincre : « Dieu [...]
se sert des Iroquois comme d’un fouet pour vous corriger, pour vous donner la foi,
pour vous faire avoir recours a lui. Quand vous serez sages, il jettera les verges au
feu, il chatiera les Iroquois s’ils ne s’amendent » (RJ. vol. 3. 1643 : 73). Les
traditionalistes demeuraient convaincus que le Dieu des chrétiens les abandonnait
et laissait triompher 1’'ennemi iroquois (Charlevoix 1744. vol. 1 : 255).

Malgré leur vive opposition aux missionnaires. malgré les menaces de mort
qu’ils proféraient a plusieurs reprises a leur intention. les traditionalistes n"osérent
jamais, avant la destruction de la Huronie, passer aux actes. Seul un village huron.
Contarea. coupa tout contact avec les Frangais (RJ. vol. 2, 1638 : 34; vol. 5.
1656 : 10). Des mobiles religieux. économiques et politiques rendent compte de
cette retenue : on craignait tout autant le pouvoir de vengeance dans 1'au-dela de
ces chamanes catholiques que la rupture de 1'alliance avec les Frangais.

Lachute de la Huronie et la dispersion de cette nation et de ses alliés aux mains
des Iroquois constitua un tournant dramatique. Les Outaouais. comme la plupart
des nations alliées des Grands Lacs. refusérent désormais de se convertir « par
crainte d attirer sur eux les malheurs dont les Hurons avaient été accablés »
(Charlevoix 1744, vol. 1 : 356-357). Les Wyandots. descendants des Hurons et des
Pétuns. s'objectérent trés longtemps a la présence d’un missionnaire parmi eux
(Charlevoix 1744, vol. 3 : 256. 292).

Bien que les missionnaires et les Frangais reconnussent plus tard I'erreur de
n'avoir pas su fortifier les Hurons contre les Iroquois en restreignant la vente
d’armes aux seuls convertis. les Amérindiens alliés exclurent a toutes fins pratiques
la religion du domaine de I"alliance. Puisque les Frangais ne concevaient I'échange
religieux qu’'a sens unique et que les querelles religieuses avaient contribué a la
défaite. désormais les alliés amérindiens garderaient leurs distances face aux mis-
sionnaires. On pourrait certes. comme le firent des Outaouais en 1665. inviter un
missionnaire — le pére Mesnard — chez soi puisque les Frangais le souhaitaient.
mais on n’était pour autant nullement disposé a « embrasser lafoi ». Etle prétre ne
serait pas un invité de marque. il devrait avironner comme tous les autres et serait
contraint de « prendre sur son sommeil pour réciter son office [bréviaire] » (Char-
levoix 1744, vol. 1 : 356. 392, 393). En somme. les nations amérindiennes alliées
des Frangais s’inspirérent de 1'exemple victorieux des Iroquois qui avaient gardé
leur religion et s'étaient alliés a un partenaire hollandais peu soucieux de les
convertir. Ultérieurement. la multiplication des contacts entre Amérindiens et
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Européens de religions différentes fit percevoir le « christianisme comme une
religion arbitraire » (Charlevoix 1744, vol. 1 : 398). Ajoutons a cela la critique
amérindienne du comportement de chrétiens qui ne suivent pas les préceptes
moraux de leur religion (La Hontan 1990 : 661-662 ; Charlevoix 1744, vol. 3 : 352).

L’opposition a la religion nouvelle s’exprima fréquemment par le récit de réves
et de visions dont la rumeur circulait d’'un bourg ou d’une nation a l'autre. Ils
avaient pour thémes centraux le caractére erroné des enseignements des mission-
naires, concernant I’enfer particulierement, et le courroux des esprits abandonnés.
Ainsi, en Huronie en 1642, un spectre séme ’épouvante en menagant de quitter les
Hurons qui lui refusent les honneurs pour gagner le pays des Agniers (RJ, vol. 3,
1643 : 83). On eut aussi, en 1646, la vision d’un fantdme d’une prodigieuse gran-
deur, sorte de grand manitou amérindien tenant symboliqguement dans ses mains le
blé d’Inde et le poisson dont il nourrissait ses enfants. Il augmenterait son amour et
ses soins pour les Hurons lorsque ceux-ci le reconnaitraient, enfin il les rassurait
quant a I'inexistence de ’enfer dont on tentait faussement de les épouvanter (RJ,
vol. 3, 1646 : 64-65). Outre les themes du caractére erroné des enseignements de la
religion nouvelle et de la fidélité a sa tradition religieuse, ce document réfere a la
figure centrale d’un créateur dans le panthéon amérindien. Peut-étre s’agit-il ici
d’une réappropriation du concept chrétien d’un Dieu central. Ce n’est qu’ul-
térieurement, 4 ma connaissance, dans le dernier tiers du XVII® siecle, que les
Amérindiens se référent au Maitre de la vie.

