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Identité alimentaire et frontière  
raciale en Nouvelle-France

Renée Girard
Université McGill

résumé • Cet article explore le rôle de la nourriture comme outil d’interprétation identi-
taire afin de comprendre comment l’absence d’épices, de sel et de vin dans les cultures 
alimentaires wendat, mi’gmaq et innue a suscité chez plusieurs observateurs français de la 
Nouvelle-France des réflexions sur le corps autochtone. Il remet en question l’opposition 
binaire nature/culture proposée par de nombreux historiens pour justifier la naissance d’une 
pensée raciste au 18e siècle. On y soutient, au contraire, que les premiers balbutiements de 
la pensée raciale en Nouvelle-France sont apparus dès le 17e siècle et en dehors de cette 
dichotomie réductrice qui va à l’encontre de la théorie des humeurs prévalente à l’époque. 

abstract • This article explores the role of food as an interpretive tool in order to 
understand how the absence of spices, salt and wine in the Wendat , Mi’kmaq and Innu food 
cultures has led several French observers to reflect on the Indigenous body. It challenges 
the binary nature/culture opposition proposed by many historians to justify the birth of racist 
thought in the 18th century. On the contrary, it is argued that the beginnings of racial thought 
in New France originated in the 17th century and outside this reductive dichotomy which 
goes against the humoral theory prevalent at the time.
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pource que nostre complexion suit la nourriture…

Pierre D’Avity, Les Estats, Empires  
et Principautez du monde, Paris, 16191

Nous sommes tous faicts, & relevons de mesmes principes2 » : la vision 
d’une humanité homogène issue d’une lignée généalogique unique 

imprègne les premiers textes coloniaux de la Nouvelle-France. Jusqu’au 
milieu du 17e siècle, la plupart des observateurs français considèrent que 
la différence entre Autochtones et Français se situe au niveau du compor-
tement et des croyances. Malgré les divergences observées, ces habitants 
d’un monde qui jusqu’alors leur était inconnu restent à leurs yeux des êtres 
humains à part entière qu’ils comparent favorablement aux paysans fran-
çais. Leurs corps est sain, leur esprit est vif, écrivent-ils, il ne leur manque 
que l’éducation3. Marc Lescarbot voit dans les Mi’gmaq « des cousins 
oubliés et déshérités4 » des Gaulois. Tout comme le jésuite Pierre Biard, 
cité au début de cet article, qui affirme que Français et Mi’gmaq partagent 
la même humanité, le récollet Gabriel Sagard soutient que les Wendat sont 
« de mesme nature5 » que les Français. La similitude s’étend au-delà des 
corps, car on croit aussi, comme l’affirme le jésuite Le Jeune, que « les ames 
sont toutes de mesme estoc6, & qu’elles ne different point substantielle-
ment7 ». Les humains qui, selon l’Église catholique, sont tous issus de la 
souche adamique partagent ainsi la même essence fondamentale qui 
s’exprime dans une nature malléable et fluide. Or cette vision d’une nature 
universelle est remise en question avant même la fin du 17e siècle.

Alors que plusieurs historiens situent au 18e siècle l’émergence de la 
pensée raciste en tant que transposition de différences culturelles en dif-

1.	 Cité dans Joëlle Gardette, Les Innus et les Euro-Canadiens. Dialogues des cultures et rapport 
à l’Autre à travers le temps (XVIIe-XXe siècles) (Québec, Presses de l’Université Laval, 2008), p. 54.

2.	 Pierre Biard, « Avant-propos », dans Relation de la Nouvelle France, de ses terres, naturel du 
païs, & de ses habitants… (Lyon, Louys Muguet, 1616), p. 5a. 

3.	 Paul Le Jeune, Relation de ce qui s’est passé en la Nouvelle France en l’année 1634… (Paris, 
Sébastien Cramoisy, 1635), p. 101 (ci-après RNF 1634).

4.	 Marie-Christine Pioffet, « Gaulois et Souriquois à travers les mailles de la généalogie 
lescarbotienne », dans Pierre Guillaume et Laurier Turgeon (dir.), Regards croisés sur le Canada 
et la France. Voyages et relations du XVIe au XXe siècle (Québec, Presses de l’Université Laval, 
2007), p. 38.

5.	 Gabriel Sagard, Le grand voyage du pays des Hurons… (Paris, Denys Moreau, 1632), p. 205.
6.	 « Estoc, en termes de jurisprudence, se dit figurément de la liaison de parenté qui vient 

d’une commune souche… » Antoine Furetière, Dictionnaire universel… (La Haye, Arnout & 
Reinier Leers, 1690).

7.	 Le Jeune, RNF 1634, p. 101.

« 
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férences ancrées dans la nature même de l’Autre, cet article soutient au 
contraire que les premiers balbutiements de la pensée raciale en Nouvelle-
France sont apparus dès le siècle précédent, et en dehors de cette dicho-
tomie réductrice culture/nature. Il explore comment le rejet par les 
Mi’gmaq, les Wendat et d’autres nations autochtones de produits alimen-
taires considérés par les Européens comme essentiels à l’équilibre humoral 
suscite, tout au long du 17e siècle, des réflexions, à l’intérieur d’un système 
de pensée dérivé de la philosophie médicale, sur l’universalité et la muta-
bilité du corps humain. Ainsi, la nourriture sert de prétexte à la différen-
ciation et contribue à engendrer, dès le 17e siècle, l’idée d’une frontière 
biologique entre Français et Autochtones8.

Pour comprendre le rapport entre le concept de frontière physiologique 
et l’alimentation, il est nécessaire en premier lieu de se pencher sur la 
réflexion qu’a provoquée chez les Français la rencontre avec les habitants 
de la « nouvelle » France et sur la manière dont ils ont tenté d’intégrer ces 
habitants dans une ontologie influencée par des théories héritées de la 
pensée grecque, en particulier la théorie des climats et le galénisme. En 
analysant la remise en question progressive de ces théories, suscitée par des 
observations sur l’alimentation autochtone, il est possible de comprendre 
comment la nourriture, en tant qu’outil d’interprétation identitaire, a 
contribué à l’émergence d’une pensée raciste en Nouvelle-France. 

LES ORIGINES DE LA PENSÉE RACISTE : UN OBJET DE DÉBAT 

L’origine de la pensée raciste en Occident reste un sujet litigieux parmi les 
historiens. Pour plusieurs d’entre eux, l’idée même d’une frontière biolo-
gique divisant le genre humain en différents groupes est une création du 
siècle des Lumières, le résultat de l’éveil scientifique amorcé au siècle pré-
cédent et intrinsèquement lié au développement de l’histoire naturelle. 
L’évolution de la connaissance médicale et scientifique, associée au concept 
de « dégénération » développé par Buffon au milieu du 18e siècle, serait ainsi 
à l’origine de la pensée raciste9. D’autres chercheurs soutiennent que les 

8.	 Rachel Slocum démontre le lien qui existe entre nourriture et racisme dans « Race in 
the Study of  Food », Progress in Human Geography, vol. 35, no 3 (2010), p. 303-327. 

9.	 Pour un survol de la littérature sur le concept de race, voir Jean-Frédéric Schaub, 
« Temps et race », Archives de Philosophie, vol. 81, no 3 (2018), p. 455-475 ; Patrick Wolfe, « Race 
and Racialisation : Some Thoughts », Postcolonial Studies. Culture, Politics, Economy, vol. 5, no 1 
(2002), p. 51-62 ; Claude-Olivier Doron, L’homme Altéré. Races et dégénérescence (XVIIe-XIXe siècles) 
(Ceyzérieu, Champ Vallon, 2016) ; Joan-Pau Rubiés, « Were Early Modern Europeans Racist ? », 
dans A. Morris-Reich et D. Rupnow (dir.), Ideas of  « Race » in the History of  the Humanities 
(Cham, Palgrave Macmillan, 2017), p. 33-87.
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théories raciales ont en fait leur origine dans la pensée philosophique de 
la Renaissance10. Certains, comme Adriano Prosperi et Jean-Frédéric 
Schaub, se démarquent en affirmant que des pratiques racistes ont vu le 
jour dans l’Espagne du 15e siècle, lorsque les rois catholiques ont instauré 
le principe de sang impur basé sur une « transmission intergénérationnelle 
et corporelle de l’infamie11 ». Cette « tache indélébile12 » aurait marqué 
jusqu’aux conversos et moriscos, comme l’on désignait les juifs et les musul-
mans convertis au christianisme, et justifié leur ostracisation13. En contexte 
colonial, les Européens auraient transféré cette notion de souillure héré-
ditaire aux Autochtones d’Amérique pour justifier une discrimination 
systémique à leur égard, fondée sur leur sang supposément impur.

Devant la variété des interprétations, Claude-Olivier Doron insiste sur 
la pluralité des concepts de race, « inséparables de grammaires détermi-
nées qui impliquent des règles de construction d’objets/sujets spécifiques 
… [qui] ne peuvent être isolés d’enjeux stratégiques qui varient selon les 
époques14 ». Ainsi la rencontre franco-autochtone amène chez les coloni-
sateurs des réflexions spécifiques ancrées à la fois dans la mentalité fran-
çaise de l’époque et dans la situation particulière de la Nouvelle-France, 
où les Français se retrouvent en minorité face aux nations autochtones 
qu’ils désirent franciser. Les historiens Saliha Belmessous et Guillaume 
Aubert voient dans l’expérience coloniale, plutôt que dans les préconcep-
tions européennes, le creuset de la perception raciale en Nouvelle-France. 
Belmessous affirme que le concept de race basé sur une différence phy-
siologique plutôt que culturelle fait son apparition en Nouvelle-France à 
la suite du désenchantement suscité par l’échec évident du projet de fran-
cisation des Autochtones15. Quant à Aubert, il soutient que le racisme qui 
s’est développé dans les colonies françaises est plutôt issu d’un malaise 

10.	 Justin E.H. Smith, Nature, Human Nature, and Human Difference. Race in Early Modern 
Philosophy (Princeton NJ, Princeton University Press, 2015) ; Siep Stuurman, « François Bernier 
and the Invention of  Racial Classification », History Workshop Journal, no 50 (2000), p. 1-21 ; 
Thierry Hoquet, « Biologisation de la race et racialisation de l’humain : Bernier, Buffon, 
Linné », dans Nicolas Bancel et al. (dir.), L’invention de la race. Des représentations scientifiques 
aux exhibitions populaires (Paris, La Découverte, 2014), p. 25-42. 

11.	 J.-F. Schaub, Pour une histoire politique de la race (Paris, Seuil, 2015), p. 86.
12.	 Ibid., p. 82.
13.	 Adriano Prosperi, Il seme dell’intolleranza. Ebrei, eretici, selvaggi : Granada 1492 (Rome, 

Laterza, 2011), p. 105-115.
14.	 Claude-Olivier Doron, « Histoire épistémologique et histoire politique de la race », 

Archives de philosophie, vol. 81, no 3 (2018), p. 489.
15.	 Saliha Belmessous, « Assimilation and Racialism in Seventeenth and Eighteenth-Century 

French Colonial Policy », American Historical Review, vol. 110, no 2 (2005), p. 322-349.
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initialement éprouvé par la noblesse française face à une bourgeoisie 
montante qui, par des mésalliances, contaminait la pureté de son sang. 
Le désir de préserver la pureté du sang se serait ensuite étendu à tous les 
Français qui, dans les colonies, risquaient une contamination similaire à 
cause d’alliances avec des Autochtones d’Amérique ou des esclaves afri-
cains16. Toutefois, tant Belmessous qu’Aubert soutiennent que le processus 
de racialisation s’amorce seulement au 18e siècle, alors que l’on inscrit la 
différence non plus dans la culture, mais dans la nature même de l’Autre. 
L’un et l’autre estiment que le siècle précédent est exempt de toute pensée 
raciale. 

Cette thèse soulève plusieurs problèmes. Elle suppose à tort que les 
colonisateurs français avaient une perception uniforme et généralisée de 
l’Autre autochtone. Or, tout au long de l’histoire de la Nouvelle-France, 
divers points de vue se sont affrontés et les débats à ce sujet ont continué 
au-delà du 18e siècle. Plus fondamentalement, l’opposition binaire nature/
culture proposée pour justifier la naissance d’une pensée raciste est réduc-
trice et occulte la complexité de l’univers mental des observateurs français 
du 17e siècle17. 

UN UNIVERS MENTAL HÉRITÉ DE L’ANTIQUITÉ

Dans l’univers mental du début de l’époque moderne, la perception de 
l’Autre est façonnée à la fois par la vision chrétienne d’une humanité 
homogène issue d’une lignée généalogique unique et par des théories 
héritées du monde gréco-romain pour expliquer les variations qui existent 
entre les divers groupes. Le concept de frontière biologique tel qu’il sera 
défini au 19e siècle n’existe pas. Les variations identitaires observées — 
couleur de la peau, des cheveux, pilosité, etc. — résultent, selon les 
croyances de l’époque, de facteurs environnementaux tout autant que 
d’habitudes culturelles. Dans la pensée renaissante, tant religieuse que 
médicale, nature et culture s’entrecroisent et sont tout aussi indissociables 
que le corps et l’âme, lesquels se caractérisent, l’un comme l’autre, par 
une fluidité soumise à des variations extérieures. 

Cette perception prend sa source dans la théorie des humeurs. Inspirée 
des œuvres d’Hippocrate, reprise au 2e siècle par le médecin grec Galien 

16.	 Guillaume Aubert, « “The Blood of  France” : Race and Purity of  Blood in the French 
Atlantic World », The William and Mary Quarterly, vol. 61, no 3 (2004), p. 439-478.

17.	 Pour une discussion sur l’imposition d’une vision dualiste colonialiste sur le passé, voir 
Oliver J.T. Harris et Craig N. Cipolla, Archaeological Theory in the New Millenium. Introducing 
Current Perspectives (Londres, Routledge, 2017), p. 27-33.
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et redécouverte au Moyen Âge par le biais de la culture arabe18, cette 
théorie est le fondement du système médical dominant dans la France de 
la Renaissance. Selon ce système dit galénique, le corps humain est le 
« microcosme du macrocosme19 ». Les quatre éléments qui composent 
l’univers — l’air, l’eau, le feu et la terre — se manifestent dans l’organisme 
sous forme de quatre humeurs variables : le sang, le flegme, la bile jaune 
et la bile noire. Ces dernières sont à leur tour associées à une combinaison 
binaire spécifique de quatre qualités : chaud, froid, sec et humide. On 
considère que la santé tant mentale que physique résulte d’un équilibre 
entre toutes ces humeurs et leurs qualités20. La prédominance de l’une 
d’elles chez un individu détermine sa nature ou, comme on dit à l’époque, 
son « tempérament » ou sa « complexion ». Ce tempérament, qu’il soit 
sanguin, mélancolique, colérique ou flegmatique, définit l’essence même 
d’une personne dans son corps, son esprit et son âme, qui sont interdé-
pendants21. La médecine et la religion se rejoignent dans cette conception 
unifiée de l’âme et du corps qui voit dans l’un le reflet de l’autre22. 