Selon d’autres rumeurs, des Algonquins ou des Hurons revenus du pays des
ames en confirment ’existence. Une Huronne ressuscitée rapporte que les Fran-
cais viennent en Amérique « comme en un pays de conquéte » « afin d’avoir
quantité d’ames captives » qu’ils torturent dans 'au-dela, tandis que les dmes
des traditionalistes gagnent le village des dmes ol les attendent danses et festins
(R], vol. 3, 1646 : 64-65).

Régénération des religions amérindiennes

Aux épidémies, aux brassages de populations qu’ont entrainés la traite des
fourrures puis ultérieurement la conquéte de leurs terres, a laremise en question de
leurs croyances religicuses, les sociétés amérindiennes ont réagi, comme e¢lles
I’avaient déja fait & maintes reprises en période de crises au cours de la préhistoire,
par des mouvements charismatiques de régénération spirituelle. Des la seconde
moitié du XVII: siecle apparaissent des prophétes et des mouvements religieux
nouveaux qui pronent le retour aux sources et le renouvellement du contrat sacré
entre les Amérindiens et leurs esprits. C’est par le Midewiwin que les nations
algonquiennes des Grands Lacs et quelques nations sioux des Prairies ont cherché a
resserrer les liens avec le surnaturel. Ce rituel aux racines trés anciennes rassem-
blait chaque été, pendant plusieurs jours, des centaines de personnes. On le
célébrait dans une immense tente en forme de maison longue construite spécia-
lement pour la cérémonie et pouvant mesurer huit metres de largeur par trente
métres ou davantage de longueur. Des totems pouvaient la jalonner. La célébration
en était une de guérison et de rappel des origines. Ici encore, mais cette fois du coté
de leurs propres dieux, les Amérindiens recherchaient une solution spirituelle a
I’effet dévastateur des épidémies et de I'invasion européenne.
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La célébration en était a la fois une d’initiation des membres appelés Mide.
d’une société curative secréte, et de participation collective. Ce sont les membres
de cette société qui prenaient en charge le déroulement du cérémonial. Ces cha-
manes guérisseurs. hommes et femmes. étaient divisés en quatre ou huit sous-
groupes échelonnés correspondant aux étapes d’acquisition d'un énorme savoir
ésotérique concernant la cosmologie. les mythes d origine. I histoire. les priéres.
Des dessins et des pictogrammes facilitaient la mémorisation (Feest 1986 : 18). Les
motifs de peinture corporelle. les types de sacs a médecine. les sculptures mar-
quaient les différents stades d 'une formation acquise contre des présents considéra-
bles. et faisaient des initiés de nouveaux prétres guérisseurs.

Le cérémonial commémorait les morts et on v récitait les mythes fondateurs.
L initié était ensuite symboliquement mis a mort puis ressuscité grace a des perles
sacrées et a des sacs a médecine. Enfin. chants et danses marquaient dans la féte la
reconnaissance. la régénération (Spindler 1978 : 714 : Ritzenthaler 1978 : 749-755:
Fulford 1988 : 64-66: Vecsey 1984 : 445-467). Parlant de 1'origine du Midewiwin.
un Ojibwé du nom de George Copway rapportait en 1850 le récit suivant de tradition
orale :

Il v avait une fois un monde d"abondance ot la maladie et la mort n’existaient pas.
Les étres surnaturels visitaient réguliérement la terre. empruntant une branche de
vigne reliant la terre et le ciel. Les humains ont brisé ce rameau de communication
et la maladie et la mort se sont alors répandus. Les humains ont cherché a se
rapprocher des esprits pour que soit rétablie la vigne. que cesse la maladie et la
sorcellerie. que revienne 1'abondance et qu’on les soulage dans leur détresse. Sans
que disparaisse la mort et malgré une communication désormais plus difficile avec
I'au-dela. la vigne est restée brisée. le Grand Esprit a procuré des remedes aux
malades avec la danse et les herbes du Midewiwin.