Le tempérament n’est toutefois pas immuable. L’équilibre fragile des 
humeurs qui le définit est particulièrement sensible aux influences exté-
rieures, dont les principales sont le climat et l’alimentation, les deux étant 
intimement liés. Selon la théorie des climats, inspirée de l’œuvre de 
Ptolémée et reprise au 16e siècle par le philosophe et théoricien Jean 
Bodin, le globe terrestre se divise en trois unités climatiques : chaude, 

18.	 Gotthard Strohmaier, « Reception and Tradition : Medicine in the Byzantine and Arab 
World », dans Mirko D. Grmek et al. (dir.), Western Medical Thought from Antiquity to the Middle 
Ages (Cambridge MA, Harvard University Press, 1998), p. 139-169.

19.	 Stefanie Buchenau et al., « Découvertes médicales et philosophie de la nature humaine 
(XVIIe et XVIIIe siècles), Revue de synthèse, vol. 134, no 4 (2013), p. 541. 

20.	 L.W.B. Brockliss et C. Jones, The Medical World of  Early Modern France (Oxford, 
Clarendon Press, 1997), p.  113-114 ; Ken Albala, Eating Right in the Renaissance (Berkeley, 
University of  California Press, 2002) ; Georges Vigarello, Histoire des pratiques de santé. Le sain 
et le malsain depuis le Moyen Âge (Paris, Seuil, 1999), p. 44-45.

21.	 Galien, Œuvres anatomiques, physiologiques et médicales…, tome premier, trad. Charles 
Daremberg (Paris, J.B. Baillière, 1854), p. 47-49 ; Virginia Langum, « Cold Characters : Northern 
Temperament in the Premodern Imaginary », dans Dolly Jørgensen et Virginia Langum (dir.), 
Visions of  North in Premodern Europe (Turnhout, Brepols, 2018) p. 123-144 ; Fay Bound Alberti, 
This Mortal Coil. The Human Body in History and Culture (New York, Oxford University Press, 
2016), p. 11-13, 96-97. Pour une discussion théologique sur la relation âme/corps, voir Jérôme 
Baschet, « Âme et corps dans l’Occident médiéval : une dualité dynamique, entre pluralité et 
dualisme », Archives de sciences sociales des religions, no 112 (2000), p. 5-30 ; Thierry Lavabre-
Bertrand, « La conception ternaire corps/esprit/âme dans la pensée médicale au cours des âges », 
Cahiers d’études du religieux. Recherches interdisciplinaires, no 12 (2013), p. 3-4.

22.	 Baschet, « Âme et corps dans l’Occident médiéval », p. 5-30. 
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tempérée et froide. Ces unités déterminent le tempérament des humains, 
mais aussi celui des animaux et des plantes. On considère que les humains 
qui vivent dans des environnements climatiques semblables, plus précisé-
ment à la même latitude, partagent des caractéristiques humorales qui 
s’expriment par des traits physiques et des qualités morales particulières23. 
Alors que les habitants des zones tempérées jouiraient d’un tempérament 
équilibré, les Septentrionaux, grands et forts, auraient peu d’ esprit et les 
Méridionaux, petits et de teint foncé, se démarqueraient par leur esprit 
vif24. Ces spécificités seraient dues à la qualité de l’air, au degré d’humidité 
et au type d’alimentation associés à chacune des zones climatiques. Tout 
changement subit dans un de ces éléments entraînerait un dérèglement 
de l’équilibre humoral de l’individu et pourrait même lui être fatal. 
Conséquemment, un séjour dans un climat différent provoque beaucoup 
d’anxiété à l’époque des premiers contacts entre Européens et 
Autochtones25. 

Les historiennes Rebecca Earle, Karen Ordahl Kupperman et Trudy 
Eden ont démontré l’angoisse que de telles croyances ont occasionnée 
chez les Espagnols et chez les Anglais à leur arrivée dans le Nouveau 
Monde26. Se voyant confrontés à un autre climat et à un régime alimen-
taire exotique, ils ont craint de perdre leur identité et de se transformer 

23.	 Jean Bodin, Les six livres de la République (Paris, Jacques du Puys, 1577), p. 516-543 ; 
Marian J. Tooley, « Bodin and the Mediaeval Theory of  Climate », Speculum, vol. 28, no 1 (1953), 
p.  64-83 ; Hoquet, « Biologisation de la race », p.  30 ; Andrew Wear, « Place, Health, and 
Disease : The Airs, Waters, Places Tradition in Early Modern England and North America », 
Journal of  Medieval and Early Modern Studies, vol. 38, no 3 (2008), p. 443-465 ; Nicolás Wey 
Gomez, The Tropics of  Empire. Why Columbus Sailed South to the Indies (Cambridge MA, MIT 
Press, 2008), p. 48-49.

24.	 Bodin, Les six livres de la République, p. 519.
25.	 Toute migration vers un climat non adapté à sa complexion était considérée extrême-

ment dangereuse. Voir Rebecca Earle, The Body of  the Conquistador. Food, Race and the Colonial 
Experience in Spanish America, 1492-1700 (New York, Cambridge University Press, 2012), p. 22 ; 
Anya Zilberstein, A Temperate Empire. Making Climate Change in Early America (New York, 
Oxford University Press, 2016) ; Wear, « Place, Health, and Disease ». Cette perception était 
encore bien présente au 19e siècle ; voir Warwick Anderson, The Cultivation of  Whiteness. 
Science, Health and Racial Destiny in Australia (Carlton, Melbourne University Press, 2005), 
p. 73-94.

26.	 Earle, The Body of  the Conquistador, p. 19-53 ; Karen Ordahl Kupperman, « Fear of  Hot 
Climates in the Anglo-American Colonial Experience », The William and Mary Quarterly, vol. 
41, no 2 (1984), p. 213-240 ; Trudy Eden, « Food, Assimilation, and the Malleability of  the Human 
Body in Early Virginia », dans Janet Moore Lindman et Michele Lise Tarter (dir.), A Centre of  
Wonders. The Body in Early America (Ithaca NY, Cornell University Press, 2001), p. 29-42.
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en Autochtones27. Afin de prévenir cette issue, les Européens qui se sont 
aventurés en Amérique ont déployé tous les efforts possibles pour s’as-
surer un approvisionnement en denrées à la base de leur alimentation : 
blé, huile, vin et animaux d’élevage28. Les colons anglais qui se sont ins-
tallés en Virginie ont éprouvé des craintes similaires et ne se sont résignés 
qu’en dernier recours, lorsque les vivres manquaient, à consommer une 
nourriture qu’ils considéraient contraire à leur nature29. 

Les Français qui arrivent en Acadie et dans la vallée du Saint-Laurent 
au début du 17e siècle n’ont pas les mêmes appréhensions. À quelques 
exceptions près, la faune et la flore qu’ils y découvrent s’apparentent à 
celles de la France. Ils n’ont pas à se soucier des effets sur eux de cette 
terre jumelle située aux mêmes parallèles, car l’essence même des êtres 
qui l’habitent, comme l’affirme le père Biard, relève des mêmes principes 
et est tempérée par les mêmes constellations30. Tout laisse croire que sur 
ces terres qui « regardent la France31 » on retrouvera un environnement 
permettant aux Français de produire les aliments qu’ils considèrent essen-
tiels au maintien de leur tempérament.

NI VIN, NI ÉPICES, NI SEL

Dès les premières rencontres, le corps autochtone suscite la curiosité des 
Français32. Lors de son séjour à Port-Royal en 1606-1607, Marc Lescarbot 
remarque que les Mi’gmaq jouissent d’une bonne santé, et ce, dit-il, 
malgré le fait qu’ils ne consomment ni vin, ni épices, ni sel. Ces aliments 
de base de la culture alimentaire française de l’époque sont appréciés pour 
leur goût, mais surtout pour les propriétés chaudes et sèches que leur 
prête le système galénique33. Lescarbot, qui a des notions de médecine, 
croit qu’ils contribuent par leurs qualités à « échauffer » l’estomac, facili-
tant ainsi sa fonction première qui est, selon Galien, de cuire les aliments 

27.	 Earle, The Body of  the Conquistador, p. 19-53. Voir aussi Eden, « Food, Assimilation, and 
the Malleability of  the Human Body » ; Ordahl Kupperman, « Fear of  Hot Climates in the 
Anglo-American Colonial Experience ».

28.	 Earle, The Body of  the Conquistador, p. 25, 41, 45.
29.	 Eden, « Food, Assimilation, and the Malleability of  the Human Body », p. 35.
30.	 Biard, « Avant-Propos », Relation de la Nouvelle France, p. 4b et 5b.
31.	 Marc Lescarbot, Histoire de la Nouvelle-France… (Paris, Jean Milot, 1609), p. 17.
32.	 Stéphanie Chaffray, « Le corps amérindien dans les relations de voyage en Nouvelle-

France au XVIIIe siècle », thèse de doctorat (histoire), Université Laval et Université Paris 
IV-Sorbonne, 2006. 

33.	 Yves Lignereux, « Nourritures carnées au Moyen-Âge : situation dans les castra entre 
Pyrénées et Languedoc (XIIIe-XVe) », Bulletin du Centre d’étude d’histoire de la médecine, no 76 
(2011), p. 19-28. 
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ingérés. Cette action essentielle permet de corriger les « crudités » (par 
crudité il faut entendre les « mauvaisetés d’estomac34 ») engendrées par une 
nourriture perçue comme trop humide, tel le poisson, base du régime 
mi’gmaq35. Sans cet apport calorifique, on croit que les aliments mal cuits 
et digérés se putréfient dans l’estomac, d’où se répand alors dans le corps 
une essence viciée prenant la forme d’humeurs malignes ou même de 
vers36. 

Lescarbot, qui ne doute pas que la constitution physiologique autoch-
tone s’apparente à celle des Français, se doit de trouver une explication 
au fait que malgré l’absence de ces ingrédients, les Mi’gmaq jouissent 
d’une bonne santé. Il infère que le tabac dont « ilz prennent la fumée 
préque à toute heure37 », grâce à ses qualités chaudes et sèches similaires 
à celles attribuées aux épices, au sel et au vin38, leur sert de substitut et 
agit de façon comparable sur leur tempérament39. Quinze ans plus tard, 
lors de son séjour chez les Wendat en 1623, Sagard juge toujours cette 
remarque pertinente et répète dans son Histoire du Canada qu’il n’y a per-
sonne « en tous ces pays là qui n’en use [du tabac], pour à faute de vin, et 
d’espices, eschauffer cet estomach, & aucunement corrompre tant de 
cruditez provenantes de leur mauvaise nourriture40 ». Les deux observa-
teurs considèrent ainsi que ces peuples jusqu’alors inconnus des Européens 
ont comme tous les autres humains une physiologie qui fonctionne selon 
les principes galéniques. L’estomac autochtone a tout autant besoin que 
l’estomac français de substances chaudes et sèches pour éliminer les humi-
dités excessives. Par extension, cette similarité physiologique s’étend à 
l’âme et à l’esprit des Autochtones car l’une et l’autre réagit aux mêmes 
fluctuations d’humeurs.

34.	 Jean Nicot, Thresor de la langue francoyse, tant ancienne que moderne (Paris, David 
Douceur, 1606).

35.	 Lescarbot, Histoire de la Nouvelle-France, p. 762.
36.	 Albala, Eating Right in the Renaissance, p. 59-61.
37.	 Lescarbot, Histoire de la Nouvelle-France, p. 762.
38.	 Le médecin espagnol Nicolas Monardes avait défini les qualités humorales du tabac 

comme étant similaires à celles des épices et du vin, soit chaudes et sèches, dans De simplicibus 
medicamentis ex Occidentali India delatis… (Anvers, Christophori Plantini, 1574), p. 21.

39.	 Lescarbot connaît bien les principes galéniques. En 1602, il traduit le texte latin de 
François Citois, médecin particulier de Richelieu, qui explique, à partir de la théorie galénique, 
le cas d’une jeune fille ayant survécu trois années sans manger. François Citois, Histoire mer-
veilleuse de l’absence triennale d’une fille de Confolens en Poictou, trad. Marc Lescarbot (Paris,  
J. de Heuqueville, 1602). 

40.	 Gabriel Sagard, Histoire du Canada et Voyages que les Frères Mineurs Recollects y ont faicts 
pour la conversion des Infidelles… (Paris, Claude Sonnius, 1636), p. 240.
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FLUIDITÉ IDENTITAIRE ET « HUMEUR AUTOCHTONE » 

La croyance en une nature similaire et malléable permet d’envisager la 
possibilité d’éliminer toutes les frontières existant entre Français et 
Autochtones et d’entreprendre un processus de francisation. Les autorités 
coloniales espèrent qu’après l’adoption des usages français — la langue, 
l’habillement et surtout la nourriture —, les Autochtones verront à travers 
l’effet entrecroisé de la nature et de la culture leur essence se métamor-
phoser et développeront une « seconde nature41 ». Vêtus et nourris à la 
française, non seulement les Autochtones retrouveraient leur peau 
blanche initiale42, mais leur essence même se transformerait pour devenir 
semblable à celle des Français. Une fois ce « dressage du corps43 » accompli, 
ils seraient à même de devenir des « citoyens » à part entière du royaume 
de France44. Le père capucin Claude d’Abbeville a fait une expérience qui 
s’est révélée concluante avec de jeunes Tupinambas ramenés du Brésil en 
France en 1613. Instruits, nourris et habillés à la française, puis baptisés, 
ceux qu’il décrivait au départ avec mépris comme « ces Animaux 
Cannibales & Anthropophages45 » se sont si bien transformés que d’Abbe-

41.	 Galien, Œuvres anatomiques, physiologiques et médicales, p. 101 ; Rebecca Earle, « Climate, 
Travel and Colonialism in the Early Modern World », dans Sara Miglietti et John Morgan 
(dir.), Governing the Environment in the Early Modern World. Theory and Practice (Abingdon, 
Routledge, 2017), p. 22-37.