Vecsey 1984 : 445-465: notre traduction

A partir du milieu du XVIII* siecle. de nombreux prophétes amérindiens ont. a
la suite de visions. proposé a leurs compatriotes le retour aux sources. la paix entre
les nations autochtones et le rétablissement des liens entre les Amérindiens et leurs
esprits. Cest ce que préchait le prophéte delaware Neolin dont on sait qu'il eut une
grande influence sur le mouvement d'insurrection dirigé par Pontiac en 1763. Chez
les Iroquois. Handsome Lake précha le ressourcement moral a partir de 1799. Il
fonda la religion de la Maison Longue. Née dans le contexte d'une profonde
désorganisation de la société iroquoise. apres sa défaite aux mains des révolution-
naires américains. et promulguée par un prophéte qui avait été réduit a I'¢tat de
loque humaine avant d avoir des visions qui inspirérent son enseignement. chez les
Tsonnontouans (Senecas) d abord puis chez I'ensemble des Iroquois. la nouvelle
religion exigeait la célébration des fétes traditionnelles de méme qu’un retour a des
préceptes moraux plus rigides : interdiction de I'alcool. des jeux de hasard. de la
violence envers les femmes. des meurtres. Elle empruntait au christianisme les
notions de ciel. d enfer. de péchés. qu’elle incitait & confesser. Enfin. les préceptes
de Handsome Lake. codifiés aprés sa mort en 1815, incitaient les Iroquois a
s'adapter aux conditions nouvelles d’existence : les hommes €taient encouragés a
pratiquer I'agriculture. jusque-la activité féminine. et le prophete interdisait a
quiconque de vendre ce qui restait de terres iroquoises (Feest 1986 : 26: Wallace
1978 : 442-448). Retenons enfin chez les Chouanons (Shawnee) Tenskwatawa. le
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frére du leader Tecumseh auquel le Grand Esprit prescrivit de faire renoncer ses
enfants a tout ce qui venait des Blancs, seule maniére pour eux d’échapper a
I’extinction (Feest 1986 : 26).

Conclusion

Sur le plan religieux, la rencontre des deux mondes fut celle de deux systémes
de représentation de I'univers surnaturel, le premier se caractérisant par une
cosmologie ou le recours a la magie constituait le mode dominant de rapport a I’au-
dela tandis que le second se caractérisait par une religion institutionnalisée et
polarisée par le culte. Cette rencontre s’est inscrite dans le cadre politique de
I’alliance entre partenaires en méme temps que dans celui d’une conquéte. Enfin,
au-dela des caractéristiques spécifiques des deux traditions et du contexte de leur
rencontre et de leur affrontement, il fallait mettre en scéne I’ensemble des acteurs.
Certes, ni les conceptions religieuses autochtones ni le rapport colonial n’incitaient
et ne pouvaient permettre a des chamanes d’aller convertir les paysans frangais
métropolitains ; néanmoins, en Amérique, I’interinfluence religieuse a débordé les
cadres des stratégies missionnaires. Des prétres sont socialement définis comme
des chamanes, les conversions s’exercent dans les deux sens et le syncrétisme
teinte a divers degrés tout le processus.
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RESUME/ABSTRACT

La religion dans I'alliance franco-amérindienne

La question religieuse a joué un role de premier plan dans la rencontre des deux mondes. En
Amérique du Nord-Est aux XVIIF et XVIII® siécles, missionnaires, chamanes, croyants se
sont affrontés et se sont interinfluencés dans le cadre tout a la fois du processus de conquéte,
de |'organisation des alliances et enfin de celui des épidémies dévastatrices. En recréant le
contexte social d'ensemble. on échappe  une histoire trop longtemps centrée sur les projets
missionnaires pour mettre en scéne tous les acteurs avec leur dynamique propre.

Religion in the French-Indian Alliance

The religious question played an important role in the meeting between the two worlds. In
Northeastern America in the 17th and 18th centuries, missionaries. shamans. and believers
were confronted and mutually influenced by the conquest. organized alliances and devasting
epidemics. In recreating the total social context. we avoid a history that for too long focused
uniquely on missionaries and. therewith, reveal the full character of all the actors in this
historical drama.
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