42.	 « Le voyage de Roberval au Canada (1542-1543) », dans Jacques Cartier, Voyages au 
Canada…, édition de Ch.-A. Julien, R. Herval et Th. Beauchesne (Paris, La Découverte, 1992), 
p. 268. Pour une discussion à propos du transfert de la « nature » à travers le vêtement, voir 
Sophie White, Wild Frenchmen and Frenchified Indians (Philadelphie, University of  Pennsylvania 
Press, 2012) ; Dror Wahrman, The Making of  the Modern Self. Identity and Culture in Eighteenth- 
Century England (New Haven CT, Yale University Press, 2004), p. 83-126 ; et Earle, « Climate, 
Travel and Colonialism in the Early Modern World », p. 25.

43.	 Chaffray, « Le corps amérindien dans les relations de voyage en Nouvelle-France », p. 3. 
44.	 Plusieurs chercheurs se sont penchés sur ce projet de « francisation » : Gilles Havard, 

« “Les forcer à devenir Cytoyens”. État, Sauvages et citoyenneté en Nouvelle-France (XVIIe-
XVIIIe siècle) », Annales. Histoire, Sciences Sociales, vol. 64, no 5 (2009), p. 985-1018 ; Sophie 
White, « “To Ensure That He Not Give Himself  Over to the Indians” : Cleanliness, 
Frenchification, and Whiteness », Journal of  Early American History, vol. 2, no 2 (2012), p. 111-
149 ; Saliha Belmessous, « Être français en Nouvelle-France : identité française et identité 
coloniale aux dix-septième et dix-huitième siècles », French Historical Studies, vol. 27, no 3 
(2004), p.  507-540 ; Cornelius J. Jaenen, « The Frenchification and Evangelization of  the 
Amerindians in the Seventeenth Century New France », CCHA Study Sessions, no 35 (1968), 
p. 57-71 ; George F. Stanley, « The Policy of  “Francisation” as Applied to the Indians during 
the Ancien Régime », Revue d’histoire de l’Amérique française, vol. 3, no 3 (1949), p. 333-348.

45.	 Claude d’Abbeville, Histoire de la mission des pères capucins en l’isle de Maragnan… (Paris, 
François Huby, 1614), p. 372b, cité dans Sara E. Melzer, Colonizer or Colonized. The Hidden Stories 
of  Early Modern French Culture (Philadelphie, University of  Pennsylvania Press, 2012), p. 94.
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ville clame qu’il est pratiquement impossible de les distinguer de bons 
Français catholiques46. 

Le résultat positif  de cette expérience laisse croire que de telles trans-
formations sont envisageables en Nouvelle-France. Il est cependant impor-
tant de ne pas brusquer les choses, tout changement draconien pouvant 
entraîner des conséquences fâcheuses. Ainsi, dans les premières années 
de l’éphémère séminaire autochtone établi par les Jésuites à Québec en 
1635, le père Le Jeune attribue la mort de deux jeunes Wendat, Tsiko et 
Satouta, non seulement à une « trop grande repletion47 » (« plénitude, 
grande abondance d’humeurs, dont une personne est remplie48 »), mais 
aussi au « changement d’air & d’exercice & notamment de nourriture49 ». 
En raison de ces incidents, et afin de prévenir un déséquilibre trop brusque 
dans leurs humeurs50, les Jésuites décident de modifier le menu des jeunes 
pensionnaires. Le Jeune informe son supérieur que « pour obvier à cela 
[la trop grande réplétion] nous donnons à manger … partie à la Huronne, 
partie à la Françoise, cela fait qu’ils se portent mieux51 ». Ils espèrent ainsi 
que les Autochtones s’habitueront progressivement à l’alimentation 
française.

Cependant, malgré l’effort soutenu des missionnaires et des religieuses, 
l’espoir de voir les peuples autochtones se transformer au contact des 
Français s’évanouit progressivement. Alors qu’en 1644 l’ursuline Marie 
de l’Incarnation se réjouit, dans une lettre qu’elle adresse à son fils, de la 
transformation qu’elle observe chez les néophytes autochtones, des 
« loups devenus agneaux52 », deux décennies plus tard, elle se plaint des 
jeunes filles dont elle a la charge, affirmant que c’est « une chose très dif-
ficile, pour ne pas dire impossible de les franciser ou civiliser53 ». La cause 
en est, selon elle, cette « humeur sauvage54 » dont elles ne peuvent se 
défaire et qui est « faite de la sorte ; elles ne peuvent être contraintes, si 
elles le sont, elles deviennent mélancholiques, & la mélancholie les fait 

46.	 Ibid.
47.	 Le Jeune, Relation de ce qui s’est passé en la Nouvelle France en l’année 1637… (Rouen, Jean 

le Boullenger, 1638), p. 185, 187 (ci-après RNF 1637).
48.	 Dictionnaire de l’Académie françoise (Paris, J. B. Coignard, 1694). 
49.	 Le Jeune, RNF 1637, p. 186.
50.	 Galien, Œuvres anatomiques, physiologiques et médicales, p. 92-110.
51.	 Le Jeune, RNF 1637, p. 187.
52.	 Marie de l’Incarnation, Lettres de la vénérable mère Marie de l’Incarnation… (Paris, Louis 

Billaine, 1681), lettre XXXI, 26 août 1644, p. 387. 
53.	 Ibid., lettre LXXVIII, 1er septembre 1668, p. 627. 
54.	 Ibid., lettres CXII, 9 août 1668, et LXXVIII, 1er septembre 1668, p. 258, 627.
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malades55 ». Tous les efforts pour concrétiser le grand projet de francisa-
tion semblent se heurter à cette « humeur » qui englobe à la fois le corps 
et l’âme autochtone. 

REMISES EN QUESTION

Le constat d’échec de la francisation amène certains observateurs à 
remettre en question non seulement les dogmes, mais aussi leur vision 
de la nature même du corps autochtone. Ainsi, vers le milieu du 17e siècle, 
le père François-Joseph Bressani s’interroge sur la nature des Wendat avec 
qui il vit. Il remarque que « Leur santé est meilleure que la nôtre, et [qu’]
ils ignorent jusqu’au nom de bien des maladies communes en Europe56 ». 
Ce jésuite humaniste, que Marie de l’Incarnation décrit comme un 
« homme éminemment docte57 », propose dans sa Relation publiée en 1653 
une description du physique des Wendat. Il note, entre autres, que tout 
comme les Autochtones d’Amérique du Sud « Ils sont sans barbe, et n’ont 
de poil que sur la tête58 ». Il en déduit que, contrairement à l’idée reçue 
selon laquelle le tempérament des habitants des zones nordiques diffère 
de celui des habitants des zones torrides, « les deux extrêmes de la chaleur 
et du froid sont peut-être la cause des mêmes effets59 ». Bressani affirme 
d’ailleurs avoir constaté que certains animaux digèrent « aussi facilement 
sous l’influence d’un froid violent, que par la force de la chaleur natu-
relle60 ». Cette observation va à l’encontre du déterminisme climatique de 
Jean Bodin et de l’idée que les habitants humains et non humains des 
régions septentrionales auraient « les parties extérieures froides & les 
intérieures fort chaudes61 ».

Intrigué, le jésuite n’hésite pas à pratiquer la vivisection d’une merluche 
dans l’espoir de trouver réponse à ses questions. Ce type d’intervention 

55.	 Ibid., lettre LXXVIII, p. 627. 
56.	 François-Joseph Bressani [1653], Relation abrégée de quelques missions des pères de la 

Compagnie de Jésus dans la Nouvelle-France, trad. R.P.F. Martin (Montréal, Lovell, 1852), p. 75-76.
57.	 Marie de l’Incarnation, Lettres, lettre LXIII, 30 octobre 1650, p. 450. 
58.	 Bressani, Relation abrégée de quelques missions, p. 75.
59.	 Ibid.
60.	 Ibid.
61.	 Nicolas Abraham, Le gouvernement nécessaire à chacun pour vivre longuement en santé 

(Paris, Michel Sonnius, 1600), p. 309. Pour une discussion sur le déterminisme climatique, 
voir  Marian J. Tooley, « Bodin and the Medieval Theory of  Climate », Speculum, vol. 28, no 1 
(1953), p.  64-68 ; Richard Spavin, « Jean Bodin and the Idea of  Anachronism », dans Sara 
Miglietti et John Morgan (dir.), Governing the Environment in the Early Modern World. Theory 
and Practice (Abingdon, Routledge, 2017), p. 38-55 ; Mario Pinna, La teoria dei climi. Una falsa 
dottrina che non muta da Ippocrate a Hegel (Rome, Società geografica italiana, 1988). 
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sur des animaux était fréquent déjà à cette époque, ces derniers servant 
de substitut aux humains pour les études anatomiques62. En partant du 
principe que tous les êtres vivants qui provenant d’un environnement 
spécifique possèdent une base humorale semblable, donc les mêmes qua-
lités physiologiques, on soutenait que l’observation de l’anatomie animale 
permettait de comprendre celle des humains. Bressani affirme avoir 
observé à l’intérieur de ce poisson, qu’il dit « très vorace63 », un estomac 
d’« un froid tel que ma main pouvait à peine le supporter64 ». Un estomac 
froid dans un corps vivant est en soi une anomalie, car le froid interne 
résulte d’humeurs naturelles consommées par la faim et mène à la mort65. 
La fonction même de l’estomac étant de cuire les aliments afin de les 
redistribuer par la suite sous forme d’humeurs, l’estomac d’un poisson 
qui mange beaucoup aurait dû être particulièrement actif, donc très 
chaud. Cette anomalie ne peut que surprendre le jésuite et susciter chez 
lui des réflexions sur la validité des théories héritées de l’Antiquité66.

On peut donc supposer qu’à travers cet exercice Bressani cherche à 
comprendre la structure de l’estomac autochtone, qu’il soupçonne d’être 
différent de celui des Européens. Le récit de cette expérience de vivisec-
tion, qu’il insère étrangement au milieu d’un paragraphe consacré au 
corps autochtone dans sa Relation, suggère que le jésuite compare ce 
poisson vorace aux Wendat dont les festins à tout manger le scandalisent. 
L’expérience en soi est révélatrice du malaise que le jésuite ressent face à 
une différence qu’il cherche à expliquer à partir de paradigmes qui com-
mencent à être remis en question67. Au contraire de Lescarbot et Sagard, 
Bressani constate que l’estomac autochtone réagit différemment au froid 
que celui des Français. Sa conclusion reste évasive. La raison, dit-il, en 
serait l’absence d’éléments du régime alimentaire européen pour lesquels 

62.	 Anita Guerrini, The Courtier’s Anatomists. Animals and Humans in Louis XIV’s Paris 
(Chicago, University of  Chicago Press, 2015), p. 4.

63.	 Bressani, Relation abrégée de quelques missions, p. 75.
64.	 Ibid. 
65.	 Piero Camporesti, Bread of  Dreams. Food and Fantasy in Early Modern Europe, trad. 

D. Gentilcore (Cambridge, Polity Press, 1989), p. 27 ; Citois, Histoire merveilleuse, p. 33-34.
66.	 Cette situation n’est pas unique. Le jésuite José de Acosta, tout en affirmant l’origine 

adamique de tous les humains, remettait déjà en cause au 16e siècle les théories climatiques 
des Anciens. Voir Smith, Nature, Human Nature, and Human Difference, p. 72.

67.	 Parallèlement au système galénique, une vision plus mécanique du corps commence 
à se développer dès le 17e siècle ; voir Peter Sahlins, 1668. The Year of  the Animal in France  
(New York, Zone Books, 2017), p. 13, 32-33, 168-169 ; Guerrini, The Courtier’s Anatomists, 
p. 62-63, 98.
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« nos Barbares n’ont même pas de nom68 ». Bien qu’il ne soit pas exprimé 
clairement, on sent chez le jésuite le germe d’un concept de différencia-
tion physiologique. 

Bressani n’est pas le seul à réévaluer les dogmes à partir d’observations 
sur l’alimentation. Quelques années plus tard, on trouve dans la Relation 
de ce qui s’est passé en Nouvelle-France és années 1657-1658 un long chapitre 
intitulé « De la diversité des actions & des façons de faire des François, ou 
des Europeans, & des Sauvages69 », où l’auteur, un jésuite malheureuse-
ment demeuré anonyme70, s’intéresse aussi aux différences qu’il observe 
entre Européens et Autochtones71. Sur plus de 25 pages, il énumère tout 
ce qui distingue les Français de ceux qu’il décrit comme « quasi nos 
Antipodes en leurs façons de faire72 ». Il ne voit pas dans ces différences 
uniquement une conséquence de l’environnement, mais plutôt l’effet d’un 
certain déterminisme physiologique jumelé à des facteurs culturels. Par 
exemple, selon lui, les organes correspondant aux cinq sens ont un « tem-
pérament » différent chez les Européens et les Autochtones. L’acuité des 
sens que le jésuite reconnaît aux Autochtones serait le résultat d’une 
combinaison complexe de qualités innées accentuées par leurs habitudes 
de vie73. Selon lui, leur vision supérieure vient de ce qu’ils ont les yeux 
« tous noirs & plus petits que les autres74 », mais aussi du fait qu’ils ne 
consomment aucun de ces aliments « capables de déssecher, & d’alterer 
le temperament de l’œil75 ».

Toutefois, pour démontrer l’écart sensoriel qui sépare les Français des 
Autochtones, c’est au goût que l’auteur s’attarde, en utilisant encore une 
fois les épices et le tabac comme indicateurs identitaires. Pour illustrer 

68.	 Ma traduction de « non hanno neanche il nome », Francesco Giuseppe Bressani, Breve 
relatione d’alcune missioni de’ PP della Compagnia di Giesù nella Nuova Francia (Macerata, Per gli 
heredi d’Agostino Grisei, 1653), p. 10b.

69.	 Relation de ce qui s’est passé de plus remarquable aux missions des PP. de la Compagnie  
de Jesus en la Nouvelle France, és années 1657 & 1658 (Paris, Sébastien Cramoisy, 1659), p. 103 
(ci-après RNF 1657-1658). 

70.	 Thwaites attribue ce texte à Paul Le Jeune : Reuben Gold Thwaites (dir.), The Jesuit 
Relations and Allied Documents…, vol. 44 (Cleveland, Burrows Brothers, 1896-1901), p. 17.

71.	 L’auteur ne fait pas ici de distinction entre les diverses nations autochtones et les 
considère comme un groupe relativement homogène dans leur façon de vivre, tout comme 
il assimile les Français aux Européens.

72.	 RNF 1657-1658, p. 103.
73.	 Ibid., p. 103.
74.	 Ibid., p. 108. 
75.	 Ibid.
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que « ce qui est du sucre aux uns, est de l’absynte aux autres76 », il fait 
remarquer que « le girofle, la muscade, & semblables odeurs, qui nous 
sont agréables, leur sont fades : & le tabac, qui fait mal au cœur à ceux qui 
n’ont point accoutusmé de le sentir, fait une des plus grandes de leurs 
delices77 ». Les épices et le sel reviennent aussi dans la liste des aliments 
qui, selon lui, font horreur aux Autochtones. Ainsi, il remarque que les 
sauces et ragoûts épicés appelés « saupiquets78, qui font les delices des 
friands seroient icy un petit enfer au gosier79 » des Autochtones. De même, 
il ajoute que pour ces derniers « Le sel, qui assaisonne toutes les viandes 
qu’on mange en Europe, les rend ameres au goust80 ». Cette spécificité 
sensorielle, où l’inné s’entremêle à la culture, explique à ses yeux la 
« grande diversité [différence] qu’il y a entre les sens des Sauvages, & des 
François, ou des Europeans81 ». L’auteur introduit de surcroît la notion de 
goût au sens de jugement esthétique82. Les Autochtones auraient un goût 
différent, et généralement totalement opposé à celui des Européens en 
ce qui touche la musique, la beauté et la nourriture. Ils ne rejettent pas 
les épices et le sel parce qu’ils ne les connaissent pas, ils les rejettent parce 
qu’ils ne les aiment pas. 

CES ALIMENTS QUI DIVISENT

Il semble que pour les divers peuples autochtones de la Nouvelle-France, 
les aliments auxquels les Français attribuent, en plus d’effets sur le corps 
et l’âme, une grande valeur symbolique (sel, épices, vin) n’aient pas été 
— pour reprendre l’expression de Claude Lévi-Strauss — « bons à penser83 ». 

76.	 Ibid., p. 104.
77.	 Ibid.
78.	 « Saupiquet : mets assaisonné avec du sel & des espices pour irriter l’appetit » ; Furetière, 

Dictionnaire universel.
79.	 RNF 1657-1658, p. 106-107. 
80.	 Ibid., p. 105.
81.	 Ibid., p. 103-104.
82.	 Cette sensibilité au « goût », dans le sens de « bon goût », se développe dans la France 

de Louis XIV et devient une marque essentielle de distinction au siècle suivant. Voir Jean-Louis 
Flandrin, « La distinction par le goût », dans Philippe Ariès et Georges Duby (dir.), Histoire de 
la vie privée, tome 3, De la Renaissance aux Lumières (Paris, Seuil, 1999), p. 261-302 ; Michael 
Moriarty, Taste and Ideology in Seventeenth-Century France (Cambridge, Cambridge University 
Press, 1988).

83.	 « Il ne suffit pas qu’un aliment soit bon à manger, encore faut-il qu’il soit bon à penser » : 
Claude Lévi-Strauss, Mythologiques. Le cru et le cuit (Paris, Plon, 1964). « La saveur est toujours 
affectée d’une valeur et d’une “vision du monde”… » : David Le Breton, La saveur du monde. 
Une anthologie des sens (Paris, Métailié, 2015), p. 334.
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En effet, après un siècle ou presque de cohabitation et d’échanges, ils n’ont 
pas introduit ces produits dans leur alimentation et, comme l’a constaté 
Bressani, ils n’ont pas jugé bon de les nommer. Les Wendat, par exemple, 
semblent n’avoir aucun terme pour désigner les épices telles que conçues 
par les Français. On ne retrouve aucune entrée « épice » dans les diction-
naires français-huron produits par les missionnaires84. Les rares groupes 
linguistiques autochtones qui ont cherché à traduire épice dans leur 
langue y associent un mot signifiant « amertume ». Les Anishinabeg, par 
exemple, traduisent poivre et muscade par des termes signifiant respective-
ment « une chose amère » et « une grosse chose amère85 ». Cette notion 
d’amertume se retrouve aussi dans la langue des Shawnees et des 
Powhatans86. De même le sel, si précieux aux Européens tant pour la 
saveur que pour la conservation, ne s’insinue pas, ou très peu, dans les 
cultures alimentaires autochtones. Lors de son séjour chez les Wendat 
dans les années 1620, Sagard affirme n’avoir mangé « jamais rien de sallé 
ny espicé87 ». Une décennie plus tard, Le Jeune aussi fait remarquer régu-
lièrement que les Innus n’utilisent pas de sel88. Bien sûr, chez les Français 
comme chez les Autochtones, certains n’hésitent pas à franchir les fron-
tières alimentaires pour diverses raisons, mais ils restent rares89. 

Le vin, dont l’absence dans les cultures alimentaires autochtones est 
régulièrement signalée, reste un produit à part qui mériterait un traite-
ment beaucoup plus extensif  qu’il n’est possible de le faire ici. La charge 
symbolique que lui accordent la civilisation occidentale et la religion 
catholique en fait un aliment à la fois du corps et de l’âme pour les 
Français. Associé au sang du Christ, le vin est le fluide vital par excel-
lence90. Les jésuites Le Jeune et Barthélémy Vimont remarquent que la 
« passion entierement dereglée91 » que certains Autochtones ont pour 

84.	 Fannie Dionne, communication personnelle.
85.	 William L. Merrill et Christian F. Feest, « An Exchange of  Botanical Information in the 

Early Contact Situation : Wisakon of  the Southeastern Algonquians », Economic Botany, vol. 29, 
no 2 (1975), p. 180 (ma traduction). 

86.	 Ibid. 
87.	 Sagard, Histoire du Canada, p. 222.
88.	 Paul Le Jeune, Brieve relation du voyage de la Nouvelle-France… (Paris, Sébastien Cramoisy, 

1632), p. 56.
89.	 RNF 1657-1658, p. 105-106.
90.	 Selon Catherine Ferland, l’association vin et sang du Christ faite par les missionnaires 

serait une des raisons de l’aversion première de certains Autochtones pour le produit : Bacchus 
en Canada. Boissons, buveurs, ivresses en Nouvelle-France (Québec, Septentrion, 2010), p. 230.

91.	 Le Jeune, RNF 1637, p. 104. Voir aussi Barthélémy Vimont, Relation de ce qui s’est passé 
en la Nouvelle France en l’année 1642-1643 (Paris, Sébastien Cramoisy, 1644), p. 131.
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l’eau-de-vie et le vin ne provient pas du « goust qu’ils trouvent en les beu-
vant92 » mais de l’effet qu’il procure. En niant aux non-Européens la pos-
sibilité de développer un « goût » surtout pour le vin, ces jésuites 
s’approprient un privilège au niveau des sens et contribuent, comme 
Bressani, à l’émergence de l’idée d’une frontière physiologique et hiérar-
chique entre Européens et Autochtones93. 

Cette perception réapparaît au tout début du 18e siècle, lorsque le baron 
de Lahontan remarque dans ses Mémoires que les Autochtones, de façon 
générale, ne peuvent toujours pas « souffrir le goût du sel, ni des épice-
ries94 ». Selon lui, ils s’étonnent même que les Français puissent vivre 
jusqu’à trente ans à cause de l’usage immodéré qu’ils ont des vins et des 
épices95. Lahontan reprend ce thème dans ses Dialogues, où il donne la 
parole à Adario, personnage imaginaire inspiré du fameux chef  wendat 
Kondiaronk. Pour Adario, ces aliments ne servent qu’à ruiner la santé96. 
D’ailleurs, précise-t-il, « il faut que vous soyez d’une autre nature que 
nous ; car vos vins, vos eaux de vie, & vos épiceries nous rendent malades 
à mourir ; au lieu que sans ces drogues vous ne sçauriez presque pas vivre 
en santé97 ». À travers Adario, Lahontan exprime sa propre pensée. Selon 
lui, ce n’est pas le goût des épices que le chef  wendat rejette, mais plutôt 
l’effet qu’elles ont sur le tempérament autochtone, dont il affirme la 
différence. 

Nos tempéramens & nos Compléxions sont aussi diférentes des vôtres que 
la nuit du jour. Et cette grande diférence que je remarque généralement en 
toutes choses entre les Européens & les Peuples du Canada, me persuaderoit 
quasi que nous ne descendons pas de vôtre Adam prétendu98. 

Au contraire de Lescarbot, qui voyait dans les habitants du Canada des 
cousins lointains des Gaulois, Lahontan évoque une race différente, non 
issue d’Adam. Le baron est proche du courant libertin qui conteste les 

92.	 Le Jeune, RNF 1637, p. 105.
93.	 Pour Catherine Ferland, l’absence de vin ou d’autres boissons fermentées chez les 

Autochtones du nord-est de l’Amérique va jusqu’à remettre en question leur humanité aux 
yeux des missionnaires ; voir Bacchus en Canada, p. 228.

94.	 Louis-Armand de Lahontan, Mémoires de l’Amérique septentrionale, tome second 
(La Haye, Chez les frères Lhonore, 1703), p. 99. 

95.	 Ibid.
96.	 [Louis-Armand de Lahontan], Dialogues de Monsieur le baron de Lahontan et d’un Sauvage 

dans l’Amérique… (Amsterdam, Chez la veuve de Boeteman, 1704), p. 65.
97.	 Ibid., p. 82. 
98.	 Ibid., p. 77-78. 
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paradigmes établis et les dogmes chrétiens comme le monogénisme99. Sa 
réflexion se nourrit des théories préadamites et polygénistes qui circulent 
à l’époque. 

Malgré cette flèche dirigée contre les Jésuites qu’il tient en grande aver-
sion, Lahontan ne rejette pas les principes de mutabilité. Il y insère cepen-
dant une certaine dimension hiérarchique. Au contraire du phénomène 
décrit par Joyce Chaplin, selon qui les nouveaux arrivants en Nouvelle-
Angleterre ont vu dans les épidémies qui décimaient les Autochtones 
l’expression d’une infériorité physique100, Lahontan fait plutôt sous ce 
rapport l’éloge de leur supériorité, car il leur reconnaît « une meilleure 
compléxion que ceux de l’Europe101 ». Toujours dans la vision galénique, 
il attribue leur vulnérabilité aux épidémies à leur consommation élevée 
de poisson et à la mauvaise qualité de l’air dans leurs villages102. Mais cette 
supériorité physique qu’il leur accorde est, selon lui, le résultat d’un esprit 
peu stimulé n’ayant d’autres préoccupations que la chasse103. En effet, le 
baron soutient que les Européens sacrifieraient en quelque sorte leur santé 
à leur curiosité et aux activités intellectuelles que celle-ci entraîne. Il 
explique longuement comment de telles activités empêchent un fonction-
nement adéquat du système physiologique et résultent en une coction 
(cuisson) imparfaite dans l’estomac, provoquant chez les Européens une 
multitude de maladies inconnues des Autochtones. Encore ici, la culture 
reste indissociable de la nature. Mais pour Lahontan, la fluidité du tem-
pérament devient à sens unique, car alors qu’il affirme « que le Huron se 
peut faire aisément François104 », il soutient qu’il « ne voit point de méta-
morphose plus extravagante à un François que celle de Huron105 ». Un 
Français, selon lui, serait incapable de s’habituer à la nourriture et au 
mode de vie des Wendat106. Parlant de la tranquillité de l’âme qu’il voit 
chez les Wendat, Lahontan ajoute péjorativement que seul « un homme 

99.	 Dominique Tombal, « Le polygénisme aux XVIIe et XVIIIe siècles : de la critique biblique 
à l’idéologie raciste », Revue belge de philologie et d’histoire, vol. 71, no 4 (1993), p. 850-874 ; Smith, 
Nature, Human Nature, and Human Difference, p. 21, 92-113.

100.	 Joyce Chaplin, Subject Matter. Technology, the Body, and Science on the Anglo-American 
Frontier, 1500-1676 (Cambridge MA, Harvard University Press, 2003).

101.	 Lahontan, Dialogues, p. 88.
102.	 Ibid., p. 78-79.
103.	 Sur l’association raison/civilisation, voir Smith, Nature, Human Nature, and Human 

Difference, p. 84-85.
104.	 Lahontan, Dialogues, p. 64.
105.	 Ibid.
106.	 Ibid.
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qui sçauroit se borner seroit Huron. Or personne ne le veut être107 ». 
Lahontan introduit ainsi par son apologie du corps autochtone une vision 
hiérarchique des peuples, en associant un corps sain à un esprit limité. 
Cette vision, bien que contraire en apparence à celle des colons de la 
Nouvelle-Angleterre, sert tout autant qu’elle à « mettre l’autre à distance 
pour penser sa colonisation108 », comme l’écrit Stéphanie Chaffray.

* * *

Dans l’univers mental des premiers observateurs coloniaux, la nourriture 
joue indéniablement un rôle comme outil d’interprétation de l’Autre. 
Les études consacrées à l’émergence d’une frontière raciale entre 
Européens et Autochtones portent rarement attention à cette dimen-
sion109 et s’attardent plutôt à l’interprétation du corps à partir de signes 
extérieurs comme la couleur de la peau. La réintégration de l’alimenta-
tion dans une ontologie où s’entrecroisent et se fusionnent « nature » et 
« culture » permet de comprendre les réflexions qu’ont provoquées tout 
au long du 17e siècle le rejet par les Mi’gmaq, les Innus et les Wendat 
d’aliments jugés par les Français essentiels à l’équilibre humoral. À la fin 
du siècle, les observateurs coloniaux associent l’absence de ces produits 
dans les régimes autochtones à une différence qui serait tout autant phy-
siologique que culturelle. Cette remise en question des principes galé-
niques les portent vers une réflexion sur l’immutabilité de l’identité 
(essence) autochtone et, par conséquent, sur l’impossibilité d’entamer 
un processus de francisation chez des peuples, qu’ils reconnaissent alors 
comme différents, non seulement par leur culture mais par leur nature 
même. Toutes ces réflexions visant à définir l’Autre par le biais de son 
alimentation ont contribué à approfondir l’idée d’une frontière biolo-
gique entre Autochtones et Français. 

107.	 Ibid., p. 62.
108.	 Chaffray, « Le corps amérindien dans les relations de voyage en Nouvelle-France », 

p. 33.
109.	 Rebecca Earle et Trudy Eden sont parmi les rares historiennes à faire un lien entre 

alimentation et frontière raciale à l’époque du contact.


